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PROLOGO

El lector comprenderd que no le resulte fiécil al autor presentar
sin cambios estos antiguos trabajos (el més antigno de ellos data
de bace 27 afios). Hoy dia habria que formular muchas cosas de
manera muy distinta, dentro del movimiento, que para general ale-
gria nuestra, se ba producido dentro de la ciencia del antigyo tes-
tamento. Esto se refiere especialmente al «Problema morfogenéti-
co del hexateucos, que abora hay que considerar en unibn de la
obra de M. Noth «La bistoria de la tradicion del Pentatencos, su
continuacion. En seguida se vio que la idea de introducir, al menos
de modo esporidico, algtin cambio o mejora en las explicaciones,
era irrealizable. Por ello be de rogar al lector que acoju el presente
volumen con una mirada Hena de comprension bistévica. Habré de
tener en cuenia la situacion especial de nuestra ciencia; situacion
en la que cada uno de los trabajos quiso engranar en su época.

La iniciativa para llevar a cabo esta recopilacicn partié del pro-
fesor H. W. Wolff; sin él v sin la generosidad del primer editor
que aulorizd esta nueva impresion, nunca se hubiera realizado este
volumen.

G.v.R.

Junio de 1958



EL PROBLEMA MORFOGENETICO
DEL HEXATEUCO®

No puede decirse que el estudio teoldgico en torno al hexateu-

©O se encuentre en crisis en nuestros dias; mds bien podria
afirmarse que ha sobrevenido un perfodo de estancamiento, adver-
tido por mds de uno con cierta preocupacién, ¢Qué hay que hacer
ahora? Por lo que concierne al andlisis de las fuentes escritas exis-
ten indicios de que realmente un camino ha llegado a su fin; inclu-
s0 piensan algunos que se ha ido demasiado lejos. Por lo que se
refiere al estudio de cada uno de los materiales (tanto segiin su
esencia formal literaria como segin su contenido) es verdad que
no puede decirse lo mismo; es decir, que se haya hecho mds o me-
nos todo lo que habia que hacer; pero también en este punto se
ha producido un estancamiento, hasta €l punto de que con respecto
al haxatenco puede hablarse sin exageracién de un cierto cansancio
entre los investigadores, especialmente entre los m4s jévenes. No
es dificil encontrar la causa. Los dos métodos de investigacién in-
dicados (por variados que fuesen los métodos de emplearlos) tu-
vieron como consecuencia un alejamiento continuado e inconteni-
ble con respecto a la configuracién actumal y definitiva del texto. Se
habfa puesto en marcha un proceso de analisis, casi siempre muy
interesante, pero al fin vy al cabo, proceso de disolucién en gran
escala y la conclencia clara u oscura de su caricter irreversible pa-
raliza todavia hoy a muchos. De hecho, aun aquellos que reconocen
plenamente la necesidad e importancia del camino emprendido, no
pueden escapar a Ia accidn, profundamente disolvente, que produ-
jo también esa investigacién del hexateuco. Este tema de la con-

*  Contribucidn a Wissenschaft vom Alten vnd Neuen Testament 4/26 (1938).
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figuracién ditima del hexateuco casi nadie lo ha tomado como pun-
to de partida valioso de una disquisicién cientifica, partiendo del
cual la investigacién se hubiera abierto camino, lo mds rdpidamen.
te posible, para llegar a los problemas auténticos que se esconden
en el fondo.

El presente trabajo quisiera salir de esa situacién, que no deja
de ser peligrosa, viniendo a llenar un hueco notable en la investi-
-gacién del hexateuco; ocupandose de una cuestién que, cosa cu-
tiosa, todavia no ha sido planteada’, pero cuya solucién quizds
pueda hacernos salir del punto muerto. Formulemos brevemente
esa cuestion.

En primer [ugar bosquejaremos de modo general el contenido
del hexateuco: Dios, que habfa creado el mundo, llamé a los pa-
triagcas de Israel y les prometi§ la tierra de Canadn. Cuando Israel
se hizo numeroso en Egipto, Moisés condujo al pueblo hacia Ia
libertad entre maravillosas demostraciones del poder y la gracia de
Dios, déndole la tierra deseada tras largo errar por el desierto. Es-
tas frases que esbozan el contenide del hexateuco son, en el sen-
tido de las fuentes, exclusivamente expresiones de fe. Dentro de
ellas podrd delimitarse todavia todo Io que es «fidedignos desde
el punto de vista histérico; pero asf, tal y como ahora se nos na-
rran los datos de Ia historia hexatéuguica, son Unica y exclusiva-
mente, expresados por la fe de Israel. Lo que en ella se narra des-
de la creacién del mundo o bien desde el llamamiento de Abrahdn
hasta la conquista de la tierra realizada por Josué es historia de
salvacién; se la podria calificar incluso como un credo, que reca-
pitula los datos principales de la historia de la salvacién. Ahora
bien, si se juzga ese ctedo por su forma extetior, es decit, por esa
acumulacién y yuxtaposicién, verdaderamente colosal, de materia-
les de distinto tipo bajo un pensamiento fundamental relativamen-
te sencillo, vemos inmediatamente que nos encontramos ante un
estadio final, algo Gltimo, tras lo que ya no es posible otra cosa.
Esa elaboracién batroca del pensamiento fundamental hasta llegar
a una ampulosidad tan enorme no es un primer ensayo, hi tam-
poco un equilibrio cldsico ¢ una madurez desarrollada, sino. como
hemos dicho, algo uliimo llevado hasta el limite de lo posible y
legible, que sin embargo hubo de tener necesariamente unos esta-
dios previos. Dicho con otras palabras: también el hexateuco pue-
de ser entendido, mds atin: debe ser entendido como un género

t. Mis tarde he visto, que va fue planteada por Dotnseiff ZAW N. F. 12 (1935)
153, pero (€l habla sélo del pentatesice) fue respondida de modo muy poco satisfac-

tOr10,
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literario del que se puede suponer que son perceptibles en alguna
manera sus comienzos, su «sitio en la vida» y su crecimiento ulte-
rior hasta llegar a la hipertrofia que tenemos ante nosottos, Asi
pues, nuestro estudio (que a falta de muchos puntos de apoyo de-
seables, solamente puede mostrar algunas etapas en el camino de la
formacién de ese género literario) tendria que contar con un ele-
mento estable y otro variable. Estable es el credo histérico como
tal; fue dado por los tiempos mds antiguos y no estuvo sometido,
en sus elementos integrantes, a ningdn cambio, Por el contrario,
es variable la adquisicién de su propia fisonomia, la configuracién
externa; aunque no solamente lo extetior, sino sobre todo el grado
de compenetracién y elaboracién teolégica interna de los elemen-
tos dados por la tradicién. El responder a esta cuestién tendria la
ventaja de acercarnos de nuevo a la figura dltima y definitiva del
hexateuco, mediante un desarrollo teoldgico orgénico de la inves-
tigacién y ne ejerciendo una violencia teoldgico-pneumdtica.

I. BL PEQUENC CREDO HISTORICO

En el capitulo 26 del deuteronomio se encuentran dos instruc-
ciones eilticas sobte la oracidn, que hoy se juzgan generalmente
como formularios rituales. La cuestién de la elaboracién deutero-
némica, ¢ incluso la hipdtesis (pot lo demds totalmente innecesa-
ria) de que nos encontremos ante una redaccién realizada poste-
riormente, tienen escaso valor frente al hecho de que aqui, tanto
en la forma como en el fondo, se patentizan dos celebraciones cil-
ticas reales 2. Aqui nos ocuparemos solamente de la primera, que
debia recitarse en el santuario al presentar las primicias, Dice asi:

Mi padre fue un arameo errante y cuando descendié a Egipto fue alli
un extrafio al que pertenecfa muy poca gente; pero all{ se hizo un
pueblo grande, fuerte y numeroso. Los egipcios nos maltrataban, nos

2, La segunda oracidn, gue debia decirse al entregar los diezmos en el Hamado
afio de los diezmos, muestra de un modo especial qué pequefia es la intromisién que
hemos de tener en cuenta. La oracién no se ajusta en modo algune 2 la regla tipica-
mente deutetonomista, en virtud de la cual todo el acento se coloca sobre el empleo
caritativo del diezmo, ya que contiene sobre todo afirmaciones solemnes sobre el em-
pleo ciltico de lo «santo». Para la oracién se trata de la integtidad ciltica del do-
nante del diezmo, mientras que todo el interés del deuteronomio en el caso del afio
de los diezmos se dirige al gue recibe los diezmos.

13
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Dirigiremos ahora nuestra atencidn a otro texto que ciettamen-
te procede de otra fuente, pero en cuanto a su contenido debe co-
locarse muy cerca de los que acabamos de mencionar, Se ttata de
la alocucidn de Josué en la asamblea de Siquesn. Hablaremos mds
tarde detenidamente de esta narracién; ahora nos interesa solamen-
te, dentro de la historia, el excurso de Jos 24, 2 b-13:

Vuestros padres habitaban mods alld de la cotriente del Eufrates en los
tiempos remotos y servian a otros dioses, Pero yo saqué a vuestro
padre Abrahdn de mis alld de Ja corriente del Eufrates y le hice atra-
vesar toda la derra de Canadn; le regalé una rica descendencia y le
dr a Isaac. Y a Isaac le regalé Jacob y Esat; y a Esat ke di la mon-
tafia de Seir para tomatla; Jacob v sus hijos descendieron a Egipto.
Y golped a los egipcios mediante prodigios que realicé en medio de
ellos v después os saqué de Egipto y llegasteis al mar. Y vuestros ojos
vieron lo que hice con los egipcios. Pero vosotros habitasteis muchos
dias en el desierto. Luego os introduje en la tierra de los amorteos
gue viven al otro lado del Jordin, ¥ hucharon contta vosotros; pero
yo los puse en vuestras manos y tomasteis su tietra, y yo les aniquilé
ante vuestros ojos. Luego se levanté Balac, hijo de gjppor, rey de
Moab, e hizo llamar a Balaam, hijo de Beor, para que os maldijera.
Pero yo no quise escochar a Balaam y €l tuve que bendeciros ¥ yo os
salvé de su poder. Entonces cruzasteis el Jordan y llegasteis a Jerico
y las gentes de JericG lucharon contra vosotros; pero yo os las puse
en vuestras manos. Y yo envié tibanos delante de vosotros, las cuales
ahuyentaron de delante de vosotros a los dace reyes amorreos. Y yo
os di una tierra por la que no habéis tenido que esforzaros, y ciuda-
des quie no habéis construide v akora habitdis; vifiedos v olivares que
no habéis plantado, los podéis gozar ahora.

También aqui el texto estd lleno de todo tipo de adornos te-
téricos y afadiduras, reconociéndose inmediatamente que su origen
estd en la idea hexatéuquica de la historia. Sin embargo no puede
caber ninguna duda de que esta alocucidn, desde el punto de vista
de los géneros literatios, ciertamente no es una creacién literaria
ad hoc, al modo de los discursos intercalados gustosamente en
otras ocasiones, inventados para describir determinados aconteci-
mientos. También en este caso se emplea una forma firmemente
acufiada va en lo esencial y que sélo deja lugar a libertades insig-
nificantes. Fundamentalmente encontramos aqui, como en los ca-
sos anteriores, los datos principales de la historia de la salvacién
desde la época de los patriarcas hasta la conquista de la tierra. Las
pequefias afiadiduras (detalles sobre el milagro del mar de los jun-
cos; el encuentro con Balaam, etc.) no Haman la atencién hasta
que se reflexiona en la omisién absoluta de los acontecimientos del
Sinaf, pues la revelacién de Yahvé y el establecimiento de la alian-
za ¢ran en todo caso sucesos de una importancia tan enorme, que

16



en verdad hubieran podido ser mencionados al lado de la historia
de Balaam o de los tdbanos, si el incluirlos hubiera sido posible de
alguna manera. Pero el esquema fundamental parece no conocetlos
y por ello nos encontramos ante el hecho sorprendente de que este
género literario permita la libertad de introducir pequefios detalles,
pero no un cambio tan profundo como hubiera traido consigo la
inclusién de los sucesos del Sinai.

Precisamente estos textos, aunque estudiados muy brevemente,
nos llevan sin embargo a un resultado provisional; especialmente
si se reflexiona sobre el contexto en el que todavia se encuentran.
En ninguno de los tres casos se trata de un recuerdo casual de los
acontecimientos histdricos, sino de algo que se recita usando una
forma concentrada, en tono solemne, y en una situacién de suma
importancia; a saber: en el marco de una celebracién ciltica. En
cuanto a su contenido, los tres textos fueron construidos evidente-
mente segiin ## solo esquema, como se hace especialmente patente
en el caso de la omisién de los sucesos del Sinaf. Van signiendo
pot tanto una imagen candnica de la historia salvifica, fijada en
sus detalles desde hacia tiempo. Ciertamente no es muy osado sacar
ahora Ia siguiente conclusién: la recitacién solemne de los datos
principales de la historia de la salvacién, sea en la forma de un
credo, sea como alocucién parenética a la comunidad, debid de
construir una parte integrante del culto israelita primitivo.

Cuanto mayor pueda parecer a primera vista la diferencia entre
el género literario de recitacién, a modo de confesién de fe, de los
hechos salvificos por una parte, y el hexateuco en su forma actual
por otra, tanto mds sotprenders la conformidad conceptual de am-
bos. En el fondo se trata de un ideario vinico, sumamente sencillo
y se podria ya calificar a Jos 24, 2-13 de hexateuco en pequeiio. Si
abarcamos ahora de una mirada el comienzo y el final del camino,
podremos barruntar algo de la colosal inercia de la vida de fe ve-
terotestamentatia, pues cuanto més numetosos sont los materiales
accesorios v més intensa su elaboracién, tanto mds firme aparece
algo dado de antemano, alfgo captado por la fe como fundamental,
m4s alld de Jo cual no pasé el hexateuco ni siquiera en su configu-
racién final. Nuestra tarea consistird a continuacién en describir,
al menos en sus fases principales, cémo se fue elaborando esa re-
citacién cdltica hasta llegar a nuestro hexateuco.

17



II. MODIFICACIONES AUTARTICAS DEL CREDO
EN LA POESIA LIRICA DEL CULTO

Antes de continuar con la cuestién principal sobre 1a esencia
y la elaboracién del hexateuco, serd provechoso seguir investigando
todavia un poco mds el género literatio que acabamos de estudiar.

En Ja gran reprensidn que Samuel hace al pueblo en Mizpa,
1 Sam 12, se encuentra, cast sin transicién, después de Ia apologfa
de si mismo que hizo Samuel ante el pueblo, una enumeracién de
los acontecimientos de la historia de Israel con Dios:

Cuando Jacob vino a Egipto v vuestros padres clamaron a Yahvé, en-
tonces les envié a Moisés y Aardn v ellos sacaron a vuestros padres
de Egipto vy €] les dio morada en este Jugar [sigue una breve descrip-
cién, seglin Ia manera deuteronémica de considerar la historia, tomada
del libro de los Jueces) (1 Sam 12, 8).

Hay que hacer notar que esta disgresién histérica en boca de
Samuel no es solamente un elemento del discurso al lado de otros
varios, sino que debe ser destacada del contexto como algo espe-
cial, debido a su solemne introduccién (v. 7); evidentemente lo que
ahora se recuerda a los oyentes ¢s alge firme y vilido. La continua-
cién hasta méds alld de la conquista de la tierra es sin duda una
muestra de libertad con respecto al género literario, que tenfa cier-
tamente un predecesor determinante en el libro deuterandémice de
los Jueces. El autor de este discurso no tuvo mids que recurtir a
esa obra, a fin de restablecer la plena actualidad del discurso para
los oyentes de Samuel.

Las letanias del salmo 136 confirman también nuestra tesis so-
bre el papel que desempefid en el culto la recapitulacién de los
hechos salvificos de Yahvé:

Dad gracias a Yahvé, porque es bondadoso;
dad gracias al Dios de los dinses;

dad gracias al Sefior de los senores;

el que ha hecho grandes maravillas por si sole,
que cred el cielo con toda sabiduria,

que extendio la tierra sobre las aguas,

que cred grandes luminarias,

el sol para gobernar en el dia,

la luna para gobernar la noche;

5. Para lo que sigue, of. Jirku, Die dlteste Geschichte Israelr im Rabmen lebr-
bafter Darstellungen (1917).
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el que hirié a los egipcios en sus primogénitos
v sach a Lsrael de en medio de ellos

con mano fuerte v braze extendido;

que dividié en dos partes el mar de juncos

y llevé a Israel por medio

sepultando al faradn en el mar de juncas;

€l que Hevd a su puceblo a través del desierto;
que abatid a grandes teyes,

e hizo perecer a magnificos reyes,

a Sedn, rey de los amotreos,

a Og, rey de Basdn;

y dio su tierra en heredad,

heredad para su siervo Israel;

que se acordd de nosotros en nuestra humillacidn,
y nos Hbrd de nuestros opresores,

el que da a toda carne (su) p

dad gracias al Dios del ciglo (Sal 136, 1-26).

Aqui Ja novedad es que esa actualizacién de Ia historia de Ja
salvacion no comienza en el tiempo de los patriarcas o de la estan-
cia en Egipto, sino ya desde la creacién. Mds tarde volveremos
a tratar de eflo. Por lo que concierne a la prolongacién de la his-
toria mds alld de la conquista de la tierra, estd tan desprovista de
datos concretos; se mueve en un mundo de indicaciones tan gene-
rales, que se advierte con toda claridad el aprieto en que cayé el
autor al abandonarle el esquema tradicional. Esta observacién re-
sulta muy instructiva, pues e] autor se sentia seguro mientras pudo
recapitular la historia candnica de la salvacién, y en cambio no
supo decir nada concreto sobte lo que estaba mucho mds cerca de
él, en el tiempo. También falta aqui la mencién de la revelacién
del Sinaf.

Anadiremos todavia otro ejemplo, ¢l canto del mar de los jun-
cos, de Ex 13, que dltimamente ha caracterizado Hans Schmidt
como una letanfa cdltica usada en la fiesta de la presentacién de
las ofrendas ®. Si nos atuviéramos tnicamente a! género literario,
nos habriamos alejado bastante de la forma original del credo. pero
una ojeada al texto muestra inmediatamente que en este poema,
aunque elaborados autdrticamente, estdn incorporados todos los
elementos de la tradicién del éxodo y conquista de la tierra, Va-
mos a sacar del conjunto los datos auténticamente histérico-salvi-
ficos (naturalmente es un procedimiento imposible literariamente,
pero quizds nos sea permitido por una vez, a fin de extraer cada
uno de los elementos de la tradicién en los que se apoya ¢l poema).

6. ZAW N.F. § (1931) 59 s.
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Los catros del faraén v su poder abati (Yahvé) y sus mejores jinetes
se ahogaron en el mar de los juncos, Las olas les cubrieron, se hun-
dieton en lo profundo como una pledra... Al soplo de tus narices las
aguas se levantaron en dique, las olas permanecieron en pie cono una
mutalla, cuajaron las ondas en medio del mar. El enemigo habia di-
cha: yo quiero perseguirles, alcanzarles, repartir el botin, saciar mi
codicia en ellos; desenvainaré mi espada, mi mano los despojarsd. So-
plaste tu aliento, vy el mar se cubrié.,. Cuando extendiste tu diestra,
se Ios tragd la derra. Has conducido al pueblo en tu gracia, al pueblo
que has salvado; lo condujiste pot tu poder hasta las moradas santas.
Cuando los pueblos lo oyeron, remblaron; el tervor se apoderé de los
filisteos, Entonces temblaron los principes de Edom; los poderosos de
Moab, el temor se apoderd de ellos; se atemorizaron todos los habi-
tantes de Canasn. Temor y angustia cays sobre ellos, ante Ja grandeza
de tus actos quedaren petrificados, Asi entré tu pucblo, Yahvé; ¢l
pueble que td has comprade (Fx 15, 4. 5, 8, 9. 10a. 12.16).

Claramente se ve que tampoco aqui se narra la historia libre-
mente sino que se transmite segdn un esquema precedente, con
muy pocas libertades: el mar de los juncos, 1a marcha por el de-
sierto y la conquista de la tierra. Falta de nuevo adquirir alusién
a lo sucedido en el Sinai, pues cuando se dice n*weh gadesekd, «a
tu santa morada» {v. 13) se estd pensando naturalmente en la «tie-
Ira santas.

Los poemas se van haciendo mayotes en extensién material y
més libres con respecto al esquema tradicional, El salmo 105 re-
carga el acento, mas de lo que en otros casos puede advertirse, so-
bre Ia promesa de [a alianza hecha por Dios 2 Abrahdn (v. 8 s. 42)
y desarrolla luego con amplitud épica los sucesos de José, la opre-
sién v el éxodo, hasta llegar a la conquista de la tierra. Si en ese
salmo nos encontramos todavia totalmente dentro del esquema,
el salmo 78 contiene una narracién sumamente prolija de la his-
toria del pueblo desde Egipto hasta la época de los reyes. La pro-
porcién entre la cantidad de materiales que llegan hasza la con-
quista de la tierra y los datos histdricos referentes al tiempo pos-
terior sigue siendo todavia muy desigual (jalrededor de 51 versicu-
los contra 16!}, por donde se puede colegir la fuerza ejercida por
el género literario aun en una fase tan avanzada de descomposi-
cién. Con todo, también en la segunda parte se puede sacar algo:
culto en los lugares altos, recusacion de Silo, eleccidn de Judd y de
Sidn, etc... Pero el hecho de que ni el profundo agotamiento del
género literario, ni la gran disposicién a hacer valer todos los re-
cuerdos, aun los secundatios, hayan conducide sin embargo a la

7. Cf. Sal 83, 13,
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incotporacién de la historia del Sinaf, muestra qué lejos estaba de
la tradicién representada por los salmos 105 y 78. Lo mismo se
puede decir del salmo 135, al que en virtud de su contenido teo-
[égico puede considerdrsele como un producto tardfo, Su descrip-
¢ién de la historia de la salvacién es la usual desde Egipto hasta
la conguista de Ia tierra (v. 8-12). La cuestién de si esos salmos se
basan libremente en la tradicién candnica general sobre Ia historia
de la salvacién o se inspitan de un modo més mediato en las fuen-
tes del hexateuco, ya existentes desde el punto de vista literario,
ha de responderse segiin cada caso particular. Naturalmente en el
caso de una dependencia literaria real de nuestro hexateuco, la
omisién de la peticopa del Sinaf seria todavia méds sorprendente,

El primer ejemplo de una incorporacién auténtica de la peri-
copa del Sinaf a la historia candnica de la salvacién lo encontramos
en la gran oracién de Neh 9, 6 s.; allf podemos leer por fin un
pasaje que en vano hemos buscado antes por todas partes:

Tii descendiste sobre ¢! monte Sinal y hablando con ellos desde el cie-
lo Ies diste leyes justas, advertencias dignas de toda confianza, man-
damientos y prescripciones buenas., Les diste a conocer tu santo si-
bado y les prescribiste mandamientos, ordenaciones y leyes por medio
de tu sierve Moisés (Neh 9, 13-14).

Este pasaje se apoya sin duda ninguna en las ideas sacerdotales,
pero para nosotros la cuestidn sobre su origen es secundaria frente
a la comprobacién de que aqui, finalmente, se ha incorperado or-
ganicamente a la imagen tradicional de la historia de la salvacién
esta importantisima tradicién del Sinai. De este modo se alcanza
también el estadio de mdxima hipertrofia del género literario, ya
que zhota la mirada retrospectiva histérica abarca la creacidén del
mundo, la historia de los patriarcas, Egipto, el ézodo, Sinai, pe-
regrinaje por el desierto, conquista de Ia tierra, época de los jue-
ces y €poca de los reyes hasta los tiempos postexflicos. Luego en-
contramos también una mencién de! becerro de oro en el salmo
106, cuya visién histérica se extiende hasta el tiempo del exilio
o quizds hasta después del exilio.

Como resultado de todas estas consideraciones podemos for-
mular lo siguiente: los relatos de la historia salvifica que siguen,
mds o menos libremente, el esquema candnico, tampoco mencio-
nan los acontecimientos del Sinaf, Parece ser que estos constitufan
una tradicién aparte, que existié con independencia de aquel es-
quema y que no se unié con €l hasta fecha muy tardia.
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III. LA TRADICION DEL SINAT EN EL
HEXATEUCO

El resultado del pérrafo precedente encierra dentro de sf una
importante cuestidn. Si la historia candnica de la salvacién referen-
te al éxodo y la conquista va por un lado, y la tradicién de los
acontecimientos vividos por Israel en el Sinai va por otro, enfren.
tdndose como dos tradicienes independientes desde su otigen, ten-
driamos que buscar algo mds concreto sobre el origen y la natura-
leza de esa tradicién del Sinai. Sobre todo habria que preguntarse
si ¢l relato hexatéuquico no contradice nuestra constatacién de la
independencia de ambas tradiciones. Pot eso debemos estudiar pri-
meramente la posicién de la pericopa del Sinai dentro del enorme
caudal de Ia narracién hexatéuquica. En este punto podemos re-
mitirnos para empezar a lo que ya se ha descubierto desde hace
tiempo:

En el yahvista se transparenta una forma de eradicién, segin la cual
los israelitas, inmediatamente después del paso por el mar de los jun-
cas, Uegan a Cades sin dar el rodea hasta el Sinai. Mientras que no
alcanzamos €] Sinaf hasta Ex 19, nos encontramos ya en Ex 17 en
Massza y Meriba, es decir, sobre el suelo de Cades... Por eso aun las
narraciones que se relataron antes de la llegada al Sinaf, se repiten
después de 1a partida de allf, porque el adverbio local antes o despuds
es lo mismo... Esto quiere decir con otras palabras que los istaelitas
no alcanzaron la meia original de su peregrinacién después del rodeo
hasta €] Sinaf, sino inmediatamente después del &xodo a Cades, #

Esta sencifla constatacién de Welthausen contiene ya propia-
mente una respuesta a npuestra pregunta. Solamente tenemos gue
limitarlz a lo que se refiete puramente a Ia historia de las tradicio-
nes, ya que aquif no tratamos de investigar el proceso histérico, ni
tampoco el estrato literario subyacente que todavia no conoce «el
rodeo» hasta el Sinai. Con todo, es importante para nosotros la
gran probabilidad de que exista algo de eso en Ex 15, 25b y
22 b° Pero aun cuando la tesis de Wellhausen no se pudiera de-
mostrar por caminos puramente literarios, esto no perturbarfa la
idea de la independencia interna de la tradicién del Sinaf aun den-
tro de la tradicién hexatéuquica.

8. Wellhausen, Prolegomena rur Geschichte Fsraels, 347 s,
9, Detalles mds concretos especialmente en E. Meyer, Die Israeliten und ibre
MNachbarstamme (1906) 60 s,
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Ya hemos hablado de la disparidad de la tradicién de Cades,
de Ex 17, por un lado y la de Nim 10 s por otro. Gressmann fue
el primero que liber$ el descubrimiento de Wellhausen de sus fun-
damentos literarios unilaterales '*; él fue también quien ciment$ de
modo convincente la afirmacién de Wellhausen, expuesta hace un
momento, de que Ex 18 es también originalmente una tradicién
de Cades ™. Por consiguiente tenemos que distinguir entre una se-
tie de tradiciones referentes a Cades {Ex 17-18; Ném 10-14} y
una serie referente al Sinat (Fx 19-24; 32.34), Solamente la pri-
mera estd estrechfsimamente vnida con la auténtica historia del
éxodo; la otra no, como muestra €l salto entre Ex 34 y Nim 10,
29 s. El camino de vuelia desde el Sinai hacia Cades se ha hecho
penosamente creible mediante el correspondiente retoque en Nim
10, 29 s, pues también Nim 10, 29 s pertenece, en lo que con-
cierne a sus materiales, a las sagas de Cades.

De las muchas dificultades objetivas que han ido saliendo pau-
fatinamente a la huz, una vez que se reconocid la posicién especial
de la perfcopa del Sinaf, mencionaremos solamente la mds impor-
tante: la acotacidén de Ex 15, 25 '%: «Alli le dio un estatuto y un
derecho v alli le probds. Undnimemente se asigna esta pequefia
frase a la tradicidn de Cades, ya que contiene una etiologfa del
nombre de Massa. Pero es sorprendente Ia afirmacién de habetse
recibido el derecho divino en Cades (pues Yahvé es el sujeto de
$amr), ya que esa tradicién juridica que se hace remontar a Cades
marcha paralela a la tradicién que sita Ia recepcién del derecho
divino en el Sinaf. Frente 2 esto no podemos remititnos a la insig-
nificancia de la acotacién de Ex 13, 25; pues hay que comprender
que en la elaboracién posteriot de ambas la una tuvo que ceder
ante la otra; también la desigualdad sintdctica estd indicando con
bastante claridad que estamos ante pérdida de texto. Fuera de eso,
Ex 18 contiene muchas referencias a la tradicién juridica sagrada
de Cades, no pudiendo caber ninguna duda sobre la duplicidad de
tradiciones en este punto . sCSmo hubiera podido estar desde un
principio este relato de la proclamacién del derecho divine a la
comunidad junto a la pericopa del Sinaf, que se verfa por consi-
guiente privada por él de su cardcter vnico y exclusivo? Algo pa-

10. H. Gressmann, Mose nnd seine Zeit (1913).

11. Wellhausen, o. ¢., 349; Gresstoann, o. ¢., 164 s,

12, H. Gressmann, o. ¢., 234 5.

13, La frase no encaja crginicamente en el contexto. Ni el sujete ni el comple-
mento preden determinarse mas que conjeturalmente,

14, Moisés juzga al pueblo, que viene a consultarle (v. 13, 15); anuncia los bugqd
ba'élobim (v. 16); les ensefin las buagin v las t8rét.
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recide sucede con la revelacién de Yahvé que Moisés habia de co-
municar al pueblo, tal y como se narra en Ex 3 y 6. ¢Qué otra
cosa es esto sino la revelacién que da noticia al pueblo sobre Yah-
vé y su voluntad salvifica y garantiza el éxito del éxodo y la con-
quista de la tietra? No podria decirse que la revelacién del Sinai
se incorporase 2 ella de modo ficH y natural

Sin embargo nosotros queremos dirigir ahora nuestra atencién
dnicamente a la pericopa del Sinaf misma y preguntarnos sobre su
consttuccién interna, sin poder detenernos mucho, a fin de conse-
guir una informacién concluyente sobre su posicién dentro de la
tradicién hexatéuquica que la rodea.

La pericopa hexatéuquica se nos presenta dentro de un entre-
cruzamiento de muchas fuentes. Ahora bien, el problema literario,
quizds insoluble en parte, nos ocupard muy poco, ya que nos inte-
resa la estructura interna; es decir, nos interesa més la cuestién
de la uniformidad de los materiales de la tradicién del Sinai que
su uniformidad literaria,

Después de la llegada al Sinaf (segin E, inmediatamente des-
pués; segiin P, quizds 7 dias después) sube Moisés a la montaiia
para encontratse con Yahvé. Allf tiene noticia (segin J y E) de
que el pueblo debe prepararse para la llegada de Dios al tercer
dfa. Moisés desciende y se ocupa de la purificacién cdltica del pue-
blo. Ese tercer dia aporta el punto principal de los acontecimientos
del Sinaf, la teofania autéatica, El pueblo estd situado junto a la
montafia y percibe con terror las circunstancias que acompafian el
aproximarse de Dios (fuego, humo y sonido de trompeta). Por eso
Moisés sube otra vez a la montafia y recibe Ia revelacién de Ia vo-
luntad de Dios para con €l pushlo en forma de decdlogo (E). Muy
parecida es la sucesidn de los acontecimientos en el relato de J,
cuya segunda parte leemos ahora (fue trasladada posteriormente)
en Ex 34 %, Ya no podemos saber cudl fuera la coleccién de man-
damientos de J, pues lo que ahora podemos leer en el v, 10 es el
«producto secundario de una mezclas ¥, Probablemente J tuvo
también una versién del auténtico decilogo, la cual sin embargo
tuvo que ceder ante este suceddneo, como es comptrensible, des-
pués de la fusidn de las fuentes. A la proclamacién de Ia voluntad
de Dios hecha a Moisés sigue necesariamente el compromiso del
pueblo, establecido en una fiesta ciltica en la que Moisés comuni-
ca los mandamientos a la comunidad y sella ¢l pacto mediante un

15, Los vers{culos 1 v 4 son adiciones posteriores, que sirven para enlazar con
1a historiz precedente del becerro de oro (Eissfeldt, Hexateacbsysopse 55 s.).
16. A. Al, Die Urspringe des israelitischen Rechis (1934) 52 {&i. Scbr I 3171
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sacrificio (E) ¥, El mismo esquema estd a la base de la descripcién
realizada por la tradicién sacerdotal, por lo demds vigorosamente
construida. Moisés recibe en la montafa la ley del taberndculo;
a eso sigue la proclamacién ante el pueblo (Ex 33); la ereccién de
la tienda sagrada (Ex 40) y el gran sacrificio de Aardn, juntamente
con la confirmacién que supone la aparicién de la cabod (Lev 9);
todo ello configurado por P con suma arbitrariedad bajo la presién
de tendencias teoldgicas especiales.

Si abarcamos de una sola mirada toda esta tradicién, especial-
mente tal y como fue redactada por E, se nos mostrard desde sus
comienzos hasta el momento de sellar el pacto con un gran sacrifi-
cio como un conjunto arménico. Las caracterfsticas especiales de
cada una de las fuentes tampoco permiten dudar de que tras todas
y cada una de las configuraciones especiales hay ##na sola tradicién,
relativa a una serie de sucesos totalmente cerrada. No hay ni un
solo elemento que pueda quitarse sin que todo se desfigure; y si
se puede reconocer la armonia interna de una natracién en el he-
cho de que los momentos de tensién creados por ella se resuelven
al final de la misma, entonces podemos decir que éste es precisa-
mente el caso, ya que con el compromiso del pueblo y el gran sa-
crificio de la alianza, la narracién Ilega a su fin, Ya no se espera
volver a saber nada mds de lo relativo a esa serie de sucesos.

Esta impresién se refuerza si examinamos brevemente el con-
tenido de Ex 32 y 33 que muestran una falta de uniformidad mu.
cho mayor que lo precedente. Encontramos en primer lugar la gran
narracién del becerro de oro. Desde el punto de vista del material
empleado es sin duda un todo cerrado en sf mismo. Ciertamente
estd habilisimamente conectada con lo que ocutte antes, ya que
sucede durante una nueva estancia de Moisés en la montafia y con
la misma habilidad nos conduce su final 2 la continuacién, pues el
pecado tiene un epilogo (33, 1 s); peto como tradicién tuvo que
ser alguna vez independiente v antes de su incorporacién al con-
texto actual tuvo durante largo tiempo su propia historia %, EI pe-
cado cometido durante la ausencia de Moisés; su intervencidn; el
castigo y el acto de encomendar su misién a los levitas; todo esto,
desde el punto de vista narrativo, es un organismo arménico y

17. EI yahvista, por lo que concierne a este suceso teoldgico, pasa a segundo
tétmino frente 2 E: sin embargo también habla de un banquete sacriﬁe:al, con el que
se pane fin a toda la serie de acontecimientos.

18. Con ello no se excluye la posibilidad de que también Ex 32 sea una tradi-
cién del Sinafl. Solamente queremos afitmat que entre Fx 32 v la tradicién de 1a teo-
fanfa y de la conclusidn de la alianza, no existe, desde el punto de vista de los ma-
teriales, la yuxtaposicién orgdnica que Ia composicidn literaria actual ha otiginado.
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posee su fin propio, que no tiene nada en comin con lo que pre-
cede v con lo que sigue, a no ser que los acontecimientos suceden
en el Sinal.

Los materiales de Ex 33 pertenecen también a las tradiciones
que asumid, secundariamente, la poderosa tradicién de la teofania
del Sinai, También ellas tienen su origen especial, pues se trata de
etiologias de diversos elementos cilticos (tienda, panim, nombre).
Naturalmente en otro tiempo cada una de esas etiologias consti-
tuyé una tradicién por s{ misma,

La situacidn es, pues, la siguiente: en [a pericopa hexatéuquica
del Sinai predomina sin duda el relato de la teofanfa y la alianza.
Esto constituye por su contenido y su estructura un circulo de tra-
dicién cerrado en si mismo. A €l se fueton afiadiendo diversos y
menudos materiales tradicionales, de tipo ciltico y etiolégico, que
no guardaban ninguna relacién desde el punto de vista de la his-
toria de los materiales con aquel relato de la teofania y de la
alianza vy que ciertamente se unieron entre si sélo secundaria y
literariamente.

Por lo que concierne a sus relaciones con la tradicién, estu-
diada antes, del éxodo v la conquista de la tierra hay que decir
ante todo que fueron absolutamente independientes (una vez mds
hemos de decir que finicamente en cuanto materiales de tradiciéa).
Lz medida de su incorporacién literaria a Ia tradicién del éxodo
no es siempre la misma; los materiales de Ex 32 v 33 estdn mids
fuertemente entreverados con ella ® que el relato de la teofania
v la alianza, el cual en virtud de su peso especifico mayot y el apre-
mio de sus exigencias ofrecia mucha mayor resistencia a la pe-
netracién y los retoques. Sin embargo, si buscamos los elementos
principales de aquella otra tradicidn, aquel obrar salvifico de Dios
en el éxodo v en el peregrinaje por €l desierto; sobre todo aguel
centrarse en la conquista de Ia tierra, sdénde se encuentra algo
parecido en Ex 19-24? Han desaparecido totalmente de la escena
y en cierta manera han sido interrampidos por la importancia de
aquel poderoso entreacto. En efecto: se trata de materiales total-
mente distintos en un caso y en otro. La tradicién del éxodo es
un testimonio de la voluntad salvifica de Dios manifestada a Tsrael
en su camino desde Egipto a Canadn, es historia de salvacidn: la
tradicién del Sinaf da testimonio de la volunsad divina en forma
de un derecho proclamado al pueblo v del compromiso resultante;

19 Cf Ex 32, 7s 11s; 33, 1 s
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es ley ™. También la tradicién del éxodo tiene su trevelacién de
Dios, por la que toda la tradicién es legitima como historia salvi-
fica (Ex 3, 6). Y Ex 3, 7 s nos muestra cémo, a diferencia de Ex
19 s, esa revelacién de Dios, de un modo original y orgénico, estd
vinculada a la meta de aquella tradicidn, a saber: la conquista de la
tietra,

He visto la miseria de mi pueblo... ¥ he bajado (!} para salvarle de
los egipcios y sacarle de aguella tierra a un hermoso pais lejano. ..

De nuestras verificaciones no se puede deducir todavia nada
sobre la antigiledad de cada una de las tradiciones. El paso que
dio Gressmann al establecer la tesis de que «la marcha de los is-
raelitas hacia el Sinai era absolutamente extrafia a la tradicidén mds
antigua» *, fue un paso en falso, metodolégicamente, v una trans-
gresidn de la competencia de los métodos de investigacién emplea-
dos. Lo tinico que podemos afirmar es que aqui hay dos tradicio-
nes, de las que una fue entreverada secundariamente a 1a otra.

Si juzgamos el relato de la teofanfa del Sinaf como una tradi-
cidn sagrada, va se estd sobtentendiendo naturaimente que su in-
clusidn literaria en las fuentes hexatéuquicas J y E ha de conside-
rarse como un fendmeno tardio (refiriéndola a la edad propia de
la tradicién) de su larga historia; quizds como un estadio final.
Tanto el yahvista como el elohista se basaron en un compleje de
tradiciones que va estaba fijado en sus rasgos esenciales. Quizds
también podamos contar en este caso con un esquema candnico
(como se vio claramente en la tradicidn del éxodo v la conquista)
al que J y P se vuelven también en dltimo término.

jRepasemos una vez mds el antiguo testamento, no sea que
haya también variaciones libres, poéticas, de esta tradicién del Si-
naf, tal y como ya encontramos muchas veces en los salmos seme-
jantes elaboraciones, no teoldgicas, de la tradicién del éxodo! Tro-
glezgrgmos en primer Iugar con el comienzo de las bendiciones de

oisés:

Yahvé vino del Sinaf; amanecié para su pueblo desde Seir, resplan.
decié desde la montafia de Paran... Moisés nos presctibié unz ley, la
comunidad de Jacob serd «su» posesién... (Dt 33, 2, 4).

_20. De este modo, ya no se puede seguir_hablando de que aceptando un peque-
fio distanciamiento espacial entre ! Sinaf y Cades se viene abajo la principal obje-
cién contra la_interdependencia original de lss tradiclones (Kittel, Geschichte des
Volkes Lsracl T, 341),

21, Gressmann, o. c., 390.
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He aqui una alusién libre a la tradicién del Sinaf. No se habla
de éxodo vy de conquista, sino de una teofanfa y de Ia incauta-
cién del pueblo gue realizan los mandamientos divinos. «La ben-
dicién de Moisés... no habla del éxodo de Egipto; no es mencio-
nado ni por Moisés, v. &, ni en ninguna otra parte. Esto, desde el
punto de vista de épocas postariores, para las que la liberacién de
Egipto Ileg6 a ser la gran hazafia de Yahvé (v de Moisés) para con
su pueblo, es un hecho francamente incomprensible» 2, En cuanto
a la conocida introduccién al canto de Débota (Jue 5) sélo con mu-
chas reservas podria aducirse en este contexto, ya que el poema,
incluyendo su versiculo introductorio, se ocupa de una época muy
distinta de la historia saivifica de Israel. Sin embargo muestra de
un modo suficientemente claro (y asimismo Hab 3) cémo para esa
tradicién €l y la teofania forman un conjuato indisoluble. En la tra-
dicidn del Sinaf el elemento constitutivo es la venida de Dios ¥ no
el peregrinaje del pueblo.

IV. LA TRADICION DEL SINAY COMO LEYENDA
' CONMEMORATIVA

La pregunta que hacemos a continuacién a esa tradicién, que
ahora recibimos de una manera determinada pero que antes exis-
tié aisladamente, no se refiere a su credibilidad histérica, sino al
lugar concreto y el papel que desempeiié en la vida religiosa; es
decir, nos preguntamos por su «sitio en la vidas. Al preguntar asf
no descartamos fundamental que aquellos materiales sirvan tam-
bién de fuentes para la reconstruccién del proceso histdrico, pero
este modo de ver el problema es absolutamente secundario frente
a la cuestién referente a su esfera concreta de accidn y de vida.

¢Dénde desempeié su papel en la vida religiosa de Israel esa
tradicién, tan claramente delimitada, en la época en que tuvo vida
propia? La respuesta es clara: esos materiales no vivieron en un
ambiente de piedad anénimo; no fueron objeto de aficiones reli-
giosas mds o menos privadas, sino que pertenecieron a la vida ofi-
ctal de fe; precisamente fueron los fundamentos de la comunidad

22, E. Meyer, Die Isracliten und ibre Nachbarstdmme, 62,
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de fe y por eso desempenaron su papel alli donde la comunidad de
fe actiia religiosamente de un modo piiblico; es decir, en el culto .
Ya Mowinckel se planteé y respondié a esta pregunta en la parte
mds provechosa {desde el punto de vista de la historia de los gé-
neros literarios) de su sugestivo libro sobre €] decdlogo. Mowine-
kel no ve en los relatos sobre los acontecimientos del Sinai més
que una reproduccién de la fiesta de afio nuevo, traducida al len-
guaje del mito literario ?*. De hecho, si se miran desde este punto
de vista cada uno de los materiales de esta tradicién, no puede sur-
gir ninguna duda sobre su enraizamiento original en el culto. Re-
cotdemos la serie de sucesos: santificacién preparatoria, es decir,
purificacién ritual de Ia comunidad; la comunidad avanza al en-
cuentro de Dios al son de la trompeta; Dios se presenta y procla-
ma su voluntad; sacrificio y celebracidn de Ia alianza; todo esto
es culto.

Esta indicacién de la estrecha correspondencia de la peticopa
del Sinai con un acto de culto es un gran paso adelante, De todos
modos Mowinckel ha dejado una cierta vaguedad, si nos pregun-
tamos por la auténtica naturaleza de esa correspondencia. El llama
a la narracién del Sinai «Beschreibung» {descripcién) o «Wieder-
gabe» (reproduccién) de una fiesta ciltica. Pero, ¢cémo hemos de
imaginarla? sPara qué se «describe» una fiesta? ¢Qué fin tendrian
tales narraciones que corresponden estrechisimamente al desarrollo
de una ftesta cdliica? Ciertamente no son, ni mucho menos, libres
elaboraciones poéticas del contenido del culto; es decir, como una
traslacién posterior de los elementos de la fiesta al campo litera-
rio. Precisamente es todo lo contrario: la pericopa del Sinai en su
configuracién candnica {jque frente a J v E es secundaria!) estd
otdenada de antenanc dl culto; se regula por €l; toda su legitimi-
dad se sostiene o cae juntamente con él; es decir, la pericopa del
Sinai es la leyenda conmemorativa (Festlegende) de una determi-
nada celebracién ciltica. Sin tomar postura en la cuestién mds ge-
neral de la prioridad del culto o del mito #; no podriamos mirar
en este caso la leyenda (preferimos decir esto en lugar de mito)
simplemente como el resultado v el producto del culto. Esto iria
contra todas las manifestaciones vitales de la fe veterotestamen-
taria que conocemos de otros casos y también contra su enraiza-
miento histérico. No; no cabe duda de que aqui la leyenda era algo

23. Cf. J. Hempel, Dic althebraische Literatur {1930) 16.

24. 5. Mowinckel, Le déealogue (1927) 129,

25. Cf. Richard M. Mever, Myshologische Studien aus der weuesten Zeit; ARW
13 (1910} 270 s.
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dado de antemano al culto; ella formé primariamente al culto, aun-
que luego hay que contar naturalmente con una cierta reciprocidad
de influjo del culto sobre la leyenda. ¥

Mowinckel dio una forma muy fructifera a la investigacién de
todo este complejo de cuestiones incluyendo algunos salmos en
ella. En efecto, si examinamos, siguiendo el método de los géneros
literarios, cada uno de los elementos formales del salmo 50, tene-
mos que remitirnos {por sorprendente que pueda parecet) a2 una
celebracién ciltica muy parecida, si no es de la misma clase, a la
que estd presuponiendo la perfcopa del Sinai:

El Dios de los dioses, Yahvé, habla y liama a Ia tietra a...

Nuestre Dios viene y no puede callar. ..

Llama al cielo desde lo alto y a la tierra, para juzgar a su pushlo (Sal
50, 1-4).

La comunidad estd a la espera de una teofanfa, cuyo punto
central consiste en una alocucién de Dios. La comunidad ciltica ha
sido convocada en nombre de Dios v han side traidas las ofrendas:

Le rodean los suyos, los que han establecido un pacto con €l mediante
las ofrendas.

Los cielos deben anunciar su justicia;

pues Dios mistmo serd el juez:

«Escucha, pueblo mio, quiero hablar, joh Israell, yo quiero testimo-
tiiar contra ti:

Yahvé, tu Dios, soy yo» (v, 5-7)

Aqui tenemos lo principal. Se le exige al pueblo que escuche;
se percibitd una voz por la que tedos serdn conducidos a juicio.
Yahvé se revela como el Dios de la comunidad y esa presentacidn
de sf mismo: «Yo soy Yahvé, tu Dios» prenuncia el primer man-
damiento del decdlogo y abarca la suma de la revelacién de la vo-
luntad divina que, como tal, serd precisamente un testimonio con-
tra Istael,

Ciertamente no se puede decir que el salmo 50 refleje inme-
diata y directamente una celebracién ciilica; a ello se oponen los
vetsiculos siguienies que rechazan, como es sabido, [a presentacién
material de ofrendas, en beneficio del sacrificio de accién de gracias

26. El concepto, hoy tan querido, de «historizacidns, es decit, de una insetcidn
{realizada posteriormente por la fe yahvista} en lo histérico de las tradiciones sagra-
das que habia enconirado previamente, no puede aplicarse de un modo objetivo en
el caso presente. Cusnto mas secundaria aparece la configuracién literaria actual de la
teadicién del Sinai frente a la cdltica, tanto mds ha de huzgarse Ia tradicién como
tal, frente a lo que realiza el culto, como algo fundamentalmente ordenado a &,
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y la obediencia espiritual. Asi pues, el salmo se ha separado en su
interior del culto, pero aun después de su separacién, la forma si-
gue vinculada al esquetma de la celebracidn ciliica. Los versiculos
18-21 muestran cudn profunda es esa presién de la forma:

51 viendo a un ladrdn, confraternizas con €l y tienes parte con el addl-
tero.

Dejas que tu boca hable el mal y tu lengua teja engafios.

Te sientas y hablas contra tu hermano, insultas al hijo de m madre.
Esto has hecho y yo he callado; por eso piensas que soy como .
Ahora yo te critico y te lo ponga delante de los ojos.

Aqui se va parafraseando el decdlogo, que evidentemente per-
tenecia de modo inseparable a la totalidad. El poeta no lo ha citado
solamente porque corresponda de modo especial a su visién teolé-
gica, sino sobte todo porque no podfa faltar, segiin el estilo legal,
dentro de esta forma.

Muy semejante es la situacién ciltica que refleja el salmo 81.
También aqui se trata del sedimento de una liturgia, cuyo punto
culminante se dice expresamente gue es una fiesta, evidentemente
la fiesta de afio nuevo (v, 4). Para nosotros es importante natural-
mente ¢l paso a la alocucidén divina propiamente dicha en el es.
quema litdrgico; en este caso se da a conocer de un modo muy vi-
sible: «Of una voz desconocida...» (v. 6 b).

Luego sigue la alocucidén divina propiamente dicha (después
volveremos sobre los versiculos 7-8):

iEscucha, pueblo mio, quiero testimoniar contra ti! Israel,

isi quisieras escucharme!

No debe haber otro dios delante de ti; no debes adorar a ningin dios
extranjero.

Yo, Yahvé, soy tu Dios, el que te sacé de la tierra de Egipto (v. 9-11).

He aquf de nuevo el punto central de la celebracién ciltica:
aquella alocucidn directa de Dios y la proclamacién de su voluntad
al pueblo. Aqui se manifiesta esa volunitad divina en el primer
mandamiento de! decdlogo, con lo cual éste «se recuerda natural-
mente en su totalidad». 7

Los salmos 50 y 81 son una confirmacién y un complemento
muy opottuno de las comprobaciones anteriores. Aun cuando ya
no podamos entenderlos como reproduccién directa de una cele-
bracién ciltica, por ejemplo en el sentido de un programa ritual

27. Cf. H, Schmidt, Psalmern, 155,
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(mds bien son imitaciones literarias que s6lo formalmente han con-
servado los caracteres del género literario), sin embargo, juntamen-
te con la pericopa del Sinai, si que permiten reconocer con sufi-
ciente claridad un gran acto de culto. Sin duda lo més importante
en €l es la presentacién que Dios hace de s{ mismo v la proclama-
cién de la voluntad divina vinculada con aquélla en forma de man-
damientos apodicticos. No entra en el 4mbito de nuestra investi-
gacién el discutir la cuestién del decdlogo; sin embargo, séanos
permitide indicar que no nos convence fa opinién de los que hacen
derivar el decdlogo de aquella regla del santuario, que es la deter-
minante para la admisién al culto #. Un precepto de ese tipo se
interesa, como muestran clarfsimamente el salmo 15 o el 24, sobre
si algo ba sucedido o no; en virtud de su naturaleza interroga al
participante en el culto sobre su pasado. Pero los mandamientos
del decdlogo se hallan, como también se ve en el salmo 50 y en el
81, en el punto central de la fiesta ciltica, donde ya la cuestién
de la admisién al culto no tiene sentido. Contienen una ordenacién
e incautacién de Ia vida humana para el futaro y por eso hay que
separarlos, tanto desde el punto de vista del estilo legal como del
de su contenido, del torob de entrada. Por lo que se refiete a la
originalidad de los mandamientos del decélogo hay que decir que
su vinculacién con la presentacién que Dios hace de si mismo (la
cual puede entenderse s6lo en sentido cdltico) tanto en Ex 20 como
en €] salmo 81, 11 2 ® es tan orgdnica, que no puede caber ningu-
na duda seria de que esos mandamientos fueron propuestos real-
mente en el punto central de la accidn ciltica y no en su periferia.

Asi pues, 1a lectura de los mandamientos divinos y el compro-
meterse a cumplirlos debié de constituir la parte principal de wna
antigua fiesta hebrea. Recientemente se ha introducido en este de-
bate la cita de Dt 31, 10 s, junto a la leciura de la ley realizada
pot Esdras (Neh 8)®: «Cada siete afios debes... leer esta ley a
todo Israels.

De hecho también aqui se habla de una proclamacién de la vo-
luntad divina ante la comunidad reunida para una fiesta. La nove-
dad, en el sentido de esta cita, es que esa voluntad de Dios diri-
gida a la comunidad desde ahora estd integramente englobada en
¢l deuteronomio y por eso puede ser leida en esa forma. Mas el

28 Asi 5. Mowinckel, o ¢, 154. .

29, En el salmo 81 puede tomarse seriamente en consideracién la inversién del
v. Ila antes del v 10.

36. 8. Mowinckel, 0. ¢, 108; A. Alt, o. ¢, 64 (Ki. Scbr. 1, 326).
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uso, en cuanto tal, no fue inventado ¢d boc, sino que se remonta
a épocas mucho mds antiguas. Cuando Isafas ve en espiritu pere-
grinar a los pueblos hacia Sién, donde recogen las ensefianzas de
Dios para su vida, se estd palpando la vinculacién con sucesos
reales. De una fiesta para otra peregrinarfan las multitudes hacia
el templo, a fin de volver a ofr la voluntad de Dios en el punto
culminante de la celebracién cdliica y llevarse consigo a su pafs
el compromiso de cumplir sus mandamientos. Alt fue el primero
que en su estudio sobre los origenes del derecho israelitico en-
tendié el decdlogo como una eleccién llevada a cabo entre las nor-
mas consetvadas por los sacerdotes; eleccién que ciertamente se
empefia en abarcar la totalidad de la voluntad divina con respecto
a la comunidad .

V. EL PROBLEMA DE LA FORMA EN EL DEUTERONOMIQ

Dentro de este trabajo hemos de echar ahora una mirada al
deuteronomio. Podemos dejar a un lado las numerosas dificultades
actuales que encierra el problema deuteronémico. Nos limitaremos
a una esfera de cuestiones que en el gran debate sobre 12 esencia
del deuteronomio apenas han sido objeto de una investigacién seria.
¢Cémo hay que juzgar al deuteronomio en cuanto forma, dada su
prodigiosa sucesién de discursos, leyes, ete.? Ni siquiera la hipdue-
sis de que el deuteronomio en su configuracién actual fuera un
trabajo teolégico de escritorio impedirfa preguntarse por su «géne-
ro literario», sino que impeliria a seguir investigando sobre la
historia v el origen de esa forma, de que se sirvieron los tedlogos
deuterondmicos, ya que no puede suponerse que esos hombres
creasen ad hoc una forma tan notable. Naturalmente ya hace tiem-
po que se han investigado ciertos puntos concretos; Kohler ha
hablado sobre la parenesis #; los pasajes de las bendiciones y las
maldiciones fueron objeto de discusiones enfocadas desde el punto

31. A, Alt, o. ¢, 57 (KI. Sehr. 1, 321).
32, L. Kohler, Die bebriische Rechisgemeinde (Jahtesbericht der Universitit
Zitrich 1930-1931), 17 s. [impreso en Der bebriische Mensch (1953) 163 s.].
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de vista de la historia de los géneros literarios ® y sobre todo se
han estudiado concienzudamente a este respecto las disposiciones
juridicas. Pero todas esas investigaciones tomaron siempre los
materiales solamente como partes aisladas que sirvieran de punto
de partida para lnego en seguida, en el curso de la investigacién,
salirse de! ambito del deureronomio. En nuestra opinién no se
planted la cuestidn del sentido y la funcién de cada una de las
partes dentro del deuteronomio, pudiendo producirse la impresién
de que los tedlogos deuterondmicos, desde su escritorio, habfan
buscado a su alrededor diversas formas para verter en ellas sus
contenidos y expresar sus concepciones teoldgicas mediante una
amalgama, lo mds eficaz posible, de Ios elementos individuales.
Por supuesto que todo el mundo rechazard semejante idea sobre el
nacimiento del deuteronomio, desde el punteo de vista de la historia
de las formas. Contradice esa idea la clata conciencia de que el deu-
teronomio, formalmente, es una totalidad orgénica; desde un punto
de vista literario se podrén distinguir cuantos estratos e infiltracio-
nes se quieran; pero, desde el punio de vista de los géneros litera-
rios, las distintas partes principales constituyen una unidad inque-
brantable. De este modo se nos plantea con toda claridad esta
pregunta: scudl es el sentido y el origen de 1a forma en la que se
nos presenta el deuteronomio como una totalidad? El deuterono-
mio se fracciona espontdneamente en las siguientes partes:

1. descripcidn histérica de los sucesos del Sinai y parenesis
(Dr 1-11);

2. exposicion de la ley (Dt 12-26, 15);

3. compromiso de la alianza (Dt 26, 16-19);

4. bendiciones y maldiciones (Dt 27 s).

Como ya hemos dicho nos movemos en nuestro trabajo fuera
de las cuestiones literarias, Naturalmente que la parenesis consta de
todo un grupo de sermones parenéticos y asimismo la conclusién
de la alianza v el anuncio de las bendiciones y maldiciones tienen
muchos estratos diferentes (26, 16 =29, 9 5. 28, 1-25=30, 15 5).
Pero estas comprobaciones no impiden que entendamos las partes
principales del deuteronomio como una unidad desde el punto de
vista formal de los géneros literarios.

Después de las explicaciones del pérrafo precedente, ya no
podemos dudar en cuanto a la direccién en la que hemos de con-
testar a nuestra pregunta: en aquellas cuatro partes reconocemos
una vez mas los rasgos fundamentales de una celebracién pura-

33. 8. Mowinckel, Segen and Fluch in Israels Kult und Psalmdichtung (Psal-
menstudien V), 97 s.
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mente cdltica, de otros tiempos, vy es evidente que se trata de la
misma fiesta que se refleja también en las tradiciones de la pericopa
del Sinai de J v E en Ex 19 s,

Si examinamos una vez mds la tradicién en la que se apoya la
descripcién de la pericopa del Sinai en el libro del éxodo, encon-
tramos los signientes elementos principales:

1. parénesis (Ex 19, 4-6) y descripcién histérica de los sucesos
del Sinaf;

2. presentacién de la ley (decdlogo y libro de la alianza);

3. promesa de bendiciones (Ex 23, 20 s);

4. conclusion de la alianza (Ex 24).

Esta es la tradicién tal y como la encontramos en el elohista.
El especial revestimiento histérico de estos cuatro elementos fun-
damentales en el libro del éxodo no puede hacer olvidar que el
deuteronomio, tanto formal como subjetivamente, se mueve en
la misma tradicién festiva. Podria decirse que €l dibujo formal
externo de la totalidad, es decir: € esquema del desarrollo del
culto, se ha conservado mejor, probablemente, en €l deuteronomio,
Por otra parte, el deuteronomio es sin duda mds reciente y estd
més alejado de la realidad cdltica especifica; ha ido progresando
el despegue interno con respecto a la antigua exigencia ciltica.
Por eso ciertamente no es causal que el sedimento de la tradicién
en el libro del éxodo informe sobre una sacratisima accién sacrifi-
cial, mientras que la del deuteronomio sélo ha mantenido el com-
promiso espiritualizado de cumplir la alianza.

Sin embargo hay un rasgo que recorre todo ¢! deuteronomio y
que permite reconocer de modo especialmente claro la vinculacién,
que hubo en otro tiempo, de esas pretensiones con el culto Se trata
de aquel insistente «hoy», que forma el denominador comiin de
toda la predicacién deuterondmica; por ejemplo: «hoy te orde-
no...» (Dt 15, 13); «hoy pasas por el Jordin» (Dt 9,1); «hoy has
obtenido esta declaracién de Yahvé, de que ¢l quiere ser tu Dios»
{Dt 26, 17); «hoy te has transformado en el pueblo de Yahvés
(Dt 27, 9); «hoy he colocado ante tus ojos vida y felicidad, muerte
y desgracia» (Dt 30, 15); <hoy pongo al ciclo y a la tierra de
testigos contra ti» (Dt 30, 19). Realmente no se puede decir que
se trate de un eficaz recurso estilistico escogido por el deuterono-
mista para la actualizacién de su exigencia; no, precisamente en
este rasgo fundamental de su esencia respira todavia el deutero-
nomio aquella apasionada actualizacién de los acontecimientos his-
térico-salvificos que sélo el culto lleva a cabo y nunca una descrip-
cién literaria, aunque sea muy h4bil. Leamos desde este punto de
vista un pdrrafo como el de Dt 5, 2-4:
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Yahvé, nuestro Dios, ha establecido una alianza con nosotros en el
Horeb. No ha establecido ese pacto con nuestros padres, sina aqui
con nosotros, todos los que hoy estamos vives. Yahvé ha hablado con
vasotros, cara a cara, desde el fuego en la montafia,

Aqui aparece todavia més clara la orientacidn al culto. La re-
velacién de Dios en el Sinaf no es algo pasado; no es un asunto
histérico pata la geperacién viviente a la que se estd ahora hablan-
do, sino que precisamente para ella tiene una realidad que deter-
mina toda la vida. Este cambio de los tiempos no tiene sentido en
un ensayo literario, pues no se podria imputar esa afirmacién 4 una
generacién postetior. Pere en la vida del culto, donde el obrar de
Dios pasado, presente y futuro, coacurte en mne actualidad sin
precedentes para los creyentes, esa frase es posible y aun necesatia.

Es éste un hecho que podria enderezar nuestro acentuado in-
terés por la histotia y por las circunstancias histdricas en asuntos
concernientes a la vida de fe; a saber: la absoluta simultaneidad
con la que el Israel posterior se siente identificado con el Israel de
Horeb y se entiende a si misimo como receptor directisimo de la
promesa del Horeb.

En Dt 29, 10 s se encuentra la misma tendencia a actualizar
los acontecimientos del Sinai, si bien es verdad que bajo la forma
de una argumentacién algo distinta:

Hoy estiis todos ante Yahvé, vuestro Dios, vuestros jefes de tribuy,
vuestros ancianos y vuestros escribas, todos los hombres de Israel. .
para entrar en alianza con Yahvé vuestro Dios v en el pacto jurado
con imprecacidn, que oy establece contigo, que él te hace Foy su pue-
blo y que &l es tu Dios, como €l te lo prometié ¥ lo jurd a tus padres
Abrahan, Isaac y Jacob., Pero no sélo con vosotros establexco esta
alianza v este pacto jurado, sino tante con aquellos gue boy estin aqut
cont nosolros ante Y ahvé, nuestro Dios, como con aguellos que foda-
via #o estin con Hosolros.

No se actualiza solamente el acontecimiento histérico como tal,
sino que se amplia la validez del pacio establecido hasta las gene-
raciones mds lejanas, asegurdndose asi la actualidad de lo sucedido
para el presente,

Con todo, esa «simultaneidads» acentuada de lo sucedido en el
Sinaf para todas las generaciones postetiores, ocultaba una pequefia
difetrencia. En efecto, ¢cémo es que en el punto culminante de la
celebracién ciltica no habla Dios mismo 2 la comunidad, tal y
como hizo la primera vez? sCémo se explica la sustitucién de la
voz tnica de Dios por la palabra mediadora de un hombre? No
deja de ser interesante €] ver ¢émo ese punto desempefia ya un
papel en el relato del yahvista:

36



Y le dijeron a Moisés: héblanos td y escucharemos; no nos hable Dios,
no sea gue muramos (Ex 20, 19),

He agui un testimonio mds de que esa tradicién tiene un
puesto en €l culto, ya que no es sino una etiologia para explicar los
profetas del culto. Del mismo modo, sélo que mds ampliamente, se
legitima en el deuteronomio ja institucién del portavoz ciiltico,
que habla en Iugar del mismo Dios, recurtiendo a una etiologfa:

Pero cuando escuchasteis la voz que salia de las tinieblas..., vinisteis
a mi y dijisteis: «Mira; Yahvé nuestro Dios nos ha permitido ver su
glotia y su majestad... Pero, ¢por qué debemos morir ahora?... Acér
cate ti ¥ escucha todo lo que Yahvé, nuestro Dios, va a decit; ¥ lue-
go ti nos dirds todo lo que Yahvé, nuestro Dios, hable. Nosatros es-
cucharemos y luego lo haremoss», Cuando Yahvé escuché las palabras
que me habiais dicho, me hablé asi: «...Estd muy bien todo lo que
han hablado» (Dt 5, 23-28).

Sé6lo Klostermann, entre los antiguos, mantuvo una tesis seme-
jante ya hace afos; y aunque €l siguié un camino distinto al que
nos ha conducido al resultado que hemos esbozado mds atriba, es
decir: el camino de las consideraciones referentes al culte y al
método de los géneros literarios, no podemos dejar de mencionar
aqui su nombre, Fue él quien creyé que debian entenderse los ca-
pitulos 5-11 como «alocuciones homiléticas para introduccién y
acompaflamiento de la recitacién de la ley en las reuniones pidbli-
cas de la comunidad», y tampoco considera el capitulo 12 s como
un «cédigo», sino como «una coleccién de materiales para la pre-
sentacién piblica de Ia ley», considerando asimismo todo el dew-
teronomio como «el resultado gradual de la préctica viva de la
presentacién puiblica de la ley» *, También es verdad que €l pasé
de ahi, inmediatamente, a toda suerte de parcelaciones literarias,
sin preguntarse ni una sola vez por la forma fundamental y el
esquema general del deuteronomio, segdin su propio sentido

Verdad es que nuestras deducciones engranan, a nuestro juicie,
con la cuestién de la composicién literaria, que todavia esta muy
lejos de haber sido resuelta. ¢Hubo en otro tiempo distintas edi-
ciones del deuteronomio, unas con alocuciones histdricas de Moisés
y las otras con sus alocuciones parenéticas? Esta hipdtesis no afec-
tarfa necesariamente al problema especifico que estamos tratando,
ya que en absoluto hay que contar con que, después de separarse
del culto, siguiera creciendo la forma del deuteronomio, siendo

34, A. Klostermann, Der Pentatench N, F. (1907) 348, 344, 347.

’ 37



adaptada posteriotmente a necesidades especiales. Con todo, tam-
bién podria ocurrir que apareciera bajo nueva luz la yuztaposicidn,
hasta ahora problemdtica, de alocuciones histGricas y parenéticas,
pues sigue siendo raro que tanto la estructura de Ex 19 como la
del deuteronomic {por 1o que se refiere a los temas principales), se
costespondan en este punto. En Ex 19 tenemos también, al lado de
una alocucién parenética y programdtica, una descripcién de los
sucesas histdricos del Sinaf. ¢Se remontan quizds estos dos ele-
mentos, en Wltimo término, a dos partes dentro del antiguo acon-
tecimiento ciltico? No consideramos de mucho peso la circunstan-
cia de que en Ex 19 s la descripcién histdrica de los sucesos del
Sinaf no haya sido redactada en forma de discurso, Naturalmente
que no carece de importancia la cuestién de saber qué forma esti-
listica corresponde mejor a la antigua tradicién, ya sea la forma de
una narracidn histérica propiamente dicha, ya sea la de alocucién.
Creemos que también en este caso el Dt conserva la mas original,
mientras que la transformacién en una narracién objetiva de los
sucesos histéricos, siguiendo la antigua tradicién festiva, es algo
posterior que sucedié bajo la presién de la forma total de la
tradicién hexatéuquica, en Ia que fue intercalada, posteriormente,
la pericopa del Sinai, como ya hemos visto.

Ciertamente habria que seguir investigando con mds detalle
este punto, pues ya desde Ia primera ojeada, los discursos histéricos
(Dt 1-5) y los parenéticos (Dt 6-11) muestran una diferencia formal
profunda. Mientras que en el primer caso nos encontramos con una
mirada histérica retrospectiva, en cierto modo unitatia, que signe
légicamente la sucesién de los acontecimientos, en los capftulos
6-11, por el contrario, las cosas son esencialmente diferentes.
No se puede hablar en ellos de un progreso conceptual inrerno;
desde el punto de vista formal existen indicios de que esa parte
discursiva consta en realidad de muchas unidades, cada una de las
cuales tuvo en otros tiempos su funcién cdltica independiente,
También en este punto acerté Klostermann ya hace muchos afios.
Después de analizar detalladamente la parte parenética, llega al
siguiente resultado: «En los capitulos 6-7, unas alocuciones, ori-
ginalmente paralelas (que en la liturgia de la presentacién de la ley
precederfan, como introduccitn, a la recitacién de determinados
pérrafos de un antiguo cédigo, o la seguian, como conclusién)
fueron unidas circunstancialmente, contra su intencién original,
...a un discurso que se desarrollaba signiendo la disposicién de un
pensamiento constructor» .

35. Ibid., 246,
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Para mostrar un ejemplo, Dt 7, 1 s debié de ser en alguna
ocasién uno de esos discursos parenéticos:

{Cuande Dios baya traido a Jsrael a la tierra prometida, no poded exis-
tir ningin convenio con los pueblos cananecs} «pues eres un pueblo
santificado por Yahvé, tu Dios, ¥ Yahivé te ha elegide de entre todos
los pueblos para ser su pueblo propios... {Esto fue amor y fidelidad
de Yahvé e Istael debe reconocer a Yahvé como el Dios verdadero
que mantiene su alisnza). ¢Asi, guarda, pues, la ley, prescripciones y
preceptos, cuya observancia te prescribo hoy» (Dt 7, 1.11).

No cabe duda que aqui se llega a un final y el conjunto se
parece mucho al sermén parenético de Ex 19, 4-6. Ahora bien,
como los versiculos inmediatamente siguientes (12-15), caso de
que €l pueblo obedezca a Yahvé, prometen bendiciones para la
casa, €l establo y la patva, fertilidad y ausencia de enfermedades
malignas, resulta exiraordinariamente crefble la suposicién de
Klostermann de que entre esas dos partes (vy. 1-11, por una parte
¥ vv. 12-15, por otra) tuviera lugar en otro tiempo la presentacidn
de la ley propiamente dicha; siendo asimismo creible Ia idea que
expuso en otra parte, de que el pueblo respondia con una aclama-
cién a esa presentacién de la ley *. Nos encontrariamos asi en 7,
1-15 con un tipo de formulario littrgico para parenesis y promesa
de bendicién, como los que rodean en Dt 6-11 y 28 a la presenta-
cién de la ley, aunque alli a gran escala; es decir; en una forma de
predicacién mucho mds amplia. Atendiendo a los materiales em-
pleados, no puede dejar de reconocerse la correspondencia de la
forma primitiva y original con la composicién elaborada més tarde
y es especialmente lamativa en €l caso de la promesa de bendicio-
nes, que también en el capitulo 28, 1 s gira en torno a las necesida-
des agricolas, fertilidad, Iluvia, etc.

El elemento de la «alocucién parenéiica» que (jcomo el discus-
so de reprensién profético!) precede al discurso directo de Dios, lo
encontramos en Ex 19, 4-6, en su versién més cercana a la confi-
guracién litirgica primitiva. Es evidente gue precisamente esa
parte era esencialmente apropiada para una reelaboraci6n estilistica
siempte creciente. No podemos dejar de mencionar que ese elemen-
to se destaca también claramente en el salmo 81, antes estudiado,
versfculos 7 y 8, que preceden a la presentacién de los mandamien-
tos. También habtia que considerar desde este punto de vista el
salmo 95 y Miq 6, 3-3. Serfa injusto esperar algo méds que meras

36. A. Klostermann, ¢. 2., 273,
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indicaciones en algo que ha sido modificado con tanta libertad.
Sin embargo es claro que esa alocucién inclufa como elemento
fijo una referencia al obrar histérico-salvifico de Dios y tenia e}
caricter de una llamada a la penitencia.

De este modo el deuteronomio se nos muestra en cierto modo
bajo una nueva Iuz: como una acumulacién barroca de materiales
ctlticos, que sin embargo reflejan todos ellos la misma celebracién
ctiltica ¥ que, incluso en el estadio final de un proceso de cristali-
zacion literatia clertamente largo, mantienen gran uniformidad en
la construccién. Revela un orden interno asombroso el que las
pequefias unidades litirgicas con las que estd construido el deutero-
nomio, hayan sido estructuradas en su disposicion bisica siguiendo
la misma ley del desarrollo ciltico que la totalidad del deuterono-
mio en su configuracién Gltima, gigantesca y superadora de toda
medida cdltica; a saber: parenesis—presentacién del derecho—
celebracién de la alianza—bendiciones y maldiciones,

VI. LA FIESTA Y SU ORIGEN HISTORICO

El acticulo precedente sirvid para corroborar la afitmacién de
que la tradicién del Sinai es una tradicién ctltica. Al haberse
ampliado asi nuestro conocimiento de la celebsacién ciltica gue
se hallaba a la base, al menos por lo que concietne a su parte
principal, no puede presentar ninguna dificultad la respuesta a la
cuestion de cudl fuera esa fiesta. Algo mids dificil es responder a
la pregunta referente al enraizamiento histérico de esa fiesta, es
decir: el tratar de sefialar cudl sea su ubicacién temporal y local
mds antigua, dentro de Ia historia del antiguo Israel

Dado que la tradicidn del Sinai en Ex 19 s contiene algo asi
como la fijacién de una fecha, parece ser el camino mds cierto
para la determinacién de la fiesta que se hallaba en la base, €l partir
de esa indicacién. Dice asi:

Al tercer dia de la salida de los israelitas de la tietra de Egipto, en
ese dia llegaron al desierto del Sinaf (19, 1).

Desde siempre se ha sabido que esta indicacidén estd alterada en
cuanto a su texto vy tampoco se admite, con razén, que beyyém
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bazzeb signifique aqui «en ese tiempo» ¥, La designacién del dfa
(por ejemplo, 5'ehad labodes es una cosa rara; no sabemos el mo-
tivo. Pero el tercer mes después de la salida, es decir: después de
la pascua, remite sin lugar a dudas a la fiesta de las semanas. Esta
fijacién de fechas es sacerdotal y corresponde al modo de enten-
detla propio del judaismo tardio, ya que la fiesta de las semanas es
Ia fiesta de la revelacidn v de la entrega de la ley, siendo precisa-
mente nuestro texto, Ex 19 s, la lectura prescrita para esta fiesta ®
No se puede rechazar g limsine esta tradicién judia como si fuera
una construccién tardia, aun cuando en absoluto haya que contar
con la posibilidad de que el texto se haya compaginado con otra
wradicién recientisima s6lo posteriormente. Las objeciones funda-
mentales surgen en virtud de indicios més antiguos que contra-
dicen directamente esa teoria.

Si examinamos una vez mds el pasaje, tampoco demasiado an-
tiguo ciertamente, de Dt 31, 10 s, tropezamos con una indicacién
que parece muchoe mds veridica, precisamente porque contradice
a la tradicién mds reciente:

Cada siete afios, en la época del afio de remisidn, en la fiesta de las
tiendas, cuando viene todo Israel para presentarse ante Yahvé, tu
Dios, en los lugares que él haya escogido, debes leer esta ley a todo
Israel (Dt 31, 10 b-11).

Antiguamente habia desconfianza en torno a esta cita, porque
la lectura de un «cédigo» sélo podia ser una costumbre ctiltica
muy reciente; hoy vemos claramente (aun cuando la lectura de un
libro haga referencia a tiempos posteriores) que la tradicién sub-
yacente de una presentacién publica, leida, de los mandamientos
de Dios, debié de ser una antiquisima préctica cdltica. Y asimismo
la unién de esa fiesta en que el pueblo se comprometfa a cumplir
Ia ley con la fiesta de las tiendas tampoco pudo ser una pura fic-
cién, ya que en Neh 8, la misma festividad coincide con la fiesta de
las tiendas y la tradicidn mds reciente, que ya conocemos, no coinci-
de con estas indicaciones mds antiguas. En las épocas antiguas, la
fiesta de las tiendas era aquella en la que la comunidad peregrinaba.
Por tanto no se puede pensar sino que la fiesta de la renovacién
de la slianza entre Yahvé y el pueblo se identificaba precisamente
con esa fiesta. A esto se afiade que el descanso de los campos, la
$*mittah, que se convocaba en la fiesta de las tiendas cada siete

37. Asi, todavia, Keil v Knobel.
38. 1. Eibogen, Der fildische Gottesdienst, 165,




afios tenfa estrechisimo contacto, en su motivacién teoldgica, con
aquella fiesta de 1a renovacién de la alianza, El #miéftah no es pri-
mariamente un asunto social {tanto Ex 23, 11 como mucho més
Dt 15, 1 s son racionalizaciones posteriores del pensamiento fun-
damental arcaico), sino un confesar a Dios como sefior tnico del
campo. Después de transcurrir un plazo determinado, se retine
la comunidad para un acto ciiltico que no se propone més que des-
tacar el derecho de propiedad tnico de Yahvé sobre ¢l suelo ¥.
Ahora bien, precisamente ese pensamiento del derecho exclusivo
de propiedad de Yahvé se aplica, en la festividad del compromiso
de cumplir Iz ley, a la comunidad ciltica presente, reunida de todos
los territorios. En esa fiesta Yahvé vuelve a actualizar su derecho
de propiedad sobre Israel. La comunidad acepta la relacién de
propiedad y el acto de incautacién que Dios expresa mediante sus
mandamientos; entra asi en la alianza v se transforma en su pueblo
santo, ptopiedad de Dios. Podrd seguir discutiéndose si también
esta fiesta de la obligacién de cumplir la alianza tenia sélo lugar
cada siete afios, como la del afio de remisién, tal y como supone
Alt sobre la base de Dt 31, 10, o si méds bien era una fiesta que
se repetia anualmente,

Hasta aqui las cosas estdn claras. Ahora surge la cuestién
acerca de Ia antigiiedad v el origen de esta fiesta. Mowinckel que
fue el primero que reconocid la esencia de esa solemnidad (el acto
de comprometerse a cumplir la alianza) dentro de la fiesta de las
tiendas y también la analizé ®, considera que la sede de esa cele
bracién cilrica era el templo de Jerusalén, Segin su modo de ha-
cerse una imagen de esa fiesta, partiendo de datos mdltiples v en
parte no muy antiguos, esa suposicién no era falsa, incluso quizés
era forzosa. Para nosotros que nos planieamos la cuestidén de wna
tradicién completa, tal respuesta es dada, por asi decir, desde fuera,
es decir: desde la historia general del culto en Israel, serfa una
falta metodoldgica, pues si la tradicién del Sinaf es una tradicién
de santuario, no se puede descubrir ringuna relacién con el templo
de Jerusalén, Por tanto nosotros preguntamos asi: ¢contiepe en si
misma la tradicién del Sinaf los elementos que la pongan en rela-
cién con los usos cilticos de alglin determinado lugar de Israel
o que sugieran tal tipo de vinculacién con un lugar determinado?
A mi juicio se puede responder esa pregunta, sin mds, afirmativa-
mente. El punto culminante y lo esencial de esa tradicién cdltica

39. A Al 0. e, 65 (KI. Schr. 1, 327}
40 8. Mowinckel, Le décalogue, 119 s,
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era la proclamacién de la voluntad divina a la comunidad en una
serie de mandamientos. Ahora bien: sélo hay un santuario del
antiguo Israel en el que, segiin Ia tradicidn, se ejercité ese uso.
El santuario de Siguem. Afortunadamente existen varios indicios
que garantizan esta afirmacién.

Pensamos primeramente en Jos 24, la narracién de la «asam-
blea de Siquem». Para empezar podemos dejar a un Iado todas las
importantes cuestiones histéricas e histdtico-religiosas vinculadas
a esa narracidn, Nosotros nos limitaremos a la constatacién, ya
hecha por Sellin y Noth de que estamos no solamente ante un
acontecimiento tinico de la época de Josué, sino mds bien ante una
fiesta de la alianza, peridédicamente repetida, «en la que se reno-
vaba el juramento de fidelidad a Ia coalicién de las tribus, al nuevo
Dios y a su voluntad» *.. El relato, especialmente el v. 25, permite
establecer con suficiente claridad que en el punto central de esa
fiesta se alzaba la proclamacién de la voluntad de Dios v el com-
promiso de la comunidad de cumplirla. En ese v. 25 se dice que
Josué dio un pog wmippat en Siquem.

Pero ademds, otra tradicién, totalmente independiente de Jos
24, remite a la misma fiesta, confirmando y ampliando asi lo que
va sabiamos por Jos 24, Nos referimaos a los elementos de la tra-
dicién que se encuentran ahota en el seno de la literatura deutero-
némica: Dt 27; 11, 20 s; Jos 8, 30 s*®. También en este caso
podemos dejar a un lado los problemas particulares (se trata sobre
todo de la cuestién de los distintos estratos literarios): nos basta
con la existencia de una segunda evocacién, evidentemente muy
antigua, de ceremonial cdltico en Siquem. Esta tradicién deutero-
némica que se dividié en varios elementos con distinta relacién de
dependencia, se remonta sin discusién a la misma celebracién ail-
tica, aun cuando coloque el acento predominantemente {por lo que
se tefiere al ritual} en el ceremonial de bendicién y maldicién. En
todo caso no significa esto que tengamos que considerar Dt 27, etc.,
como una tradicién cultica independiente, ya que hemos visto mds
arriba cudn orgdnicamente se hermanaba el ceremonial de bendicién
y maldicién con Ia proclamacién del derecho divino y el compro-
miso de observar la alianza. Ademds Dt 27 (formando un conjunto
ciertamente no muy petfecto desde el punto de vista literario, pero
si desde el punto de vista del contenido} fusiona el ceremonial de
Siquem con una majestuosa proclamacién, arcaica, de los man-

41. Sellin, Geschichte des israclitisch-fiidischen Volkes T {21935) 101,
42, Cf. M. Noth, Das System der zwdlf Stamme Isracls (1930) 140 s,
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damientos de Dios a la communidad. En la duplicidad litdrgica de
bendiciones y maldiciones, a cargo de dos coros que se responden
mutuamente, hemos de ver la forma original del ritual, mientras
que el anuncio de bendiciones y maldiciones, una vez coamtraido
el compromiso de la alianza, segiin Dt 28, se realiza a través de los
labios de una persona ctltica y por eso refleja ya una forma refina-
da, menos primitiva, aunque también por ello mds descolorida,
de Ia misma celebracién ciltica. Todavia podemos dar un paso mds.
Al primeyo a quien Ilamé la atencién la relacién evidente entre los
elementos particulares de la fiesta de 1z alianza de Siquem y la de
la alianza del Sinaf fue a Sellin ®. Aun cuando ¢! camino por el que
Seflin llegé a este descubrimiento, a saber; la vinculacién literaria
de Jos 8, 30 s con Jos 24, 1 s, resultase impracticable si no
bubiera que considerar a Jos 8, 30 como elohistico, con todo pet-
maneceria inalterada la constatacién de la interdependencia mutua
de los ritos caracteristicos de Siquem natrados en Jos 8 y 24, Si
tenemos dos tradiciones, ciertamente independientes entre si, pero
que a pesar de las diferencias de forma y orientacién se remontan
ambas a una fiesta de la alianza en Siquem, entonces nos es pet-
mitido ordenar conjuntamente los elementos cilticos individuales
ofrecidos pot ambas tradiciones. Resulta entonces el siguiente
cuadro de la fiesta de Sigquem:

paténesis de Josué {24, 14 s);

adhesién del pueblo (24, 16 s. 24);

proclamacién de la ley (24, 25; Dt 27, 15 s);

conclusidn de Ia alianza {24, 27);

bendiciones y maldiciones (Dt 27, 12 s; Jos 8, 34).

Bien es verdad gue este tipo de ordenacién de las distintas
partes de tradiciones literarias diversas, sélo puede hacerse con
ciertas reservas, pero la raigambre comin justifica, fundamental.
mente, este intento y ademds el resultado obtenido proporciona,
ultesiormente, una confirmacidén, Compdrense ahora los elementos
ciilticos de la fiesta de Siquem con los de la tradicidn del Sinai tal
y como la obtuvimos antes de nuestro estudio de Ex 19 s y del
deuteronomio! Pensamos que de este modo nuestra tesis (a saber:
que [a tradicién del Sinai tuvo su emplazamiento ciltico en la
antigua fiesta de la alianza de Siquem) alcanza el grado de certeza
que puede obtenerse de este tipo de cosas.

En los dltimos tiempos se han hecho diversas descripciones
del contenido de la fiesta israelitica de los taberndculos y debe

43. Gilgal, 52 5.
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Hamarnos la atencidn que lo alli encontrado sobrepasa con mucho
el dmbito teoldgico de la celebracién ciltica tal y como aqui la
estamos estudiando®. Lo que sobte todo no conoce la antigua
tradicién del Sinai son los elementos cdsmicos, la lucha del caos,
Ia creacidn del mundo; pero tampoce dice nada de la entronizacién
de Yahvé, el sometimiento de los pueblos, etc. Es necesario velver
a investigar hasta qué punto pertenecieron realmente a la fiesta
israelitica de las tiendas todos esos elementos cdsmicos (y por
tanto, con muy poco de historia salvifica) *. Fundamentalmente
s6lo hay que decir aqui lo siguiente: todo lo que hemos estado
estudiando, es decir: €l contenido de Ia fiesta de la alianza propia
de Siquem, pertenece a la fiesta de aio nuevo, antigua y especifica-
mente yahvista. Es un hecho de sobra conocido €l proceso de la
compleja absorcién con que la fe y el culto del antiguo Israel se
fueron impregnando lentamente de elementos de la religién cana-
nea, una vez realizada la conquista de la tierra. En todo caso cree-
mos que la fiesta, que Mowinckel y Hans Schmidt tan sugestiva-
mente describieran, se celebraba en Istael en una época en la que
ya hacfa mucho tiempo que la fiesta de la alianza de Siquem, con
sn tradicién céltica, se habia transformado en pura literatura.

Si nos es permitido entender la tradicidn del Sinal como el
contenido de la antigua fiesta de la alianza de Siquem, aparecerd
bajo nueva luz un pequefio elemento de esa tradicién del que
hablaremos brevemente para terminar. Aungue fundamentalmente
en el deuteronomio, también en un punto central (19, 6) de la
tradicién de Ex 19, se encuentra el concepto de «pueblo santo».
Se podria decir que este rasgo sefiala en el deuteronomio la dltima
orientacién en torno a la cual gira el pensamiento teoldgico. El
calificativo se encuentra después de la proclamacién de los man-
damientos y de la conclusién de la alianza:

iCalla v escucha, Isracl! Hoy eres el pueblo de Yahvé, tu Dios. Por
tanto, escucha la voz de Yahvé, tu Dios, ¥ guarda los mandamientos
y preceptos que yo te ordeno hoy (Dt 27, 9},

Y en la tradicién yahvista se encuentra la siguiente alocucién
al pueblo:

44, Volz, Das Neujabriest Jabwes (1912); 8. Mowinckel, Das Thronbesteigungs-
fest Jabwis und der Ursprung der Eschatologie (Psalmenstudien 11, 1922); H. Schmidt
Die Thronfabrt Jabwer (19271 ,

45. Cf. las objeciones en Buber, Rénigtuns Goties (*1936) 121,
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Vosotros mismos habéis visto lo que yo hice... en Egipto; y ahora, si
escuchdis mi voz y guarddis mi alianza, seréis mi propiedad de entre
todos los pueblos, ya que toda la tierra es mia. Serdis para mi un
reino de sacerdotes y un pueblo santo (Ex 19, 4-6),

La cuestién referente a los géneros literarios no se ha aclarado
del todo. Ya Mowinckel sospeché que nos encontramos ante un
formulario litdrgico ¥. Probablemente era un discurso parenético
antes de la proclamacién de la ley, como ya hemos encontrado
también en el deuteronomio e incluso en los salmos 50, 81 y 98 ¥,
Caspari ha estudiado minuciosamente estas palabras ®, Entiende
el versiculo 6 como una afirmacion doble: vosotros sois 1.°) un
gobierno (autoridades) de sacerdotes y 2.°) un pueblo santo; ve
reflejarse en esas palabras una auténtica institucién y por ello las
considera muy antiguas, cosa que concuerda muy bien con nuestras
suposiciones. Noth ha mostrado también que la expresién «pueblo
de Dios» coincide con el antigue pacto tribal anfictiénico de Si-
quem, ya que, pasada la época de la formacidn de los estados, ese
concepto se comprende mucho menos que en un tiempo en el que
el vinculo ciltico sacral era la mejor unién de las tribus ®. Por eso,
dificilmente podrd atribuirse a la casualidad que encontremos la
idea del pueblo de Dios, del «pueblo santo», precisamente en
aquella tradicién del culto que creemos deber situar en Sigquem,
por ofros mativos *,

VII. EL ORIGEN DE LA TRADICION DE LA CONQUISTA
DE LA TIERRA

El primer resultado de nuestro estudio (la tradicién de Ia
conquista de la tierra y la tradicidn del Sinai son dos series de
tradiciones primitivamente separadas entre si) no ha sido afectado

46. 5. Mowinckel, o. c., 128 s.

47. No puedo considerar este texto como deuterondmico; el coacepto de gdy
g3dés no es deuterondmico (especialmente ‘am); asf como tampoco se encuentra ni
segin la expresidn ni segtin el contenido muamtleket Eohdnin. Por lo demds, tampoco
aqui es decisiva Ja cuestidn de la antigiiedad literariza de las palabras. La tendencia
sigue stendo la del programa antiguo, aun cuando no lo sean las palabras.

48, Theologische Blarter § (1929) 105 s,

49, M. Neth, 0. ¢, 121.

50, También la locucidn divina, completamente estereotipada, «mi pueblos, tan-
to en el salmo 50, 7 y en el 81, 9 como en la redaccién posterior de Miq 6, 3. 5,
deberfamos haberla mencionado en este contexto.
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pot el examen ulterior de la esencia y el origen de la tradicién del
Sinai, sino que m4s bien ha sido confirmado. Podemos decir que
de Ios elementos de Ia tradicién del Sinai {que se nos ha revelado
como la tradicién ciltica de la fiesta de los taberndcufos de la
antigua anfictionia de Yahvé) no parte ningdn camino, ni hay nin-
guna vinculacién interna con lo que pretendia la tradicién de la
conquista de la tierra. También a ésta hemos de entenderla como
una antigua tradicién ciltica; transmite una imagen de la historia
de la salvacién con el cardcter y la rigidez estereotipada que sélo
puede producir el poder canonizante de la esfera ciltico sacral.
Pero las diferencias son tan grandes que no es posible tratar sobre
ellas exhaustivamente. Digamos solamente unas palabras sobre el
asunto principal: la tradicidn festiva del Sinai celebra la venida
de Dios a su pueblo; la tradicién de la conquista de la tietra
conmemora la conduccidn de ese pueble en Ia historia de la salva-
cién. La tradicion del Sinai contiene revelacién personal directa
de Dios, una voluntad juridica, exigente, de Yahvé; la tradicién
de la conquista de la tierra legitima, en la fe, una realidad histé-
rica, encontrada de antemano y producida por la voluntad salvifica
de Dios.

Si Ia tradicién de la conquista de la tierra fuera también una
tradicién propiaz de un santuwario, tendtiamos que conseguir mos-
trar su origen probable. No obstante, nos encontramos en este caso
con grandes dificultades que, en parte, se basan en el hecho senci-
llo de que la tradicién de la conquista no puede ser una tradicién
a la que abatque i# tofo una celebracidén ailtica y por ello no
cuenta con los necesarios indicios de identificacidn que, a su vez,
remitan a analogias histéricas. Tanto formalmente como en cuan-
to al contenido, esta tradicidn es mucho mds sencilla; como va
dijimos es una especie de credo, cuya vinculacién histérica natu-
ralmente es més dificil de encontrar que en el caso de una tradi-
cién 2 la que abarcase todo el complejo de una celebracién ctiltica.

Sin embargo nos hallamos en la feliz situacién de que la re-
daccién, probablemente mds antigua, de nuestro credo, a saber,
la de Dt 26, muestra una vinculacién orgdnica de esa tradicién
con una celebracién ciltica; de este modo no puede caber duda
en torno al hecho de que debemos buscat las raices de esa tradi-
ci6n también en el culto. En Ia entrega de las &’5# de los frutos
del campo, el israelita piadoso confiesa que la conquista de Ia
tierra ha sido realizada y pronuncia las conocidas palabras Des-
graciadamente no se puede saber por este texto en qué momento
del curso del afo tenia lugar este rito en el santuario; ni siquiera
estd claro si se trata de una fiesta con fecha fija en el calendario
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o de una accién ciltica que pudiera realizarse en cualquier mo-
mento libremente elegido. Ahora bien, esta iiltima posibilidad,
sacada de consideraciones generales, no puede considerarse como
tan evidente, ya que el culto de Yahvé, especialmente en los
tiempos mds antiguos, no era asunio privado sino que expresa-
mente era algo vineulado a la comunidad. ¢Cémo podria el indi-
viduo mofu proprio hacer la confesién de que se habia realizado
la conquista al traer los dones vegetales? Cuestién muy distin-
ta es naturalmente si Ia tendencia centralizadora del deuterono-
mio hacfa posible el modo antiguo de la forma cdltica colectiva,
Ahora bien, tenemos en todos los calendarios festivos del antiguo
testamento una fiesta que es la fiesta por antonomasia de la pre-
sentacion y ofrenda de dones vegetales, a saber: la fiesta de a
cosecha o fiesta de las semanas, que en una ocasién se desi
directamente como «dia de los primeros frutos», yém habbik-
kdirim 3. Son significativas las expresiones y definiciones de Ia
antigua legislacién. Ea Ex 23, 16 se llama a la fiesta pag bag-
gasir bikkiré ma'iiéka; se estd pensando aqui en los frutos del
campo, evidentemente bajo la forma de panes de trigo, como lo
prueba Lev 23, 17 %, Ademds parece haber sido un uso de esta
fiesta sobre todo la ofrenda de los primeros higos . Nuestro
texto, Dt 26, no contiene la palabra-guia bikkdrim; habla de
ré’5it, Pero ya Eissfeldt establecié que precisamente en Dt 26 €l
concepto ré’5i, a diferencia de Dt 18, 4 {donde significa «lo me-
jor») se retiere a «lo primero que madura» y «significa lo mismo
que kikkdrim en la legislacién yahvista» *. A esto ha de afiadirse
aun que toda la tradicién judia posterior une Dt 26, 5 s y su
ritual con la presentacidn v ofrenda de bikkérim. De este modo
se cierra el circulo sin violencias. Si se pudiera afirmar con segu-
ridad que la prevista ofrenda de frutos de Dt 26 es idéntica al
bikkarim de Ex 23, 16; 34, 22; Lev 23, 17 %, entonces el rito
en cuestién coincidiria, segtn la antigna ordenacién ciltica istae-
litica, con la fiesta de las semanas ®

51. Nim 28, 26.
52. G. Delman, Arbeit und Sitte in Paldstiva 112, 464,
53, Ibid , 420,

54, O Eussteldt, Erselinge and Zebnien (BWAT 22 1917) 43.

55, Asiva Benzmger, Hebr. Archiologie, 374 5.3 G. Dalman, 6. ¢., 420. 464.

56. Padiera ser que el uso mds libre atestlguad:) en la trad.lclon de la misehna
{ofrenda de los bikkirim enue la fiesta de las semanas ¥ la fiesta del otofio, Bikku-
ricm I, 10) hubiera sido iniciade ya por el deuteronomio y su tendencia centraliza-
dora, v gue se explicase asi la falta de una indicacién temporal precisa. Nada cam-
biarfa para nosotros, que nos preguntamos por la antigus tradicion contenida en Di
26, va que Ex 23, 16 v 34, 22 confitman clarfsimamente que en los tlempos antiguos
la ofrenda de bikkirim coincide con la fiesta de la semana.
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Asi pues, muestra tesis queda formulada de este modo: el cre-
do tal y como nos lo presenta Dt 26, 5 s, es la leyenda conme
morativa (Festlegende) de la fiesta de las semanas; es decir: en-
globa los elementos de la fe yahvista que se conmemoraban en
la fiesta de las semanas. Hay que tener presente que Dt 26, 5 s
no es una «oracién», que hubiera de recitarse de esta o de la
otra manera en una determinada ocasién ciltica y sélo en un
sentido mediato es una accién de gracias. Mds bien es una veri-
ficacién de elementos objetivos de la fe plenamente determina-
dos. Ahora bien, esta es [a esencia de la Teyenda conmemorativa;
que transforma determinados datos objetivos de la fe de la comu-
nidad en el punto central y en el contenido plenamente actual de
la celebracidn coltica. Naturalmente la fiesta de las semanas en
su origen era una fiesta de la recoleccién no israelita; por tanto
hemos de ver la levenda conmemorativa come la historizacién con
la que Israel transformd una antigua fiesta cananea en suya pro-
pia y se podria decir que, desde el punto de vista de la antigua

"fe en Yahvé, era ésta la mejor posibilidad de apropiarse una fies-
ta agricola; en ella la comunidad reconoce y confiesa el obrar
histérico-salvifico de Yahvé, quien ahora daba los frutos de Ia
tietra.

Sin embargo, con todo esto atin no se ha dicho nada sobre el
momento en que se tealizd esa forma de apropiacién interna, To-
mada en si misma, esa historizacién puede remontarnos a tiem-
pos antiguos, pero también puede ser un daio relativamen.e re-
ciente, Verdad es que profundizando en lo que auténticamente
quiere significar la tradicién de la conquista de la tierra {que se
nos presenté como la leyenda conmemorativa de la fiesta de las
semanas) podriamos sospechar que la ¢radicién de la conguista
(a pesar del significado permanente que debié de tener para las
generaciones posteriotes) hubo de tener su primera ubicacion bis-

"tdrica y su lugar de origen cwando la cuestion de la posesion de
la tierra era realmente una cuestion actnal. Debe conducirnos a
un tiempo y un lugar en los que la cuestidn de la legitimidad de
Ia conquista fuera un asunto ian urgente que la fe se viese obli-
gada a rendir cuentas sobre ello ante si misma y ante los demds,
a darse una especie de seguridad sagrada. Esto induce pues a atri-
buir una gran antigiiedad a esa tradicidn, cosa que ya habiamos
sefialado de antemano, ¢Qué otra época, mas tardia, hubiera ex-
petrimentado también la necesidad de someter esta cuestién pre-
cisamente a la fe?

Pero existe todavia otra posibilidad, a nuestro fvicio, de afron-
tar este problema del otigen auténtico de la tradicién de la con-
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quista de la tierra. En efecto, actuaremos correctamente, desde el
punto de vista metodoldgico, preguntindole a ella misma més de-
talladamente sobte el punto final y 1a meta geografica que ella mis-
ma menciona, ya que estd justificado el sospechat que pudo habet
tenido su especial significacién, de tipo etiolégico y cdltico, en el
lugar en que se desarsolla, Ciertamente que para este estudio sélo
nos puede servir la configuracién tardia con la que fue redactada
en la obra yahvista; con todo, no se puede techazar a limine la
suposicién de que conserve todavia, en esa forma, el antigno pa-
trimonio de la tradicién.

¢Nos remite también esta tradicién a Siquem? Importantes he-
chos se oponen a esta hipdtesis, que pareceria razonable a primera
vista. La asamblea de Siquem de Jos 24 no es (considerada desde
el punto de vista de Ia histotia de las tradiciones, por tanto, no
desde el p. de v. literario) el final de la tradicién de la conquista.
Ya en Sellin 7 se encuentran los motivos que inducen a creer en
que existe una solucién de continuidad entre la anténtica tradi-
cién de la conquista y Jos 24. ¢No era la entrega de una cindad a
Josué y su establecimiento en ella el final de Ia actividad piblica
de Josué ®? :Podria esperar el lector de Jos 19, 50 que precisa-
mente ese Josué tenga que enfrentarse todavia con la tarea princi-
pal de su vida, la unificacién de las tribus bajo 1a fe de Yahvé?
Mis wodavia, ¢seria comprensible, segiin Ia tradicién de la con-
quista, que aquellas tribus (que en el transcurso de una larga his-
toria de la salvacién habfan sido objeto de una providencia mara-
villosa) fueran requeridas ahora a dejar los dioses extrafios y a
conocer los mandamientos de ese su Dios? Tampoco se puede
comprendet, en ese punto de la narracién de la conquista, el ente-
tramiento de los restos mortales de José. «JEn ddnde habian es-
tado hasta entonces?» ¥, También esta pequefia dificultad muestra
claramente que nos encontramos 2qui en el dmbito de una tradi-
cién que, originalmente, no estd sincronizado con el relato prece-
dente de la conquista tal y como se encuenira en Jos 1 ss. Sobre
todo en lo que se refiere al lugar. ¢Qué papel desempena Siquem
en el relato precedente de la conquista de la tierra? A partiz de
Jos 1, las tradiciones individuales se mueven constantemente en
el 4mbito de Benjamin y hay que considerar el santuario de Gilgal
como el auténtico centro de las sagas etioldgicas; cuando pasamos
a Siquem nos encontramos en una esfera muy distinta, tanto des-

57. Gilgal, 50 s.
58, Jos 19, 49 s.
59. Sellin, o. ¢., 51.
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de el punto de vista histdrico profano, como desde el de la histo-
ria de las tradiciones ®, Asi pues, la historia de la asamblea de
Josué fue introducida secundariamente en la tradicién de la con-
quista con la misma libertad que, en otro lugar, la pericopa del
Sinaf.

No; respondiendo cosrectamente, desde el punto de vista me-
todolégico, a la cuestidn sobre el auténtico punto de apoyo de la
tradicién de la conquista (es decir: deduciendo la respuesta de la
tradicidn misma) somos remitidos inequivocamente al santuario de
Gilgal en Jericd. Tal es, de hecho, su punto final y su meta. Tan-
to el yahvista como el elohista estdn vinculados a ese lugar que,
por consiguiente debié de serles dado de antemano, con fitmeza,
en la tradicién. Segiin la tradicién yahvista Israel, después de pa-
sar el Jorddn se dirige a Gilgal (cap 3); alli se levanta un santua-
rio (cap 4} y el pueblo es circuncidado (cap 3); Gilgal es también
el «campamento» (9, 16; 10, 6.9) al que siempre vuelve Israel des-
pués de sus empresas (10, 15), Pero ahora llegamos a lo més impot-
tante: segin la antigua tradicién, en Gilgal, junto a Jericé, Illevé
a cabo Josué la reparticidn de la tierra entre las tribus. La tradicién
nos permite saber esto a pesar de las diversas superposiciones pos-
tetiores. Ademds del clarisimo parrafo de Jos 14, 6-14, hay que
mencionar también 18, 2-10, que sélo muy superficialmente fue
elaborado al estilo sacerdotal v que originariamente estaba referido
no & Silo %, donde nunca estuvo el «campamento», sino a Gilgal &,
Y en la conclusidn de la tradicién, una vez mds es Gilgal el lugar
donde se reiine srael; asi parece suponerlo Jue 1 %; en Jue 2, 1 se
vuelve a mencionar expresamente.

Esto es lo que podemos sacar de Ia tradicién; el punto final
de la tradicién de la conquista son los sucesos de Gilgal. Asi pues,
podria decirse con mayor exactitud, que su auténtico scopus no es
tanto la conquista de la tierra, cuanto su reparticién a las tribus
segiin la voluntad de Yahvé. En dltimo término su interés no se
dirige tanto al aspecto politico de la conquista (aun cuando fuera

60. Los intentos de trasladar los sucesos de Siquem 2 Gilgal muestran qué pro-
fundo parecid ese hiato. R. Smend, Die Komposition des Hexateuch, 336; Q, Eiss-
feldt, Hexatenchsynapse, 81,

61, La tradicién sacerdoral de la distribucién de la tierra en Silo no se puede
enmatcar de ninguna manera en el contexto de Jas tradiciones mids antiguas. Se trara
solamente de una teoria propia de una &poeca, que sclamente sabfa que Silo habfa
sido el santuario cenmal de Israel antes de Jerusalén,

62, R. Smend (0. ¢., 320) aduce otro motivo: sélo en Gilgal pudo Josué hablar
de Judd en el sur, v la casa de José en el norte, Cf. también Sellin, GHgal, 49 s;
M. Noth, forwa, 80 {21933, 108).

63, CE Jue 1, 16; Smend, 0. ¢., 339,
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para mostrar la ayuda recibida de Yahvé), cuanto a mostrar la
legitimidad interna de las propiedades territoriales de las tribus,
procedente de una manifestacion directa de la voluntad de Yahvé,
Desgraciadamente no estamos en condiciones de ver con claridad
cudles son los trasfondos histéricos reales que hay detrds de esa
tradicién. Pero podtia ser seguro que tuviéramos que contar con
sucesos sagrados, muy concretos, referentes al derecho de propie-
dad del suelo, ya que tal tipo de tradiciones que se esfuerzan con
tanto ahinco en legitimar una sitwacidn no surgen en momentos
de ociosidad. ¢No figura entre ellas todo el notable sistema de de-
limitacién de las tribus del libro de Josué? Alt ha mostrado que
tuvo que surgir, histéricamente, en el momento de la formacién de
los estados y nos ha enseflado a entenderlo como postulado terri-
torial de una extensién muy concretamente delimitada®, Mu-
chos rasgos nos inducen a creer que la constatacién y confirmacidn
de muchas reivindicaciones tuvo lugar mediante un acto ciltico-
sagrado iterativo y precisamente en el santuario de Gilgal. La
prictica del «echar a suertes», sobre la que vuelven con tanta fre-
cuencia los relatos del libto de Josué (cf, especialmente Jos 18,
6. 8, 10}, debe remitir a un suceso ciltico real v se debe suponer
que en esa prictica ejercié una funcién legitimante la tradicién
de la conguista. Pero si ésta tuvo su lugar de origen en Gilgal,
junto a JericS, podria quizds considerarse en absoluto como una
tradicién especifica de la tribu de Benjamia, que sélo mds tarde
experimenté la ampliacién a todas las demds tribus de la alianza ¢,

El resultado, no uniforme, que hemos obtenido por lo que se
refiere al enraizamiento ciltico de la tradicion de la conquista
(levenda de la fiesta de las semanas, origen en Gilgal) parece ser
poco importante a primera vista. Con todo, al planteatse cuestio-
nes histérico-sagradas sélo pueden hacerse advertencias contra to-
do tipo de reconstrucciones posteriores unilaterales ¢Qué sabe-
mos nosotros (sobre todo cuando se trata de una tradicién de im-
portancia tecldgica tan capital), de cada una de las etapas de su
camino a través de la historia del culto; si por ejemplo se ha ra-
mificado y c¢émo Io hizo; o si no se habrd mezclado alguna vez
con corrientes cilticas que originariamente le fueran extrafas,
ete...? Para solucionar esta cuestién se nos ofrecfan dos caminos,
que habian de recorrerse sin tener en cuenta su final. A uno de

64, A. Alt, Seffinfestschesft (1927) 13 5 (Ki. Scbr. 1, 193 s); Die Stastenbildung
der Isracliten 1n Paldstina (1930} 61 (K1 Schr. 1L, 51}

65. Sobre la historia especial de Benjamin frente a la casa de José, of. M. Noth,
Das Systemt der zwolf Stimme Isracls, 81, 37, A, 2.
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los resultados parece oponerse la circunstancia de que sélo cono-
cemos una época de la historia de Israel en la que haya desempe-
fiado un gran papel el santuatio de Gilgal; a saber: la de Samue]
y Sadl ®. Pero si este lugar de culto estd tan firmemente arraiga-
do en una tradicién, que ciertamente nos remonta a tiempos mu-
cho mds antiguos y estd unida ademds 2 un sito tan antiguo de
derecho sagrade, no se podria culpar de antemano a esa tradicién
por la falta de testimonios confirmativos especiales. La fusién de
la tradicién de la conquista con la fiesta de las senanas debié de
realizarse secundariamente, con relacidn a Gilgal.

VIII. LA TRANSFORMACION EN LITERATURA

El yahvista nos dice que en Israel se dio la misma situacién
que vemos repetirse en la historia intelectual de muchos pueblos:
tradiciones antiguas, a menudo muy dispersas, son recopiladas, me-
diante un vigoroso ttabajo de composicién, en torno 2 un modelo
de pensar impuesto desde arriba y se transforman en literatura.
En Israel donde se trataba casi exclusivamente de un pattimonio
espiritual atado en todo tiempo con vinculos sactos, esa transfor-
macién que hemos indicado fue particularmente profunda Para
que esto fuera posible debieron de darse los supuestos necesarios
ya en los materiales mismos. Si las antiguas tradiciones, como en
el caso del yahvista, pudieron reunirse y entrar a formar parte de
nuevas unidades, tuvo que producirse un desgajamiento, no sin
inconvenientes, entre ellas y sus puntos de apoyo Ldliicos origina-
rios. En todo caso, entonces, cuando ¢ vahvista las utilizé, ha-
bian pasado definitivamente Ios tiempos en los que fundamental-
mente sélo se era capaz de entender y experimentar tales mate-
riales en el 4mbito espiritual del acto ciltico. Podrd situarse al
yahvista en el tiempo que se quiera, mas comparado con la anti-
gliedad de las tradictones abarcadas por &I, significa una fase tardia;
mds ain: atendiendo al crecimiento interno de las tradiciones, po-
drfa hablarse incluso de un final violento, al producirse esta trans-
formacidn en literatura.

66. 1 Sam 10, 8; 11, 14 s; 13, 4. 7; 15, 12, 21, 33,
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No estarfa de mds hacerse una idea del camino por ¢! que,
segin todos los indicios, hubieran marchado esas tradiciones, si
no se hubiera puesto término 2 ese proceso mediante su fijacién
literaria . La separacién de la esfera en que todo estaba atado
chlticamente, significaba sin duda para cualquier tradicién una
fuerte espiritualizacién de su coatenido ¥ nadie negard que el crecer
fuera del dmbito cdltico, ciertamente sofocante a Ja larga v con
vinculaciones muy materiales, significaba ante todo ung feliz libe-
racién y la posibilidad de un desasrollo insospechadoe para 1o que
estaba contenido en aquellos materiales, Pero ciertamente, ai.
gutendo la ley del desatrollo, hubieran cafdo cada vez més en una
volatilizacién interna. En efecto, toda espiritualizacién es al mismo
tiempo un peligrosa proceso de disolucién que se nutre de los
materiales; ya que toda espiritualizacién es también una raciona-
lizacién, Ante esos materiales el hombre no se encuentra ya en Ia
actitud ingenua de una aceptacién respetuosa, sino que comienza
a colocarse sobre ellos y a configurarlos segiin las necesidades de
su ratio. Escojamos para confirmar esta afirmacién un ejempo en
el que se puede contemplar muy bien este proceso: la historia del
mand {Ex 16). La historia yahvista del mand pretende todavia ser
entendida objetivamente y estd llena de trascendencia histérica,
Muy distinta es la redaccién del documento sacerdotal. El suceso
estd desctito con todo detalle, pero de tal manera que ningiin
lector podrd detenerse en las circunstancias exteriores, sino que
podrd coger con la mano, por decirlo asi, el sentido espiritnal
oculto. Del milagro limitado en el tiempo v el espacio se ha pasado
a algo general, casi intemporalmente valedero. No estd hablando
un narrador, sino un hombre que s te6logo de cabo a rabo y que
ha revestido sus reflexiones en el ropaje, muy transparente, de
una narracién histérica ®, Pero el deateronomista dio adn un paso
mds con respecto a esa postura:

...El te humillg, te dejé pasar hambre y luego te alimentd con el mand,

que ti ¥ tus évachm no conocfais, para hacerte saber que el hombre

E!Io) sglo3;.rive e pan, sino de todo lo que sale de la boca de Yahwé
t 8, 3).

67. Cf. también sobre esto J. Hempel, Gort und Mensch?, 46

68. G. von Rad, Dje Priesterschrift im Hexateuch [BWANT 65 1934} 56. Se
echa de ver esto espec:almeme en el pensamiento de que cada uno ha regogido del
meanjar divine tanto cuanto sproximadamente necesitaba, no mds ni menos; o de Ia
otra idea, de gue no se pudo disponet del mand para slmacenarlo.
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El documento sacerdotal habfa conservado todavia en su for-
ma externa la antigna figura del relato (la espiritualizacién habia
consistido en una cierta transparencia de la narracién); aqui se ha
renunciado totalmente al sentido primigenio; secamente se dice
qué sentido espiritual oculto, tan lleno de significado, habia tenido
en realidad aquel acontecimiento material. También en este caso
se puede conceder tranquilamente que la sencilla historia antigua
habia experimentado, mediante aquella espiritualizacién, una am-
pliacién hermosa e importante; pero del mismo modo, tampoco
se puede discutir que al mismo tiempo ha sufrido una disolucién
evidente y al final ha llegado a ser (en una situacién notable-
mente deteriorada) portadora de un pensamiento totalmente nue-
vo %,

Volvamos a estudiar este proceso de transformacién en lite-
ratura bajo este aspecto, El yahvista recogié los materiales, que
ya se estaban separando del culto, y los mantuvo en el marco

estrecho de su composicién literaria. 851« sndemos basruntar qué
proceso de disgiucion deluvo de esa manera. ¥ alit cuwed. ai.

gamos que limitarnos a meras conjeturas, se puede sin embargo
suponer que tomé los materiales en una fase en !a que ya habian
experimentado una cierta espiritualizacién con relacién a la ma-
terialidad del culto, pero en la que asimismo habfan conservado,
sin mengua, do histérico en toda su concrecién y con el cardcter
de acontecimiento dnico.

IX. EL YAHVISTA,

Hoy dia no se nos presenta tan sencilla la antigua cuestién
de si tenemos que considerar el ttabajo del yahvista como el de
un recopilador o méds bien como el de un escritor; cuestidn que
Gunkel respondié en un sentido y R. Kittel en el otro™. Por

€9. Encontramos un caso semejante en la historfa de las codornices, en la que
Ia interpretacién posterior vio (Neh 9, 20) el don del espiritu, Eissfeldt, Hexatench-
synopse, 41,

70. H. Gunkel, Genesis 1-5; Kittel, Gescbichte des Volkes Israel' 1, 302 5 (no
aparece en ediciones posteriores: cf. 11, 290, n. 3

55



cierto que uno de Jos defectos mds importantes de la obra de
Gunkel es que casi no presté atencién a la gran intencionalidad
teoldgica y a la vinculacién de los materiales particulares con
unos pocos pensamientos fundamentales. Ahora bien, esos pen-
samientos fundamentales, que aglutinan todo el conjunto, no son
genial produccidn teoldgica del yahvista; es decir: en cierto sen-
tido una posibilidad al lado de otras muchas, sino que ellos mis-
mos son también un antiquisimo patrimonio de la tradicién y
por tanto son Ja tinica posibilidad disponible. Comprobamos en
primer lugar lo sigujente: su esquema, es decir: el armazdén que
sustenta la totalidad, es Ia tradicidn de la conquista. Cuando in-
cluye en ese esquema un gran nimero de tradiciones particulares
de diverso tipo y origen, no le concede ni a la mds importante
de entre ellas una vida propia, con los mismos derechos, para po-
nerla al lado o por encima de la tradicidn de la conquista, sino
que la incorpora como un miembro que estd destinado a servir-

la. Es asombroso compnrobar ~uéa fuertemente pudo unirse a la
amr{;,.;,r... foaaamental toda esa destoucesianee canugad de tra-
i

ciones incorporadas, sin por eso quedar ella desplazada y todo
ello de tal manera que el curso de ideas, sencillo vy transparente,
de la tradicién de fa conquista, permanece, casi invariable y de
modo preponderante, en sus lineas teoldgicas fundamentales.
Precisamente a causa de nuestro conocimiento de la antigua
tradicién de Ja conquista que se halla detrds del yahvista, podria
uno preguntarse si no habrd que dejar a un lado la hipétesis de
un gran compilador vy elaborador y mds bien habremos de contar
con un proceso de crecimiento lento y andnimo; si tal vez esta
fuente literaria no se fue formando poco a poco, partiendo de
aquel credo antiguo v breve, mediante el revestimiento paulatino
e inteligente de antiguos matesiales tradicionales v con el trabajo
de muchas generaciones. Sin embargo se alzan muchas objeccio-
nes contra esta hipStesis. Si los materiales patticulares se hubie-
sen reunido como sedimentos o depésitos, la imagen resultante
seria muy diversa. Tendrfamos que poder constatat en alguna
parte una estratificacién de las tradiciones. Pero en ninguna par-
te se puede distinguir algo asf como una agrupacidn de sedi-
mentos recientes. No. Lo que vemos es un gran ndmero de
materiales particulares, que han sido fusionados siguiendo el es-
quema de una antigua tradicién, hasta formar una gran totalidad.
As{ pues, en este sentido, cada uno de los elementos constructi-
vos estd en el mismo plano. Estd actuando w7 plan y una empre-
sa tan gigantesca, ejecutada segin un plan, no surge de un cre-
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cimiento, por asi decir, casi natural. jCémo hubieran podido
reunirse, para mezclarse en cierto modo por si mismos, materiales
tan heterogéneos como los que abarca el yahvista!

Queda fuera del alcance dJe este trabajo indicar cada una de
las tradiciones particulates que el yahvista incorperé en su tra-
bajo v clasificarlas segtin su origen. No puede caber ninguna duda
de que encontré ya grandes complejos de tradiciones, que tenian
asimismo a sus espaldas un largo proceso de formacién. Pedersen
nos mostré uno de esos casos, remitiéndonos al cardcter de algo
cerrado en si mismo que tiene la narracién de Ex 1-14 y <u ori-
gen en ¢l culto de la fiesta de pascua ™. Ex 1-14 representa un
complejo de tradiciones, armdnico; su tema es la salida de Tsrael
de Egipto; su punto final y culminante: la descripcidn de la vie-
toria de Yahvé sobre sus enemigos. Asi pues, tenemos aqui una
auténtica tradicién del éxodo, que se distingue claramente de la
tradicién de la conquista, pero que puede introducirse muy ficil-
mente en el esquema de la susodicha tradicién, debido al paren-
tecoo quc CXiste entre ambos materiales, No volveremos a en-
contrar ficilmente una incorporacién de una tradicidn, en otro
tiempo independiente, realizada tan sin costuras y ruptutas, como
en este caso. Otro conjunto todavfa mayor, que el yahvista en-
contré mds o menos preformado, es la historia de Balaam. Pero
esta toma o incorporacién de antiguos materiales es un asunto
relativamente poco problemdtico. Mds interesantes son Ios casos
de incorporacion de tradiciones que, desde el punto de vista de
los materiales, no se incorporaron tan ficilmente al esquema de
la tradicién de Ia conquista; la consecuencia de tales agtegaciones
fue la ruptura del antiguo esquema y una gran ampliacién de su
base teoldgica, antes bastante teducida. Puede comprobarse en
tres momentos principalmente: 1. al incorporar la tradicidén del
Sinai; 2. al elaborar la tradicidén de los patriarcas y 3. al colocar
al principio la historia de los comienzos.

1. Incorporacion de la tradicién del Sinai.
Hemos visto mds arriba, en la 1v parte de nuestro estudio,
que debfamos entender la tradicidn del Sinaf como una tradicién

sagrada en otro tiempo independiente; mds en concreto: como
la leyenda conmemorativa (Festlegende) de la antigua solemnidad

71. ZAW N F. 11 (1934) 161 s.
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vahvista de la renovacién de la alianza durante la fiesta de las
chozas. La antigua forma del credo y sus diversas variaciones en
la poesia litica nos mostraron que esa tradicién del Sinaf no era
de ningin modo una parte de la tradicién de la conguista, como
quizds hubjera podido pensarse. Serfa indtil intentar responder a
la pregunta siguiente: de dénde y en qué forma llegé al yahvista
esta tradicién del Sinaf. Solamente se puede afirmar con una ciet-
ta seguridad, que hay que considerar Ia incorporacién de la tra-
dicién del Sinaf en la de la conquista como obra del yahvisa; no
considerdndola, por ejemplo, como resultado de una unién de
ambas tradiciones realizada de antemano y encontrada después
por el yahvista, Echemos otra vez una mirada a las diversas des-
cripciones de Ia historia de la salvacién en la poesfa Ifrica (Sal 78;
105; 135; 136; Ex 15; 1 Sam 12, 8; Jos 24). Todas ellas siguen
mds o menos el esquema candnico de la tradicién de la conquista
v consecuentemente pasan por alto el episodio del Sinaf. Esto es
tantc mds llamativo, cuanto que en otras ocasiones no escatiman
el detallar acontecimientos que desde ningin punto de visia pwe
den compararse con los sucesos del Sinai. Encontramos mencio-
nade por primera vez el episodio del Sinai, como historia salvi-
fica, en el salmo exilico 106 y en la oracién de Neh 9. Lo
cual significa que la unién de ambas tradiciones no es antigua;
no fue encontrada asi por el yahvista, como quiera que incluso
en tiempos posteriores al yahvista apenas ha tomado carta de na-
turaleza en la idea tradicional de la historia de la salvacién. No;
la fusién de la tradicién del Sinai con la de la conquista fue una
empresa, libre y arriesgada, del yahvista. Fusién a la que mucho
tiempo después todavia no se habfan acostumbrado; hasta Ia
época del exilio no se hizo popular esa unién de ambas tradicio-
nes. Y ademds, st la fusién, hubiera sucedido en la fase prelite-
raria, ¢no hubiera podido esperarse que las tradiciones quedaran
fijadas un poco mds orgdnicamente unidas entre sf, de lo que en
realidad quedaron? Ya hemos tratado ™ de las desigualdades y
fisuras que surgieron de la inclusién de la perfcopa del Sinaf;
piénsese solamente en el desgarramiento sufrido por la tradicién
de Cades. Todo ello muestra que no existia todavia un ajuste or-
génico interno y reciproco de los materiales. La unién se realiz6
de un modo puramente literario; detrds del trabajo literatio estd
todavia con densidad propia el agudo perfil y todo el peso espe-
cifico de la tradicién independiente del Sinai.

72. Véase mds arriba, p. 14 s,
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Si formalmente la compenetracién de ambas tradiciones pue-
de carecer todavia del equilibrio Gltimo, reoldgicamente la intro-
misién de la tradicién del Sinaf significa una ampliacién violenta,
La tradicién de Ia conquista testimonia la voluntad de Yahvé de
dar su gracia; por el contrario, en el centto de la tradicidn del
Sinal se alza la voluntad jurfdica y exigente de Yahvé, Por lo
tanto al acoger Ia tradicidn de la alianza del Sinai, el sencille pen-
samiento fundamental soterioldgico de la tradicidn de la conguis-
ta recibié una fundamentacién vigorosa v eficaz. Todo lo que el
yahvista relata siguiendo el esquema de su tradicién (sobre todo
su scopus, es decir: la conquista misma) estd ahora bajo la som-
bra de la revelacién divina del Sinal v se presenta ahora como el
obray salvifico de un Dios que exige a los hombres cumplir su
voluntad v los Ileva ante el juicio. En la ordenacién mutua de
las das tradiciones se bosquejan los dos elementos bésicos de to-
da la predicacién biblica: ley y evangelio.

2. Perfeccionamiento de la bistoria de los patriarcas

¢Pertenecid desde siempre, como elemento constitutivo de
las partes integrantes de la antigua tradicién de la conquista, una
referencia a la época de los patriarces, o mds bien este elemento
de la tradicién le era exactamente igual de extrafio que en otro
tiempo la tradicién del Sinai? Se puede plantear esta pregunta
ya con respecto al salmo 78, por ejemplo; pues comienza el re-
cuento de los acontecimientos histdricos con la salida de Fgipto;
es decir: faltan la tradicién del Sinaf y de los patriarcas. Exacta-
mente igual ocurre en el salmo 136, en el que todavia [lama mds
Ia atencién la falta de la historia de los patriarcas, dado que el
salmo comienza con la creacién del mundo. Pero serfa una con-
clusién precipitada querer responder a la pregunta sobre el pun-
to de arranque pattiendo de semejantes variaciones libres del gé-
nero literario. Por €l contrario, si se quisiera incluir ya el resto
de los poemas (los que valian también pata la tradicién de la
conquista} dentro de la cuestién referente al punto de partida
original, apareceria claramente que la tradicién de la conquista
debié de tener una relacién mucho mds orgdnica con la tradicién
de los patriarcas que con la del Sinaf, ya que tenemos una serie
de textos cuyo punto de partida arranca del tiempo de los pa-
triarcas y a pesar de ello no conocen los acontecimientos del
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Sinai ®, Frente a ellos se halla el tardio salmo 106, que arranca
desde la opresién en Egipto y su alusién a los sucesos del Sinai.
De hecho este resultado nos muestra ya cdémo la relacién de la
tradicién de la conquista con la de los patriarcas debié de ser
mucho més estrecha,

Resultard provechoso que nos atengamos a las versiones bre-
ves de nuestro credo, de las que proceden, sin duda alguna, aun-
que posteriormente, todas aquellas variaciones exhaustivas con
las partes y partecillas de fradicién correspondientes. Las redac-
ciones que nos muesttan lo que pertenece al minimo existencial
del credo, pot decirlo asf, no son las mds estilizadas, sino las mds
sencillas y s6lo aqui puede plantearse correctamente la cuestidn
acerca del punto de partida. De este modo volvemos sin preten-
derlo al primer punto de partida de este trabajo, a Dt 26, 5.
Naturalmente nos faltan los puntos de apoyo que nos permitan
colocar a este texto (indicando exactamente la antigiiedad), pot
enicima de todas las demds acufaciones de este geénero literario;
pero tanto su forma breve y sencilla, comio su vinculacién orgéni-
ca con un antiguo acto de culto que nos permita considerarle
como unz de las acufiaciones de este género literario relativamente
mds préximas a la forma primitiva. Desde el [apidario comienzo
"Grammi ‘obed 'abi, hasta el final, estd todo en este credo tan
firmemente ensamblado; sigue tan orgdnicamente una cosa a la
otra, que ni el ojo mds avizor puede descubrir ni una sola sutura
que permita sacar la conclusién de haber existide un crecimiento
conjunto a partir de tradiciones otiginalmente independientes.
Precisamente el comienzo {el patriarca errante que llega a ser un
pueblo) es una parte importantisima en la estructura y junto con
los datos subsiguientes produce la impresién de absoluta origi-
ginalidad. La forma, totalmente carente de rupturas, en la que
tenemos aqui el credo, hace aparecer como justificada la supo-
sicidn de que el punto de partida desde la época de los patriarcas
fue, desde el comienzo, una parte orgdnica constitutiva del credo.
Se confirma también por la otra versién, caracterizada también
(prescindiendo de la ampliacién deuteronémica a los tiempos
posteriores 2 la conquista) por una exiremada sobtiedad; nos
referimos a 1 Sam 12, 8. También aqui el punto de partida es
el mismo: «Cuando Jacob vino con sus hijos a Egipto...». La
versién de Jos 24 no puede parangonarse sin mds con las dos
que acabamos de citar. La ampliacién del antiguo esquema con

73 Dt 26, 555 Jos 24, 2 5; 1 Sam 12, & Sal 105.
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reminiscencias variadas tmuestra una fase ya muy adelantada de
la historia de este género literario. Y sin embargo, si se prescinde
de los togues de embellecimiento, quedan los que mds arriba
hemos designado como los elementos bdsicos del credo; a saber:
época de los patriarcas, Egipto, éxodo, conquista. Tampoco en
este caso se puede contar la alusidn a la época de los patriarcas
sencillamente entre las ampliaciones embellecedoras; tanto menos,
cuanto que se trata de una tradicién que no parece ser la hexa-
téuquica, *

Nos hallamos pues ante ¢} siguiente resultado: desde un prin-
cipio la tradicidn de la conquista tuvo su punto de partida en
en la época de los patriarcas; més ain, como dan a entender
Dt 26 y 1 Sam 12, 8, empezaba sencillamente desde Jacob. Esta
era la tradicién que existia antes del yahvista; wn cimiento {que
se habia ido transformando en canénico en da tradicién) sobre
el cual podia construir con sus materiales. A continuacién trata-
remos de explicar en qué hemos de ver lo caracteristico de su
trabajo.

Gracias al trabajo de Gunkel ®, hoy dia es bastante percep-
tible, desde el punto de vista literario, la estructura de las sagas
de los pattiarcas, tal como las presenta el yahvista. Su historia
de Abrahdn se compone esencialmente de dos ciclos: cide de
Abrahdn y cicle de Lot, a los que después se fue afiadiendo diver-
so material tradicionalmente independiente. De Isaac tratan sola.
mente dos tradiciones (Gén 26, 6-11,12-33), que ahora se in
corporan a la gran composicién de las iradiciones de Jacob. La
historia yahvistica de Jacob la componen cuairo elementos: 1)
ciclo de Jacob-Esad; 2} ciclo de Jacob-Laban; 3) algunas tradi-
ciones cdlticas y 4} algunas tradiciones de los hijos de Jacob ™,
La mds completa es Ia historia de José, aun cuando también en
ella se ha comprobado la confluencia de diversos materiales de
la tradicién 7, La cuestidén sigue siendo en qué hemos de ver pro-
piamente la obra del yahvista, tanto desde el punto de vista
formal y literario, como conceptual y teolégico. Para podet respon-
derla hemos de remontarnos un poco més lejos.

Sobre todo fue el trabajo de Alt sobre el «Dios de Ios pa-
dres» ¢l que nos hizo dar un gran paso en la comprensién interna
de las sagas de los patriarcas. Segin ello, vemos 2 «los padres»

74 Iirku, e ¢, 3

75 H Gunkel, Ge:fes:: 159 s.

76, Ibd., 291 s

77. H Gressmann, Eucharisterson fur Gunkel, 1 s.
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como receptores de la revelacién y creadores del culto, en 1a época
anterior a la conquista realizada por las tribus. Después de la
conguista, las figuras de estos patriarcas y los elementos restantes
de su culto se mezdlaron con las sagas cdlticas de los santuarios
cananeos y asi Isaac quedd adscrito a Beerseba; Abrahdn 2 Mamre
¥ Jacob a santuarios que se encuentran todos en el 4rea de co-
lonizacién de la casa de José ™ La fusidn de esas tradiciones
sagradas (surgidas de ese modo) con la fe en Yahvé (que prefe-
rentemente habia tenido su sede en el santuario central anfictié-
nico) no se realizé hasta una fase relativamente tardfa de la
antigua historia israelita del culto™. Aun cuando el modo de
apropiarse de la fe yahvista aquellas antiguas tradiciones no es
el mismo en el yahvista que en el elohista®, presupone, sin em-
bargo, que el proceso de fijacién ya estaba fundamentalmente
terminado en las fuentes. Por tanto, no podemos considerar como
obra propia del yahvista la consurnacién v la interna iluminacién
del antiguo patrimonio de las sagas. Tampoco procede del taller
literario del yahvista Ia vinculacién genealégica, en Ia conocida
terna, de las figuras que originalmente se yuxtaponian, sin rela-
lacién alguna, como receptotes de revelacién. El credo {que en
su forma mds antigua se inicid con Jacob) parece no conocer esa
vinculacidn; pero Alt ha mostrado como hemos de inmaginarnos la
fusién de las tres tradiciones en una totalidad genealégica®, Ya
en los grandes santuarios, pocos numéricamente, que se fueron
transformando cada vez mds en meta de peregrinacién de diver-
sas tribus, tuvo lugar un acercamiento y una equiparacidn pro-
gresiva de las distintas tradiciones relativas a los patriarcas. Alt
se refiere especialmente a Beerseba, que como centro de paregri-
nacién del norte (Jacob), del sur (Isaac) y de la cercana Judea
{Abrahén), tuvo que fomentar ese proceso de vinculacién inter-
na. Es decir, el yahvista tampoco es un innovador por haber or-
denado seglin una serie sucesiva, Abrahin-Isaac-Tacob, las diver-
sas tradiciones de los patriarcas, sino que se sitia sobre la base
de una iradicidn va existente,

Pisamos tetreno mds firme al estudiar en en detalle la estruc-
tuta de las sagas. En el caso de Abrahdn, la unién de los ciclos

8. A Alt, o, 2, 56 3 (Kl Schr 1, 52 s),

79. Sobre ia separacién original de la «religidn nacional de Yahvés con respecto
al culto de Ios dioses de Ios padres en los santoarios, of. también Steuetnagel, Beer-
Festrebrifs (1933) 68 5.

80, A. Al o c, 24 s (K] Schr. 1, 23 5).

81, Ibed., 60 s (1bid. 1, 56 s).
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de Abrahdn y Lot se le presentd al yahvista ya terminada ®. Pero
en dar a Gén 15 el puato, auténticamente central, que ahora
asume dentro de la saga de Abrahdn y también en la tensién pro-
ducida de una parte por la demora de la promesa y de otra por
la falta de aceptacién humana (piénsese en Gén 12, 10 s donde
la promesa corre peligro a causa de la incredulidad; vy Gén 16,
1 ss., a causa de la pequefiez de la fe) y sobre todo en la pujante
teologia que ahora retine en un haz las tradiciones de Abrahdn,
estd actuando Ja mano del yahvista que ordena todo con un sen-
tido teoldgico.

No todo es tan ficil en las sagas de Jacob, Naturalmente tam-
bién aqui serfa errdnea la hipétesis de que el yahvista hubiera
dirigido la edificacién de este gran complejo desde sus cimientos.
Ciertamente ya se habia realizado antes la unién del ciclo de
Esai-Jacob con el ciclo de Jacob-Labdn ¥. Del mismo modo pu-
dieron haber estado ya a disposicién del yahvista otras muchas
partes del patrimonio tradicional, vinculadas ya orgdnicamente
con materiales originalmente extrafios. Apenas es posible en este
caso mostrat la participacién del yahvista en la composicién, si
no es en plan de mera conjetura. La mayor probabilidad se da
en el caso de agregacién de sagas cilticas. El hecho de que la
tradicién de Bethel, por una parte, y 1a de Penuel, por otra, sir-
van en la estructura de las sagas de Jacob como hitos de la
historia de ese patriarca con Dios, no es el resultado de un simple
proceso de crecimiento, sino que denctan un pragmatismo teo-
légico consciente. En el punto 4lgido de la vida de Jacob, en el
que a los ojos humanos todo estd perdido v malbaratado encuen-
tra Jacob las palabras prometedoras y [a confirmacién de Ia pro-
mesa hecha a Abrahdn (Gén 28, 13 s). Pero sélo después de un
largo tiempo de servicio estd internamente preparado para ello.
La oracién de Gén 32, 10-12 tiene significade programatico para
toda la historia de Jacob®. Y sélo cuando, humillade por los
hombres, ha superado también la lucha con Dios (la narracién de
Gén 32, 25 s no deja lugar a dudas de que en y tras aquel es-
piritu actda Yahvé en Jacob) sélo entonces Jacob se transforma
en Israel.

82 H. Gunkel, Geness, 161.

83, Ibid., 292,

84. J. Hempel, Althebrdische Lireratur, 114: Kittel, o, ¢. I, 376: «El hilo con
ductor... es la providencia misericordiosa de Yahvé a pesar de la necedad y la in-
justicia humana. La intencién del yahvista es mostrar aguélias.
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Se acepta generalmente que el yahvista, en su histotia de Jo-
sé, incorpord a su obra una narracién (Novelle) completa y ya
madura en lo esencial. Cualquier lector se da cuenta que este
relato Hlena muy bien su funcién, que es Ia de dar paso a la for-
macién del pueblo en Egipto. Pero examinindolo mds detenida-
mente, no puede quedar oculto, que a pesar de todo tiene sentido
en si misma y que su funcién mediadora sélo es secundaria. Es
una historia de cémo Dios conduce la vida, un testimonio de la
«providentias de Dios, con una «soluciény al final, que devuelve
la paz después de todos Ios momentos excitantes de tensién pero
con mds madurez que las demds sagas del génesis, por cuanto que
hace patente los abismos de la problemdtica interna del alma hu-
mana, como campo en gue actia la providencia divina. De este
modo, la historia de José es un magnifico ejemple de cdmo el
yahvista, en la composicién de la obra, no estuvo atento a una
tinica y exclusiva linea teolégica. Es también un recopilador y
como tal deja a cada una de las unidades recogidas una vida pro-
pia relativa, aun cuando se puede ver claramente que consigue
una Ultima ligazén interna de todos sus materiales en virtud del
pensamiento teoldgico fundamental que soporta todo; es decir:
[a antigua tradicién de !a conquista.

Con esto no queda dicho, ni mucho menos, todo lo que puede
atribuirse con alguna seguridad a la mano del yahvista; quizés ni
siquiera hemos mencionado lo mds importante, a saber: s ligazdn
interna de toda la bistoria de los patrigrcas con los pensamien-
tos de la conguista. La promesa de una tietra resuena por primera
vez en la historia del éxodo de Abrahdn ¥, que quizds hemos de
juzgar de modo especial como obra del yahvista ®; después vol-
vemos a oitla, de modo programdtico, en la conclusidn solemne
de la alianza ¥ y a partir de ese momento, una y otra vez, en Ja
historia de los patriarcas ¥, incluso hasta dentro de la historia de
José que, ciertamente, en su origen era mmy ajend a ese pensa-
miento:

Y José dijo a sus hermanos: yo voy a motir ahora; pere Dios cuidard
de vosotros ¥ 08 sacatd de este pais para llevaros a la tierra que jurd
dar a Abrahin, Isaac v Jacob (Gén 50, 24).

85 {Gén 12, 7.

86. H Guokel, 0 ¢, 167; més abajo traiaremos scbre Gén 12, 1.3,
87. Gén 15, I8,

88. Cf Gén 13, 14 s; 24, 7; 26, 2 5; 28, 13.
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La mencién de estas palabras, que ciertamente se debe a la
mano del yahvista, es sumamente instructiva, pues contiene, al mis-
mo tiempo, ¢l elemento de la tradicidn del dios de los padres, en
el que Alt reconocié la dltima huella conservada del culto pre-
yahvistico de las tribus israelitas. Para nosotros se plantea asf
la cuestién de si no habrd que hacer remontar el pensamiento de
la conquista (gue se halla en las sagas de los patriarcas) a aquella
antiquisima tradicién sagrada. Hace muy verosimil esta hipotesis
el examen de la promesa de la tierra en Gén 28, pues también
aqui se encuentra una especie de ligazén estereotipada con la
mencién del Dios de los padres:

Y he aqui que Yahvé se puso ante él y dijo: Yo soy Yahvé, el Dios
de tu padre Abrahin v el Dios de Isaac. La tierra en la que te en-
cuenitas te la voy a dar a ti y 2 tu descendencia (Gén 28, 13).

Este elemento no pudo pertenecer en modo alguno a la aati-
gua tradicidén ctiltica cananea; jcémo podria caber en un ispég
Aéyos vinculado a un lugar! Teaemos aqui un elemento genuino
de aquella religién preyahvistica de los patriarcas; elemento que
garantizaba la meta de su afioranza a los semindmadas que bus-
caban su propia patiia ®. Por lo tanto este elemento de la pro-
mesa de la tierra, dentro de las sagas de los patriarcas, romado
en cuanto tal, no es invencidn del yahvista; algo asi (tal podria
quizds pensarse} como si hubiera puesto mds atrds la fecha de la
aparicién de la tradicién de la conquista, sino que pettenece a la
antigua, antiquisima, tradicién de la que se sitvié aqui el yahvis-
ta®, Otra cuestién muy distinta se refiere a la evaluacién de ese
antiguo elemento de la tradicién y aqui encontramos pie para
atribuir a la libre inventiva del yahvista ese hacer pasar a un pii-
mer plano la promesa de la tierra dentro de las sagas yahvisticas
de los patriarcas. Aquella promesa primitiva ( y esto es quizds lo
mds importante) fue interrumpida por haber sido incorporada a
la tradicién de la conquista. Naturalmente siempre se habia con-
siderado que la tradicién de la conguista, en las sagas de los pa-
triarcas, pretendia ser directa y definitiva; que no contaba de
ninguna manera con un abandono del pafs y una segunda con-
quista ®. Pero al incorporarse esta tradicién de los patriarcas en

89, A, Alr, 0. ¢, 71 (KL, Scbr. I, 66). . )
90, Sobre el papel especial que desempefia la tradicién del Dios de los padres
en el yahvista, of. A. Alr, 0. ¢., 24 s (KL Schr. T, 22 5).
. B. Luther, en E. Meyer, Die lsracliten und ibre Nachbarstirmme, 108; Eiss-
felde, Hexatenchsynopse, 30.
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el esquema de la antigua tradicién de la conquista, aquella anti-
quisima promesa fue desviada de lo que propiamente era su sco-
pus; el lector debe entenderla shora indirectamente, porque la
refiere a la conquista, que no se hizo realidad hasta el tiempo de
Josué. De este modo la relacién de los patriarcas a la tierra en
la que habitan, aparece como algo transitorio; como una curiosa
situacién de paso. El primero que clarificé esta situacién teold-
gicamente fue &l documento sacerdotal gracias a su concepto de
la ’eres mfghivim %, Naturalmente que esto existe ya en el yah-
vista exactamente lgual ya que toda la época de los patriarcas
no tiene sentido por si misma, sino que remite, en cuanto pro-
mesa, a un cumplimiento situado mds all4, del que no habla Ia
obra yahvistica hasta el final. No pudiendo negarse, por tanto,
que el yahvista tomé del patrimonto tradicional de los patriarcas
un elemento que originalmente le pertenecia, le dié por otra par-
te algo que antes no tenia: la orientacidn hacia un cumplimiento
que sobrepasa con mucho el elemento de la promesa que ya es-
taba contenido en aquel patrimonio tradicional. Hay que tener
en cuenta que la época de los patriarcas apunta no solamente a
la conquista de fodas las tribus, sino que en virtud de la fuerte
acentuacién de la alianza de los patriarcas origina ademds una
referencia directa a la alignza del Sinai®, De este modo, toda la
relacidén de Dios con los patriarcas se caracteriza como algo tran-
sitorio, que no encontré su cumplimiento hasta que Dios se re-
velé v se incautd de Ia comunidad nacida de esos patriarcas

Ast pues, considerando al yahvista en dependencia de lo pre-
cedente, tanto en el aspecto literario como con respecto a los ma-
teriales por él incotporados, no podrd sobrestimarse su participa-
cién en la elaboracién interna y la impregnacién teolégica que
Jleva a cabo. Un larguisimo camino va desde la aparicidn de la
forma sencilla del credo, hasta la configuracién que adquiere a
historia de los patriarcas en el yahvista ®.

Recapitulando una vez mds la participacidn del yahvista en la
historia de los patriarcas, resultan los siguientes puntos (que na-

92. Gén 17, 8; 28, 4; 36, 7; 37, 1 (47, 9); Ex 6, 4.

93, BSe puede recOnocer fac111nente un cierto desequdlbno en esta lncorporacidn
de Ja época de los patriarcas por una parte a la conguists, ¥ por otra 3 la alianza del
Sinai. Se funda en la independencia primitiva de las distintas tradiciones, especial-
mente en la tensién existente entre la tradicidn del Sinai y [a de la conguista, que
ne habfa de desaparecer del todo.

94, De este modo, ha de valorarse la incorporacidn de las tradiciones edlticas,
como una gran libertad frente al crede, ya gue esas tradiciones sagradas eran algo
plenamente ajeno a la antiguz tradicién de la conguista.
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turalmente sélo intentan desmenuzar la totalidad orgdnica de su
obra para ayudar a comprendetla):

1. la realidad de una voluminosa construccidn a partir de
lo que habia sido el comienzo del credo;

2. se patentiza un orden y disposicién interna del material
tradicional, tanto en los detalles como en el conjunto, gracias a
la providencia de Yahvé;

3. la ligazén interna de los materiales de las sagas, gracias
al factor tradicional de! Dios de los padies y su promesa de una
tierra;

4. la orientacién de las sagas de los patriarcas hacia la con-
quista, entendiéndolas como promesa y cumplimiento;

5. el relacionar la alianza de los patriarcas con la alianra del
Sinaf, asimismo en el sentido de promesa y cumplimiento.

3.  La bistoria de los comienzos

Hoy dia no se necesita un estudio especial para explicar cémo
se fue formando la historia yahvista de los primeros tiempos, a
partit de una serie de materiales independientes. En conjunto se
trata de las nueve unidades siguientes, que ya delimitd claramente
Gunkel, desde el punto de vista de la historia de las sagas *: 1)
historia del parafso; 2) historia de Cain; 3) genealogia de Cain;
4) genealogia de Set; 5) matrimonio de los dngeles; 6) historia
del diluvio; 7) Noé v Candn; 8) tabla de los pueblos; 9) historia
de la construccidn de la totre. Sigue estando totalmente abierta
en este punto la cuestién acerca de los eventuales modelos lite-
rarios directos de los que pudiera haber tomado el yahvista, Pocos
motivos tenemos para dudar de la posibilidad, mds ain: proba-
bilidad, de la existencia de tales precedentes, después de los ha-
llazgos de Ras Schamra. Por el contrario, tedo parece indicar que
1a composicién, es decir, la orientacién de los materiales indivi-
duales hacia un telos, es obta exclusiva del yahvista. ¢Qué otro
motivo podian haber tenido para atraerse los elementos, en otro
tiempo tan separados unes de otros, si no es precisamente el
que el yahvista tenfa ante los ojos? En este caso sélo quedaria
en pie la hipStesis de que toda la composicién de Gén 2-11 era
anterior al yahvista. Pero esto disuadiria categéricamente del
hecho de que aqui precisamente abandona al yahvista aquella tra-

95. H. Gunkel, 0. ¢, 1.
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dicién bdsica que en otras ocasiones le guiaba, Ademds, si hubie-
ran existido antes del yahvista algunos materiales unidos enire
si, tendrfan que estar mds equilibrados entre si, mds fusionados
unos con otros, de lo que en realidad estdn. Gunkel ha mostrado
detalladamente cudn «frigilmente unidos» estdn en realidad *,
Es dudoso que en la época del yahvista estos materiales fueran
tan populares como las sagas de los patriarcas o de Moisés, ya
que proceden de un circulo religioso y cdltico distinto.

Por tanto podriamos decir, con el grado de seguridad que se
puede alcanzar en este campo de la investigacién, que la incor-
potacién de los materiales particulares en la «protohistoria» re-
mite a la mano ordenadora del yahvista, mucho mds que en el
caso de las tradiciones de Moisés o de los patriarcas ™. Uno de
los pensamientos bédsicos, que el yahvista hizo tema de su obra,
a saber, el crecimiento del pecado en el mundo, no necesita
ninguna explicacién. Solamente habria que acentuar (frente a
la referencia, en boga, a la amplitud universal de su visidn) la
exclusividad vy la unilateralidad, con la que el yahvisia sigue ese
pensamiento. Todos los materiales que ha reunide, con toda su
vastedad, sdlo estan al servicio de una cosa: mostrar la perdicidn
que viene al mundo a causa del pecado; v no se podria decir que
sea el 1inico modo de considerar el asunto, sino mds bien que es
una afirmacién vinculada a una fe totalmente determinada.

Asimismo percibimos cémo el yahvista, junto con el abismo
que se amplia constantemente entre Dios y el hombre, da testi-
monio también del crecimiento secreto de la gracia, La historia
de la caida en el pecado; la historia de Cain; la historia del dilu-
vio, muestran al mismo tiempo un obtar salvifico de Dios pet-
donador y paciente. Sélo en la historia de la construccién de la
torre, cuando los pueblos se destruyen v se ha perdido la unidad
del género humano, la dltima palabra parece ser el juicio de Dios.
Pero en ese momento engrana {a protohistoria con la hListotria de
la salvacién: Abrahdn es llamado de entre la multitud de los pue-
blos y se le promete la bendicién de que «en él serdn benditas
todas las generaciones de la tierra», Asi la aparicién de la historia
de la salvacién responde a la cuestidén que quedd abierta en Ia
protohistoria; cuestién de las telaciones existentes entre Dios y

96, H, Guakel, 0. ¢, 2.

97. Es un dato cierto gue los materiales aislades fueron tomados del cfrculo de
la religién cananea; perc no nos parece cierta la hipdtesis de que la composicion
también aluda a un «arquetipo de contrastes (Kowtrasivorfnld) no israelita; J. Hem-
pel, Althebraische Literatnr, 14 s. 113,
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los demds pueblos. Este engatce de la historia de la salvacién
en Gén 12, 1-3 es no solamente Ia conclusién de Ia protohistoria,
como advirtié Budde * » sino su auténtica clave. Bl alargar la du-
racién de la protohistoria hasta llegar a la creacidn misma no es
algo ornamental; es decir: no es una visién que contribuya a
completar el conjunto pudiendo faltar sin recortar seriamente la
idea general, De tal modo de considerar el asunto debe apartarnos
la rigida ordenacién a una meta v la unilateralidad con que se
revela en Ja protohistoria la ruptura de las relaciones del hombre
con Dios. No, la protchistoria (con su desenlace, carente de
esperanza, en la historia de la construccién le la torre) y el co-
mienzo de la historia de la salvacidn (con la promesa de la
bendicién a Istael y también «a todas las generaciones de la tie-
rra») se compenetran mutuamente de modo indisoluble. En ese
encadenamiento de protohistoria e historia de la salvacién da
cuenta el yahvista del sentido y la meta de la relacidn salvifica
que Yahvé ha concedido a Israel. Da la etiologia de todas las
etiologias de Israel y se transforma en ese momento en un ver
dadero profeta: anuncia, como meta lejana de la historia de la
salvacién realizada por Dios en Israel, la superacidn del abismo
existente entre Dios v los hombres y esto no lo hace mediante
una fundamentacién racional, ni tampoco se puede percibit en
los detalles particulares *

Esta proclamacién de fe del yahvista muestra toda su pecu-
liaridad en el momento en que nos hacemos cargo de la libertad
con que obra frente a aquella tradicién que le guid en otras
ocasiones. La tradicién de la conquista habia tenido su punto de

98, Budde, Die biblische Urgeschichte, 409

93, Repetidamente se ha dicho que la afirmacién de 12, 3 b no se puede enten-
der en este sentido universal; significa solamente que Abralin se transformard en
una férmula de bendicién, con la que los no israclitas se deseardn una felicidad v
bendicion semejontes a la de Abrahdn. La cuestién no se puede sesolver solamente
desde un punto de vista puramente literatio, como ya adviette el pifal, desusado en
otras ocasiones ¥ que aqui 1emite g un sentido especial atribuide al verbo (Procksch,
Genesis, 97). La principal ob]euén contra ese modo limitado de entender esa cita es
que desteuyve la conexidn interma entre la protohistorla (espec:a.lrnente de Gén 11}
¥ la promesa de salvacién. De ese modo toda la protohistoria con su imagen final de
los pueblos juzgados por Dios se irfa reduciendo a un estado de pura ornamentacidn.
Ademds estd en contra de agquella interpretacidn atemuante, el que la sfirmacién fuera
colocada al final de Ia gran promesa divina, que, evidentemente, l2 incorporz como
culminacién de la towalidad. Er aguel otro sentido (empalidecida ¥ manoseads), so
hubiera hundido en cuanto 2 importancia baje las promesas precedentes.

Deberfa preguntarse @ los representantes de esa opinidn, si su interpretacidn no
contiene un desconocimiento moderne del deseo de bendiciones. Si los puebles de Ia
tierra se desearan Ia bendicién de Abrahin, desearian tener parte en ese poder ben-
dito, que 1iltimamente viene de Dios (Mowinckel, Psalmenstudien V, 6 5.) v con ello
no se diferenciarfa mucho aquella interpretacidn de la nuestra en sus resuliados.
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arranque en la historia de los patriarcas y no contenia ninguna
referencia a la protohistoria, en ninguna de las formas en que
hubiera tenido que presentarse. Pero en el momento en que
abandond al yahvista, ya no dependia él de nadie y era libre para
desarrollar sus propias ideas, Podifa preguntarse alguien ahora
si al realizar esta unidn teolégica de protohistoria e historia de
la salvacién el yahvista no habia tenido ya predecesores. No se
puede demostrar que efectivamente no los tuviera. Con todo, no
debe uno decidirse facilmente en favor de la hipétesis de que el
yahvista siguiera en ese punto una tradicién preexistente, Su modo
de ver las cosas es demasiado personal y uno cree poder experi-
mentar todavia, en la inconsistencia de toda la composicién, el
riesgo propio de un primer ensayo. Ideas como las de los salmos
135 y 136, a las que podria recurrirse como comparacién, pertene-
cen ya clertamente 2 una €poca muy posterior.

Si consideramos Gén 12, 1-3 de este modo, es decir: como el
auténtico punto final y clave de la protohistoria, concuerda mara-
villosamente con la idea de Gunkel de que en Gén 12, 1 s no
nos tropezamos conh una saga dada de antemano, sino con una
libre creacidn del yahvista'®. De hecho, Gén 12, 1 s (inclu-
yendo la emigracién de Abrahdn) no es una unidad completa, sino
una pieza de unién creada ad boc y, en virtud de esta propiedad,
transformada en receptdculo de las dltimas afirmaciones de 1a fe.
El pérrafo contiene tres promesas de bendicidn: 1) Abrahdn He-
gard a ser un gran pueblo; 2) Yahvé dard 2 la descendencia de
Abrahén una tierra v 3) en Abrzhdn serdn benditos todos los
pueblos de la tierra. Las dos primeras promesas le fueron dadas
al yahvista en la tradicién de las sagas de los patriarcas; mas Ia
tercera y m4s importante no procede de ninguna de las antiguas
tradiciones, sino de la plenitud de una iluminacién profética. Por
tanto, no puede extrafiar lo mds minimo que este pensamiento
singular resuene pocas veces en las partes mds tardias de 1a obra
yahvistica ™, Bl peso propio de la tradicién (a la que sigue el
yahvista) era demasiado grande y, en cuanto compilador, no tenfa
la libertad moderna frente a los materiales que ya tenfan una
forma adquirida; la rigidez de las tradiciones impide la entrada
de aquel pensamiento fundamental. Era suficiente que fuera ex-
presado en un lugar de la obra que tuviese una claridad prag-

100. H. Gunkel, o. ¢, 161. 163.
101. Gén 18, 18; 27, 29; 28, 14 (Ex 9, 16; Niim 14, 21).
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mética. Ya hemos visto més arriba que lo propio del yzhvista
radica més en la composicién; es decir: en cdmo se ordenan los
diversos materiales.

X, EL PROBLEMA TEOLOGICO DEL YAHVISTA

En los parrafos precedentes he intentado mostrar la trayec-
toria de las tradiciones (vinculadas en otro tiempo cilticamente)
hasta la obra literaria del yahvista, siguiendo sus etapas princi-
pales. Este proceso de liberacién creciente de las tradiciones con
respecto al 4mbito de legitimidad que proporciona el culto, en-
cierra un problema teolégico del que quisiéramos hablar a con-
tinuacién, no sin indicar Ia direccién en que ha de buscarse la
sotucién.

La obra del yahwista ha incorporado una gran cantidad de
materiales cilticos antiguos; pero no puede decitse que ni siquie-
ra en uno sélo de todos eflos se ha conservado su antigua orien-
tacién cultica. Los numerosos igpot Aé{ot ya no tienen en el yah-
vista la funcién de asegurar la santidad y la legitimidad del lugar
correspondiente v tampoco se ha mantenido, por ejemplo, en las
leyendas cilticas de Ex 1-14 6 Ex 19 s; 24, su antigua radicacién
sacra, que se agotaba en la fundamentacién y configuracién de
una antigua fiesta de Yahvé, Los materiales han side <histori-
zados», es decit: su scopus intimo ha sido sacado de la estrecha
esfera de lo sagrado al espacio libre de o histdrico general. Cabria
preguntarse si con ello se produjo una secularizacidén o si la
pérdida que sufrieron aquellas tradiciones a causa de su desvineu-
lacién del culto no fue equilibrada quizds mediante una nueva
vinculacidn teolégica, sélo que a otro nivel.

En esta pregunta estd, a mi juicio, el problema teolégico del
yahvista. Todo aguel que haya seguido el camino de nuestra in-
vestigacién desde la rigida sujecidn al culio de Ia mayorfa de los
matetiales, hasta su fusién en la obra literaria del vahvista, no se
maraviflard mucho, dada la atmdsfera, casi completamente ajena
al culto, en la que se mueven las creencias del yahvista. Sin em-
bargo no se trata de materiales que en su gran mayorfa proceden
del dmbito cdltico, es decir: han sido creados, configurados y
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mantenidos durante largo tiempo por el culto. Ciertamente re-
suenan aqui y alld conceptos ciilticos %, se informa de celebra-
ciones culticas *, de las que no se puede decir en modo alguno
que el yahvista se encuentre fundamentalmente distanciado. Pero
todo esto, sin embargo, carece de peso especifico propio, si puede
decirse asi, de la seriedad profunda que habfa para los creyentes
sencillos detrds de todas estas cosas; va que donde realmente se
daba un culto legitimo, decidia €ste sobre la vida y la muerte.
Pero en el yahvista hay mds tolerancia que conviccidn sohre la
necesidad salvifica de esas prescripciones; en cualquier caso su
interés estd situado mds alli de estas cosas cilticas.. Este estilo
expresamente espiritual del yahvista nos evoca el aliento de la
época libera! de Salomén. Pero desde el punto de vista teolégico
estas consideraciones no han aclarado todavia nada. Por lo demds,
sélo podrd sentir el problema aquel que fundamentalmente haya
renunciado al modo de pensar racionalista, segin el cual la traba-
zén ciltica es algo de escaso valor. Si empleamos nuestra medida
moderna de lo que es externo e interno, entonces, en cada caso du-
doso, el ejercicio de la religién carente de culto, nos aparecerd bajo
la amenaza de trivialidad. Los peligros amenazan a la fe tanto del
lado del culto, tomado unilateralmente, como de lo espiritual,
asimismo entendido wnilateralmente, Nosotros volvemos a repe-
tir ahora: el modo con que el yahvista se mueve en el 4mbito de
lo espiritual, casi no tiene parangén dentro de la historia de la
fe veterotestamentaria, v por ello se plantea la cuestién sobre su
legitimidad teolégica.

La cuestién estd presuponiendo ademds, que ciertamente se
puede contar con semejante otientacién teolSgica, Ahora bien,
esto no es algo que caiga pot su propio peso, va que el yahvista
era también compilador, v, en cuanto tal, tenfa también una pos-
tura entre religiosa y la propia de un anticuario frente 2 los ma-
teriales '®. Pero no puede caber ninguna duda seria de que el
yahvista habla a sus contempotdneos, partiendo de un interés ac-
tual de Ia fe, y no, por ejemplo, como un natrador desvinculado,
que solamente se sienta obligado con respecto al antiguo patri-
monio tradicional.

102, Por ejemplo Gén 7, 2; 32, 33; Ex 4, 24.

103. Por ejernplo Gén 4 3 s; 8, 20 s; 12, 7; 15, 9 s; 31, 46.

104, Vimes mds arriba, por ejemp[o en a mcorporactén de la historia de José
a la tradicidn de la conguista, que no se puede adscribir el yahvista exclusivamente a
una linea o a un solo interds, desde ¢l punto de vista teoldgico, CF. p. 63,
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Naturalmente se podria decir shora que Iz intencién intetna
de su obra fue desarrollar el credo, aquella imagen antigua de la
historia salvifica, en una forma mds perfecta y mds completa ante
sus contempordneos y asi evidenciar su validez integra. Sin em-
bargo, obrando asi, no se habria respondido al problema teold-
gico propiamente dicho, Al salir las tradiciones de la esfera del
culto, en Ia que estaban garantizadas sacralmente, se le planted
de nuevo al yahvista la cuestidn de la legitimidad de las creen-
cias. ¢Ddnde estaba €l motivo y el derecho intimo para realizar
semejante actualizacién de los mds antiguos bienes de la fe? Si
queria ser escuchado, no como un fabulista religioso, carente en
el fondo de toda trascendencia, sino como un testigo teolégico,
tenfa que referirse a algiin factum, que le hubiera dado objetiva-
mente derecho a tal testimonio de Dios; y es totalmente incon-
cebible que el yahvista hubiese hablado a su pueblo sin haber
tenido, por asi decir, semejante garaniia para su fe, Este factum
a cuya sombra esbozé toda su obra, fue, en cuanto yo puedo ver,
sencillamente la historia; es decir: los hechos histéricos que no
s6lo habia acreditado la conquista, sino que Dios segufa obrando
en Israel a ojos vistas sobre la base obtenida. De este modo se
ponfa el nuevo sello de Dios al antigno credo. Sin embargo,
todavia podemos dar un paso mds,

El yahvista ya no sigue entendiendo la conquista y posesidn
de la tierra en el sentido del antiguo credo. En primer lugar,
desde un punto de vista totalmente externo, ha caido una limi-
tacién: la conquista es ahora asunto de las doce tribus, realizando
asi el yahvista una significativa ampliacién regional, pues por
més ampliamente que se quiera entender el credo de Gilgal en
las épocas antiguas, originalmente no se referfa a todas las tribus;
en el mejor de los casos 2 un grupo tribal, que celebraba en el
santuario un 7is dvaduspds o algo semejante. Nos plantamos asi
ante el gran pensamiento istaelita, sobre el que ha Hamado la
atencién, el primero, Galling *®. El yahvista estd totalmente em.-
papado por él; pero el yahvista ve el obrar de Dios (y asi volve-
mos otra vez a nuestro problema) en Israel de un modo total-
mente distinto; mucho mds carente de culto, més politico; me-
tido en Ia guerra santa no sélo de un modo intermitente; de vez
en cuando bajo la diteccién de un conductor carismético. En una
palabra: El peso principal del obrar de Dios se sitda ahora de
repente mis alld de las instituciones sagradas; quizds se esconde

105. K. Galling, Die Erwiblungstraditionen Israels (1928) 68 s,
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a los ojos naturales, pero se le ve de un modo mds total y mds
continuado, ya que la providencia de Dios abatca pot igual todos
los acontecitpientos hasta la conquista de la tierra, tanto los sa-
grados como los profanos, Es una historia de providencias y dis-
posiciones divinas, de la que da testimonio el yahwvista. En todos
los terrenos de la vida, tanto los mds publicos como los mds
escondidos, se revela a la fe la providencia de Yahvé.

Se podria Mamar revolucionario con toda razon a ese modo
de ver la fe, que no considera vinculado el obrar de Dios a las
instituciones sacras santificadas desde antiguo {culto, guerta san-
ta, jefe carismético, arca...), sino que se atreve a leerla atendien-
do a los enmarafiados caminos de los tejemanejes personales y
politicos. Pero no es algo propio del yahvista. Su obra tiene con-
tactos con otra, que de modo sorprendente v patecido «tiene una
actitud reservada frente a la vida del culto y reconoce Ia actua-
cién de Dios en el curso de Ia historias 1%, Esta obra es la Des-
cripcién de la sucesién al trono de David en la persona de Sa-
lomén (2 Sam 7; 9-20; 1 Re 1-2), Habria que decir muchas cosas
sobre el parentesco de ambas obras '; bdstenos aqui con algu-
nas consideraciones fundamentales. Este nuevo modo de ver el
obrar de Dios en la historia, se inaugurd con la figura de David
y la historia que Israel vivié con este rey; pero entonces esto
significa que desde el punto de vista de la historia de la literatura
debemos colocar la historia de la sucesién de David antes del
yahvista. También salta sin m4s 2 la vista que esta nueva visién de
ia fe se debe dirigir en primer lugar a lo que estaba més cerca, a
la realidad histérica en la que Israel se encontraba. Pero esta
homogeneidad de ambas obras, en el modo teoldgico de consi-
derar el obrar histérico de Dios, que, come hemos dicho, puede
calificarse de revolucionario frente a las antiguas concepciones
vinculadas a lo sagrado, es tan sorprendente, que deben de exis-
tir conexiones internas entre ellas. ¢No tendrd también el gigan-
tesco desarrollo del credo, configurado por el yahvista, una rela-
cién con David nmcho mds directa de lo que hasta hoy se ha
supuesto? Esta hipétesis general que acabamos de hacer de un
parentesco interno entre la historia de la sucesidn y el yahvista,
se confirma desde otro lado. Declamos antes, que el factum legi-
timante, bajo cuya garantia escribié el yahvista, era sencilla-
mente la historia; el hecho de que Yahvé seguia actvando en

106. L. Rost, Die Uberlicfernng vorn der Thronnachjolge Davids (1926) 139.
107, Ct. J. Hempel, ¢. ¢, 116 5.
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Israel sobre la base de la conquista de la tierra. El resultado mds
Namativo de la historia de David fue sin duda la sorprendente
ampliacién del gran reino israelita méds alld de las fronteras que
habfan delimitado la antigua anfictionfa israelitica y el reino de
Sadl. Ya Alt habia remitido a las conexiones que existen entre
la ampliacién y consolidacién del reino a cargo de David y los
postulados territoriales de las tribus '®. Los documentos del sis-
tema de fronteras de las tribus en el libro de Josué, asi como la
lista de los territorios atin no ocupados pot las tribus en el libro
de los Jueces 1, nos muestran que atin estaban vivas entre las tri-
bus antiguas reivindicaciones territoriales basadas, ciertamente, en
ordenaciones y determinaciones de tipo sagrado. Pero aun cuan-
do se considerase improbable semejante vinculacidn con las anti-
quisimas ordenaciones tribales de la actuacién politica de David,
permanece sin embargo como tesultado factico el hecho de que,
bajo David y de modo asombroso adquirié €l reino una enverga-
dura que ajustaba perfectamente con aquellas antiguas pretensio-
nes. Estas aspiraciones, que quizds cosrian el riesgo de caer en
el olvido, ¢no deberian revelarse, de golpe, como actualisimas
para aquellos que habfan nacido después? ¢Qué era mids légico
sino que los éxitos de David recibieran su legitimacién de aque-
llas antiguas ordenaciones? Los acontecimientos de la época de
David podian colocarse de repente en un contexto profundamente
divino. jResucitaban antiguas disposiciones de Yahvé, y David
era el ejecutor de aquella voluntad divina! Esta pudiera haber
sido la feliz noticia comunicada a los contempordneos e inmedia-
tos seguidores de David.

Ciertamente que también para ellos era una sorpresa, ya que
los tiempos en los que el obrar salvifico de Yahvé en Israel to-
davia podian experimentatse, ya hacia tiempo que habian pasa-
do. En el caso de la vocacidén de Saul, habia aparecido una vez
més la ayuda de Yahvé segin el modo antiguo de la guerra san-
ta; pero luego, la fe de TIsrael no habia experimentado nada pare-
cido durante varios decenios; parecia como si Yahvé se hubiese
retirado de la historia. Entonces llegaron las grandes hazafias de
David v con ellas, como de la noche a la mafana, el cumplimiento
de aquellas antiguas disposiciones divinas. Asi pues, Yahvé es-
taba todavia con Israel; no habia dado su voluntad al olvido.
Pero, eso si, de una manera muy distinta a como se habfa po-

108. A, Ale, Die Staatenbiidung der Lraeltten in Paldstina (1930) 65 (K. Schr.
11, 54).
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dido experimentar en las guetras santas de otros tiempos. Su
obrar habfa sido desde entonces mds secreto, menos sensaciona-
{istfa, casi oculto en las cosas profanas y sdélo perceptible para
a fe.

La obra del yahvista ha de entenderse a partir de aquellas
dos ideas bdsicas: de un lado, esa nueva comprensién del obrar
secreto de Dios en la historia; de otro lado, la actualidad de los
antiguos postulados territoriales en la época davidica y postdavi-
dica. Ya hemos hablado antes del modo absolutamente no-
sagrado, con el que el obrar histdrico de Dios se muestra dnica-
mente bajo la forma de una providencia oculta. Y si ahora leemos
la notable conclusiéa de la obra yahvistica, Ia lista de Jue 1%,
percibimos la actualidad que debieton tener esas noticias histd-
ticas territoriales, aparentemente tan atrasadas, para los contem-
pordneos y sucesores de David. Pues ¢quién podtfa leer las ob-
servaciones estereotipadas acerca de regiones, que todavia no ha-
bian sido incorporadas, sin formas, a lo que ya se ha estudiado?
La forma del hexateuco en el yahvista es ya definitiva. En este
aspecto el elohista y el pensar que Dios no podia quedarse a mi-
tad del cumplimiento de su promesa. El habia seguido actuando
en Israel (esto no se vié todavia en la época de Josué, sino en
la época de David por primera vez} y habia cumplido todas las
promesas. Este, como hemos dicho, es el procedimiento oculto
del yahvista, que hay que leer entre lineas al final de la obra.
Posteriormente un deuteronomista lo ha acufiado en palabras Ia-
pidarias y (generalizando la situacién histdrica) ha anotado este
importante resultado de todo el hexateuco, ya al final de la con-
quista:

Y Yahvé dio a Israel toda la tietra, cuya entrega habia prometido a
sus padres bajo juramento .. y les dio paz por doquier... De todas las
promesas que habia becho Yabvé a la casa de Israel, ninguna results
vana, todas legaron a su cumplimiento (Jos 21, 43 =),

109. El argumento de que los materisles de Jue 1 tienen un erigen preyahvis-
tico {Rudelph, Der «Efobists von Exodus bis Jorua B_ZAW 68, 272) no dice nada
contra sn uso literario en la esfera de la obra yahvistica. En este respecto podria
certificarse el origen prevshvistico de muchos materiales del yahvista.
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XI. CONSIDERACIONES FINALES

Podriamos interrumpir aqui nuestras consideraciones sobre el
problema morfogenético del hexateuco. [No quiere esto decir que
la uni6n de E y P con J sea para nosotros un proceso didfano, o
que se pueda dilucidar de un modo satisfactorio!l La cuestién acer-
ca del «de dénde» vy «a ddénde» de estas dos obras, atendiendo a
su otigen y a sus lectores, sigue abierta ahora como antes, y pro-
bablemente lo seguir estando. Pero estos problemas son de tipo
distinto al que nosotros tratamos aqui. La yuxtaposicién de E y
P con J y su unién mutua es un procese puramente literario y
no aporta nada fundamentalmente nuevo, desde &l punto de vista
de 1a historia de documento sacerdotal no traen ninglin cambio;
solamente son modos de aquella poderosa concepcidn yahvistica,
aunque ciertamente con grandes caracteristicas teoldgicas ptopias.

En los dltimos tiempos se han planteado desde distintos lados
el problema del élokista. Diremos aqui, considerdndolo sélo desde
nuestro punto de vista de historia de las formas, unas breves pa.
labras sobre este abundante grupo de cuestiones. Hasta ahora exis-
tia unanimidad sobre el punte de arranque del elohista, pero
Mowinckel ha calificado recientemente la conocida y en paste
existente duplicidad de la protohistoria anterior al documento sa-
cerdotal como un entretejido de las fuentes J y EM, En esta
argumentacién desempefia un papel importante el pensamiento de
que E también debid tener una protohistoria; seria inimaginable
que, siendo sucesor de J y predecesor de P con tan grandes
diferencias, no hubiera comenzado su obra con la creacidn del
mundo "', Nosotros nos oponemos firmemente a esa afirmacién.
Hemos visto mds arriba que la ampliacidn de la antigua forma del
credo mediante la construccién de una protohistoria fue una gran
libertad teolégica del yahvista. ¢Puede acase sorprender que un
sucesor del yahvista se sienta de nuevo mds vinculado a una for-
ma, que a través de una tradicién multisecular estaba enclavada
en la conciencia religiosa del pueblo? Precisamente con respecto
a este punto se ha hecho resaltar siempre «la vinculacién a la
tradicién» como algo caracteristico del elohista. Esa ligazén con
«la base de la antigua tradicién de las sagas es mayor que la man-

110. The twwo sources of the predenteronomic prineval bistory (JE) in Gen 1-11
(1937).
111, Ikid., 44 s,
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tenida con respecto a las nuevas creaciones artisticas y literarias
de la época precedente» Y2, Asi pues, el elohista, desde el punto
de vista teoldgico, es mucho menos problemdtico y mucho menos
diferenciado que el yahvista; es popular, y por ello sus relatos
aunque literariamente mds recientes, parecen siempre mds anti-
guos, No; la falta de una protohistoria en el elohista no debe
sorprendernos; ha conservado con mds fidelidad que el yahvista
{teolégicamente mds libre) la antigua tradicién de la conquista, no
sélo en cada uno de los materiales sino también (por lo que se
refiere al género literario) en el esquema formal de su obra,

Coincidimos con Mowinckel en que el elohista no podia haber
empezado con Gén 15, 1; en que no podia preceder ni una sola
palabra sobre el origen de Abrahdn. Precisamente tenfamos que
contar con una reduccidn de la fuente elohistica al producirse la
unién con el yahvista, supuesto que J habia ya relatado antes la
emigracién de Abrahdn y los primeros sucesos en Canadn. Galling
ha expresado la hipdtesis plausible de que en Gén 15, 1 s hay
todavia un eco de la emigracién de Abrahdn. Opina que el colo-
quio habia precedido originalmente al primer paso de la emigra-
cién hacta Canadn y que contenia la queja de Abrahdn de que
tenfa que ponerse en camine sin tener un hijo: w”anoki holeks
“Grivi 10,

Las explicaciones de Noth en su comentario de Josué dan pie
para otra reflexién . Noth se muestra escéptico con respecto a
la identificacién del «recopilador» de las tradiciones de Gilgal con
una de las fuentes del pentateuco; deberia tenerse més en cuenta
la peculiaridad de este ciclo de tradiciones. Por eso Noth sugiere
tratar el problema literario del libro de Josué prescindiendo lo
mis que se pueda de los resultados de la critica de las fuentes del
pentateuco 1%, Pero, ¢no estdn aqui muy entreveradas las cues-
tiones de la tradicién v de los materiales con el problema litera-
rio? Nadie discutitd la peculiaridad de los materiales del ciclo de
Gilgal. Sin embargo, en su configuracién actual ha sido dejado a
un lado el antiguo elemento etioldgico. Todas las sagas estdn sen-
cillamente unidas con el scopus comin de 1a conguista v, pattiendo
de esta configuracién literaria, nadie podrd sostener su indepen-
dencia frente a Ias fuentes del pentateuco. ¢Puede pensarse seria-
mente que esta yuxtaposicidn de narraciones, realizada a partir de

112, J. Hempel, 0. ¢, 125,

113, K. Galling, Die Erwablungsiraditionen Israels, 45 s.
114. M. Noth, Joswa (1938) (31933).

115. M. Noth, o. ¢, xar s (cf. 1953, 7 s).
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antiguos materiales de las sagas, hubiera comenzado con la explo-
racién militar de Jericé? Contra ello debe alzarse Ia objecién de

-+ que eso setia aislar las cuestiones literarias del libro de Josué de

“todo el problema general del hexateuco, que presenta en sus fuen-

tes una totalidad formal. En otras palabras: [a cuestion de J y E
no es literaria, sino sobre todo una cuestién relativa a los géneros
literarios. Lo que habsfa que preguniarse es qué debia haber des-
crito ese elohista contenido en el libro de los Nim y en el Dt. S
existié (cosa que creemos poder mantener} un elohista en la serie
de libros que van del génesis al deuteronomio (cosa que tampoco
patece discutir Noth) entonces debié de tener su propio modo de
concluir la conquista. En otro caso habria que preferir el camino
de Rudolph como més consecuente ',

E! documento sacetdotal (P) aparece bajo luz propia partiendo
de los punfos de vista que hemos manejado en este trabajo. Si
tenemos presentes nuestras consideraciones sobre &l modo absolu-
tamente no-sacro, casi profano, con el que el yahvista describié lz
actuacién de Dios en la historia, nos damos cuenta enseguida de
la diferencia fundamental. El documento sacerdotal se estuerza en
legitimar las disposiciones sagradas. Proporciona seguridad teols-
gica a esas disposiciones, importantes para su época, mostrando
en un desarrollo histérice las disposiciones y revelaciones histérico-
salvificas que cotresponden a aquellos ritos, usos y elementos de
Ia fe. Asi pues toda Ja tradicién, con cada uno de sus materiales
particulares, vuelve a ser trasladada en P a la espera de lo sagra-
do. Pero sin embrago alienta desde ahora en P un pensar sacer-
dota! sagrado de tipo muy distinto al de las antiguas tradiciones
ciilticas antes de ser recogidas por el yahvista, El documento sa-
cerdotal se diferencia de ellas, si se puede hablar asi, por la falta
de la simplicidad religiosa que aquellas tenfan. Ahora una refle-
xién teolégica de gran estilo ha elaborado los materiales. Esta vi-
sién teoldgica abarca la totalidad desde la creacién hasta el taber-
naculo de Silo. Por tanto el deseo de legitimar todo de un medo
sagrado no se agota, como en aquellos antiguos materiales cil-
ticos, comunicando certeza a cada uno de los usos; no, P dibuja
una historia total en la que ¢l obrar salvifico de Dios se va ha-
clendo visible a cada paso. Pero esto significa que el documento
sacerdotal, a su modo, ha asumido aquel conocimiente decisivo
que tenfa ¢l yahvista del obrar sintemético de Dios en la historia
y sus grandes conexiones. Sin embargo, en comparacién con el

116, Rudolph, 6. ¢. (BZAW &8, 1938).
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yahvista, se puede hablar de un movimiento regresivo tanto en
E como en P. La visién del yahvista era ciertamente una necesi-
dad para la vida de fe veterotestamentaria, peto no pudo ni quiso
derogar las ordenaciones culticas divinas de Israel. En el docu-
mento sacerdotal impera evidentemente una tendencia a la res-
tauracién; idea que enlaza muy bien con la hipétesis de que tal
documento surgid en el tiempo de la restauracidn situado enire
Jostas y Esdras.

E! hexateuco en su forma actual procede de la mano de redac-
fores que escucharon el testimonio de fe de cada una de las fuen-
tes, en su modo de ser propio, v lo conservaron como algo con
fuerza obligatoria. No hay duda de que el hexateuco en su confi-
guracién dltima exige mucho de la comprensién de sus lectores.
Muchos hombres, muchas épocas, muchas tradiciones y tedlogos
han participado en esta magnifica obra. Sélo alcanzard una recta
comprension aquel gue no mire superficialmene el hexateuco, sino
que lo lea con conocimiento de sus dimensiones mis profundas;
aquel que sepa que desde él le estdn hablando revelaciones y ex-
periencias de fe de muchas épocas. En efecto: ninguno de los esta-
dios intermedias del interminable proceso de formacion de esta
obra ba sido realmente superado; de cada fase ha quedado algo vy
ha sido transmitido como apetencia permanente basta la configu-
tacidn #ltima del hexateuco. Solamente asi se podrd uno preparar
a ofr toda la plenitud de los testimonios contenidos en esta obra.
Pero hemos visto como, sin embarge, la inaudita complejidad de
esos testitponios estaba subordinada claramente a una tendencia
principal sencilla: Ja idea de la conquista. No fue en dltimo lugar
meta de este esindio realzar este testimonio principal (frente al
cual todos los demids testimonios hexatéuquicos desempefian un
papel subordinado) en toda su significacidn teoldgica y biblica.
Desde la creacién del mundo hasta la conquista, jqué camino tan
maravilloso, cudnta fatiga v qué abundancia de ordenaciones v pla-
nes divinos para alcanzar la meta! Pero en el hexateuco no se
trata exclusivamente de la religion de Israel; ni tampoco sola-
mente de que Dios se apropie de la obediencia humana, sino de
la colocacin de una primera piedra del dominio de Dios sobre la
tierra, en la base mas material de toda existencia humana,
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TIERRA PROMETIDA
Y TIERRA DE YAHVE
EN EL HEXATEUCO*

NO hay en todo el hexateuco ningin asunto que sea tan impor-

tante para todas las fuentes y cada una de sus partes, como la
tierra prometida y luego concedida por Yahvé. Los patriarcas son
los que reciben esa promesa; viven ya en la tierra, pero todavia
es la tierra en la que son extranjeros. La época de Moisés se halla
entre la promesa y su cumplimiento, unas veces rehusando y otras
respondiendo a las exigencias de esa gran meta. La época de Josué
es la época del cumplimiento. Israel entra en posesién de la tierra
y la divide entre sus iribus. Es notable, pero parece no existir un
estudio de este concepto que domina de modo tan evidente todos
los escritos del hexateuco. Dado el limitado espacie de que dispo-
nemos, sélo intentaremos realizar un brevisimo y tosco inventario
de cémo se halla la cuestion. Para obtener una primera base para
nuestro estudio, intentaremos primeramente determinar el concep-
to y su existencia desde el punto de vista fraseolégico y termino-
légico.

En primer lugar habria que mencionar el juramento hecheo a
los patriarcas; es decit: la promesa de la tierra hecha a los pa-
triarcas, o la f6rmula de caricter retrospectivo referente a esa pro-
mesa («la tierra, que yo juré dar a Abrahdn, Isaac y Jacob»):

Gén 12, 1-3 (descendencia, bendiciones); 12, 7 (tierra); 13, 14-16 (desc.; tie-
rra}; 13, 5 (desc.); 15, 7 (tietra); 15, 18 {tierra); 17, 4-8 (desc., tierra, nueva
relacidén con Dios); 17, 19 LXX (desc.; nueva rel, ¢ D.); 18, 10 (desc.); 22,
17 (bendiciones, desc.); 24, 7 (tierra); 26, 3 (tierra); 26, 4 (desc. tier.); 26,

*  Publicado originalmente en Zeitschrift des deutschen Palistina-Vereins (1943)
191-204.
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24 (bend., desc.); 28, 3 s. (desc,, tier.); 28, 13-15 (tier, desc., bend.); 32, 13
{bend., desc.); 35, 9-12 {desc., tier.}; 46, 3 {desc.); 48, 4 (tier., desc.); 48, 16
(bend., desc.}; 30, 24 (tier.); Ex 6, 4-7 {tler. nuev. rel. ¢, Dios); 13, 5 ¢tier.);
32, 13 (tier,, desc.); 33, 1 (der.); Num 10, 29 (tier.); 14, 23 (der.); 32, 11
(tier.). El deuteronomio entiende el juramento hecho a los patriarcas sola-
mente como ptomesa de una tierta: Dt 6, 18. 23; 8, 1. 18; 9, 5. 27; 10, 11;
11, 8 5. 18-21; 26, 3. 15; 28, 11; 31, 7. 20; Dt 34, 4 (JE tier); Jos 1, 6
(tier.); 5, 6 (tier.); Jue 2, 1 (tier.). Desde el punto de vista estilfstico la frase
ha sido cambiada de diversas maneras; unas veces en primera persona, otras
en tercera persona en boca de hombres, no stempre se subraya como juramen-
to, etc. Esto carece de importancia pata nosotros. Més adelante hablaremos
de cdmo la promesa de la tierra, frecuentemente, se combind coh otras.

Entre los conceptos que tienen un cardcter especial (*eres es
demasiado descolotido para nuestro estudio) se halla en primer
plano el concepto de nabilah.

La sitwacién no estd clara.

En las fuentes mds antiguas (JE) Iz palabra designa en primer lugar, natural-
mente, los bienes raices hereditarios de Ia familia (Gén 31, 14; Num 16, 14;
Jos 24, 28. 30. 32). Pero ademds, JE conocen evidentemente el sentido de
«posesién hereditarias [patrimonio) de nna tribu; véase Jos 13, 7. 14; 14,
9. 13 5; 18, 2. 4. 7. Repetidamente nos encontramos el concepto en P, pera
fundamencalmente empleado del mismo modo. «Pattimonio» de una estirpe:
Nam 16, 14; 27, 7; 34, 14; 36, 2 5; Jos 19, 49. La conclusién o encabeza-
miento de las listas habla de la <hetencia» (patrimonic) de los miembtos de
una tribu «segin su estirpes: Jos 13, 23; 16, 5; 18, 28; 19, 1 5. 10, 401, Esta
frase conduce por si misma a la idea de la «herencias de una tribu, que na-
turalmente también se encuentra en P, por ejemplo, Nam 18, 21. 24. 26;
26, 62 {Lev); 26, 33 s. 56; 36, 3; Jos 14, 2; 17, 4. 6; 19, 51. No hace falta
aportar testimonios de que P también ha hablado de una <«herencias para
Israel. Ocasionalmente se habla de los israelitas sobre los que debe recaer la
tierra como <herencia» (por ejemplo, Niim 34, 2; 32, 18); pero esto se debe
juzgar de manera muy distinta. Jos 11, 23; 13, 6; 23, 4 son deuterondmicos.
En efecto, la propiedad mds sobresaliente del deuteronomio es que, casi ex-
clusivamente, habla de la «herencia» de Israel (4, 21. 38; 12, 9; 15, 4; 19,
10; 20, 16; 21, 23; 24, 4; 25, 19; 26, 1). Sélo en algunos casos especiales
emplea el Dt la palabra #57b para designar la tierra hereditaria de una tribu:
en ¢l caso de Rubén, Gad v la mitad de la tribu de Manasés 3, 18; 29, 7 vy en
el caso de Levi 10, 9; 12, 12; 14, 27. 29; 18, 1 s2. Evidentemente el Dt

1. Las listas del libro de Josué deben imputarse, a pesar del juicio en contra de
M. Noth (Das Buck Josua, 1938, xv [11953, 13 s]) al documento sacerdotal. La
férmula esalicron las suertes para . » estd fortisimamente unida con Jos 14, 1 b, 2;
19, 51, ¥ estos lugares a su vez con MNium 32, 18; 34, 17 (P). Otra cuestion es si P2
{cf. G. von Rad, Die Priesterschrift 1m Hexatench, 1934) no ha contenido las listas
reunidas de lugares y fronteras, mientras que la descripcidn de la distribucidn de la
tierra en Pa era todavia totalmente sumana.

2. Solamente urna vez (dentro de una determinacidn lepal, gue ciertamente no
ha sido redactada por el Dt, sino sélo codificada) la palabra #plb designa la tierra
hereditaria de la estirpe. Dt 19, 14 a.
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depende en este caso de conceptos muy fijos ¥ tuvo que interrumpir su espe-
cifico uso del lenguaje, Si miramos hacia atrds, vemos cdmo abundan (pres-
cindiendo del deuteronomio) lo testimonios en favor de #hib en los textos de
1a distribucién de la tierra, o cual no ha de asombrar mucho. A pesar de todo
habremos de ocuparnos de este hecho més adelante. Por lo demds hay que
seguir siendo consciente de las dificultades (especialmente en el libro de Jo-
sué) que se oponen a una distincién clara de las fuentes; mas por otro lado
hay que pensar también que en nuestra investigacidn no es de importancia
capital el saber si un testimonio pertenece o no a una determinada fuente,
ya que, precisamente desde el punto de vista terminoldgico, el documento
sacerdotal trabaja con materiales antiquisimos, Su originalidad no radica ahi,
sino en clertas ideas teolgicas dogmadticas, que se destacan como tales con
relativa facilidad.

La imagen es en su totalidad uniforme: el concepto #hlh fue
usado originariamente tanto en el sentido de tierra hereditaria de
la estirpe, como de la tribu. Este tltimo empleo es también evi-
dentemente original y no un uso figurado, tomado por ejemplo
de la nachala de la estirpe. El uso, fuera del hexateuco, de este
concepto cuenta, expresamente, con antiguos testimonios a favor
del #bih de una tribu (Jue 18, 1; 21, 23). En contra estd que en
la literatura antigua y arcaizante (P) no se habla de un nblh de
Israel. Evidentemente esto es una cualidad deuterondémica. Final-
mente es importante 1a observacidn siguiente: la idea de que la
tierra es #hlh de Yahvé, cosa que conocemos suficientemente por
¢l antiguo testamento (1 Sam 26, 19; 2 Sam 14, 16; Jer 2, 7;
16, 18; 50, 11: Sal 68, 10; 79, 1) falta en el hexateuco®. Tam-
bién recogemos mas tarde esta idea.

No tieren la misma categorfa otros conceptos que vamos a
citar a continuacién:

1) géral, con la significacién de suertes, se halla en un primer planc en la
desctipeion del docnmento sacerdotal de la distribucién de la tierra (Nim
26, 53 s; 33, 54; 34, 13; Jos 14, 2; 15, 1; 16, 1; 17, 1; 18, 115 19, L. 10.
17. 24. 32. 40. 51 del echar a suertes entre las tribus). De este modo se ha-
bla también ya en JE (Jos 18, 6. 8. 10); sélo en el capitulo de los levitas de
Jos 21 (P) se habla de echar a suertes entre las generaciones; 21, 4. 5. 6. 8,
10, 20. En el sentido translaticio de lote se encuentra esa palabra ya en JE:
Jos 17, 14-17; Jue 1, 3 (para el lote de las tribus), y en P: Ndm 36, 3 (el
lote de Ias estirpes).

2} péleg significando el lote (de una tribu) en JE: Jos 18, 35 7. 9; 19, 9;
en P: Jos 14, 4; 15, 13; Nim 18, 20 (de Aatdn); en Dt sélo de la carencia
de propiedades de Levi: 10, 9; 14, 27. 2%; 18, 1; 12, 12,

3) bebel con el sentido de lote de una tribu: Jos 17, 14; 19, 9 (JE); 17, 5 (P).

3, Sobre Lev 23, 23 5, véase mds abajo.
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En esta breve panordmica surgen algunas cuestiones que ahora
vamos a investigar. En primer lugar: ¢cémo ha de entenderse mas
detalladamente ¢l juramento hecho a los patriarcas, y qué conte-
nido abarca? Evidentemente fue obra del yahvista colocar toda la
composicién de las tradiciones de los patriarcas bajo el denomi-
nador comiin teolégico dél tiempo de la promesa vinculdndolas
asi unas con otras. A esta época de la promesa corresponde el
tiempo de Josué con la entrada de la tierra y su teparticidn en el
sentido de época del cumplimiento. De este modo todo el hexa-
teuco fue matcado tecldgicamente de un modo decisivo; todas las
concreciones posteriores (E, P) tienen escaso significado frente a
esta concepcién bdsica que se conservé sin cambios. Pero el credo
ciltico de Dt 26, 5 s, segin cuyo esquema histérico salvifico el
yahvista esbozé su gran obra, no conoce todavia este gran bino-
mio de tensién de promesa y cumplimiento . Con lo cual surge
la pregunta: ¢de ddnde recibié el yahvista esa novedad; cémo
Hlepé a situar todo el blogue de las tradiciones de los patriarcas
de tal modo bajo el tema de la promesa de la tierra? A. Alt ha
dado la respuesta en su libro sobre el Dios de los padres: la pro-
mesa de la tierta es precisamente un elemento originario, que
pertenece al culto premosaico del Dios de los padres®. Por tanio
nos estamos moviendo en ¢l terreno de una anrigna wradicidon. Ya
¢l Dios de los padres prometid a los antepasados de Israel, que
acampaban en tiendas al borde del pais, la posesién de aquella
tierra; esto se muestra de un modo bastante claro en la saga de
Gén 15, 7 s, recibida casi sin alteraciones desde aquellos tiem-
pos. Si el yahvista, ciertamente, ha colocado sobre base mis am-
plia este antiquisimo elemento de la religién de los padres (para
conferirle su papel predominante le intredujo aun en tradiciones
a las que en principio era extrafio) no hay que juzgarlo como una
nueva afladidura de su mano. Nuevo es mds bien el que aplicara
aquella promesa antiquisima del Dios de los padres a la conquista
realizada en tiempo de Josué, pues aquella promesa de una tierra
hecha por el Dios de los padrtes era, originalmente, muy sencilla
y directa y ciettamente estaba muy lejos de prevenir la salida del
pafs y una segunda inmigracidn ®. Pero en el yahvista 1a promesa
de la tierra hecha a los padres se orienta a su cumplimiento en

4. Cf. G. von Rad, Dur formeeschichtliche Problems des Hexatenchs {1938} 46 s,
{aqui, p. 95 s).

5. A, Alt, Der Gott der Vidter {1929) 71 {K], Schr. 1, 66},

6. De modo parecido B, Luther, en E. Mever, Die Isracliten und ibre Nachbars-
tire (1908) 108; O, Eissfeldt, Hexatenchsynopse {1922} 30,
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tiempos de Josué; el cardcter rectilineo de su orientacién ha sido
sorprendentemente interrumpido, v asi ha surgido aquella relacién,
propiamente dialéctica, de los patriarcas con la tierra; es decir:
con el cumplimiento de lo que se les habia prometide. Se les ha-
bia prometido en virtud del juramento divino, pero no lo poseen
todavia; todavia es una tierra en la que son extranjeros. Qrien-
tando la antigua promesa de una tierra a la conquista llevada a
cabo por las tribus israelitas bajo Josué se hizo ademds una am-
pliacién de Ia promesa al gran Israel, ya que originalmente no era
para todo Israel, sino solamente para la pequefia unidn de adota-
dores de ese Dios de los padres,

Ahora podemos ya responder a la cuestion de Ia jerarquia de
los contenidos de la promesa. La visién panordmica ya nos mostrd
superficialmente un predominio decisivo de !a promesa de la tie-
rra, v ciectamente fue, si no el contenido principal, si al menos
la palabra més empleads y transmitida a través de los tiempos.
La promesa de una descendencia innumerable pudo ser en cierta
medida algo equivalente, pero perdié su actualidad en los escritos
de hexateuco, después que ya se habia contado cémo se formd el
pueblo en Egipto. Ahora bien, cuando e! documento sacerdotal
afiade al contenido de la promesa un «Yo seré vuestro Dios»
(Gén 17, 7b, 8b, 19b LXX; Ex 6, 7), es muy natural la sospecha
de que se haya producido una proyeccién desde la tradicidn del
Sinai, ya que precisamente la frase «Yo vuestro Dios, vosotros
mi pueblos es la férmula de la conclusidn de Ia alianza del Sinaf
(cf. Dt 26, 16-19; 29, 11-12; Lev 26, 12; Jer 31, 33) de la cual,
naturalmente, sélo la primera parte podia emplearse en la historia
de los patriarcas. La resefia mds importante de la promesa hecha
a los padres es naturalmente Gén 12, 1-3, texto que no tiene tras
si una tradicién antigua y que por tanto fue formulado por el
yahvista mismo de un modo programdtico 7. Podria causar extra-
fieza que la promesa de la tierra, precisamente en esta versién,
carezca de un contenido preciso. Sin embargo hay que pensar que
el yahvista queria hacer de la acogida dada por Abrahdn a la pro-
mesa una prueba de fe . S4lo cuando ha sido acrisolado por una
obediencia ciega, recibe la promesa de 1a posesién de aquella tie-
tra (12, 7). Asf resulta ciertamente que la promesa de la tierra
es algo que se aparta de las grandes alocuciones divinas progra-
méticas, pero precisamente pot ese modo especial de tratarse, re-

7. Cf. A Alt, 0. ¢, 72, nota 1 (KL Schr. I, 67, nota 1),
8. H. Gunkel, Genesis (*1910) 164.
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cibe su importancia peculiar. Lo recalcatemos una vez mds: lo que
confiere a todo el hexateuco su especial cardcter teoldgico es el
gran arco de tensién entre la promesa de Ia tierra y su cumpli-
miento. Pero, ¢son estas palabras que acabamos de esbozar, las
tnicas palabras teolégicas acerca de la tierra que encontramos en
el hexateuco?

«Mia es la tierra, vosotros sois solamente forasteros y avecin-
dados en ellas (Lev 25, 23). ¢En qué esfera de ideas hemos en-
trado con esta frase, que, €n su energfa concentrada, parece conte-
ner todo un programa? Es evidente que esta frase no tiene nada
que ver con la promesa de Ia tierra, tal como ésta se muestra
desde los patriarcas a través de todo el hexateuco, En ningdn caso
se califica a la tierra, prometida a los padres y repartida por Jo-
sué, como tietra de Yahvé. Mds bien es la tierra que pertenecid
en otro tiempo a otros pueblos v que ahora, como consecuencia de
una serie de acontecimientos histdricos, Yahvé ha dado a su pue-
blo. Alt ha mostrado que el postulado fundamental expresado en
Lev 25, 23 es muy antiguo v tenfa significado cdltico en el anti-
guo Israel®. El gran hecho sagrado de dejar baldias las tierras,
que se proclamaba en la fiesta de los taberndculos de cada siete
afos %, estaba determinado mds que nada por este pensamiento,
«apareciendo de nuevo en toda su claridad el anténtico y exclusivo
derecho de propiedad de Yahvés Y. Los tetrenos no eran propie-
dad en nuestro sentido, sino que habian sido dados por Yahvé a
las tribus como un préstamo para su explotacién, Cada uno de los
terrenos prestados a plazo fijo para su explotacién, vino mediante
sorteo 2 los particulares y se lamé nblh, blg o en sentido figurado
gwrl o bbl. No conocemos muchos detalles concretos, Probable-
mente existia, como en la Palestina de hoy, al lado de la dula, que
fue abolida, la propiedad privada ™. La #blh en que estaba sitna.
da la tumba familiar era propiedad familiar, heredada de genera-
cién en generacién v es evidente que no fue afectada por el sor-
teo ®, El antiguo testamento tampoco es explicito en lo que se
refiere al aspecto técnico del asunto. Dice «se echaron svertess (Jos
18, 6), «salié» (por ejemplo Jos 16, 1; 17, 1), «los cordeles de
las medidas fueron arrojados» (Miq 2, 5), «cayerons (Jos 17, 5;

527 95 A, Alt, Die Urspriinge des israelitischen Rechts (1934) 65 s (KI. Sehr. 1,
5},

10. Ex 23, 10 s; Lev 25, 1 s,

Il A Alt, 0. ¢, 63 (Kl, Schr. 1, 327).

12. . Kohler, Gemeinschaft und Familieugut int israclitischen Reche: Zeitschr.
E. vergleich, Rechtswissenschafr (1905) 217.

13, Jos 24, 30, 32,
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Sal 16, 6) . Peto para nosotros serfa mucho mds impottante saber
qué significado correspondia a la #blh de una tribu y también si
la tribu se la apropiaba en virtud de un acto céltico. Lo que Alt
nos ha ensefiado a considerar bajo el concepto de «postulados te-
rritoriales de las tribus» ¥, es decir: aqguellas retvindicaciones anti-
quisimas v en parte muy tedricas de determinadas tribus sobre
determinadas regiones, ¢no se estard apoyando en disposiciones
sagradas, que desde el centro de la anfictionfa de Yahvé eran re-
glamentadas con cardcter obligatorio segiin las circunstancias lo
requerian? La noticia, evidentemente muy antigua, de la recla-
macién hecha por los hijos de José a causa de la escasa tiesra que
habian recibide (Jos 17, 14 s) nos permite vislumbrar algo se-
mejante. En todo caso, segin el modo de hablar de todo el hexa-
teuco, no se puede dudar de la existencia de! concepto, firmemen-
te dibujado, de la nachals de las tribus. Pasajes como Nim 36, 3
o Jos 17, 5 permiten sacar la conclusién de que la tribu era el
propietario y administradot, antepueste a la familia, de 1a #blh.
Naturalmente hay que contar con generaciones posteriores, espe-
cialmente en el caso del documento sacerdotal; nadie considerard
la descripcidn del sorteo de los territorios de cada tribu llevado
a cabo en Silo como histérico. Pero €l uso lingiiistico tan tenaz
de la nblwt de las tribus debe remontarse en dltimo término a
circunstancias e ideas concretisimas, si bien ya no podemos cap-
tarlas.

Volviendo a la frase de Ia tierra como propiedad de Yahvé,
tendriamos que decir que también pertenecen a esa esfera de
ideas, naturalmente, todas las precisiones referentes a la cosecha,
codificadas en distintos sitios del hexateuco, ya que las leyes sobre
primicias ', diezmos 7, dejar las espigas caidas ® etc., deben inter-
pretarse en cualquier caso dentro de la fe en Yahvé, partiendo

14. L. Kohler (Fheol. Rundschau N. F. 8 [1936] 252 s5.) opina que no hay que
considerar la reparticidn de tierras mediante sorteo come un acto ciltico, sino como
un suceso toralmente profano. A nuestto juicio, sin embargo, hay que poner en duda
que «la idea de echar a suertes no necesite remitit personalisimamente a un Dioss,
Aqui solamente puede tratarse de Iz versién fundamental {va que se trata solgrrlente
del hexateuco) La tierra no era un «adiaforony para la fe de Yahve, v el gabal se
gntgfn%ié: en el momento del sotteo, como un drgano de Ia realizacién de la voluntad

e Yahvé.

15, A Alt, Die Landnabue der Tsraeliten in Paldsting (1925) 26, 30 (K! Sebr 1,
117, 121); Dee Stagtenbildung der Israeliten in Paldstina (1930) 61 (KL Schr. 11, 51),

16. Ex 23, 19; 34, 26; Lev 19, 23 s; 23, 10. En_Dt 20, 1s es cutioso que la
obligacién de ofrendar las primicias se interpteta partiendo de la idea histdiico-sal-
vifica del credo.

17. Ex 22, 28; Nim 18, 21 5; Dt 14, 22; 26, 12 s,

18. Lev 19, 9 5; 23, 22.
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de la idea de que Yahvé es el auténtico propietario de Ia tierta
y por tanto «exige de los hombres el reconocimiento de su dere-
cho de posesién» . También habria que mencionar aqui las pres-
cripeiones contra cualquier impurificacién ciltica de la tierra. La
tierra extranjera no es tierra de Yahvé y por eso es impura; es
dominio de los demds dioses ?. Por lo demds parece que la im-
pureza de la tierra se hace derivar solamente de trasgresiones se-
zuales y de los caddveres no sepultados # (prescindiendo del culto
a los idolos, que la vinculacién cdltica de Yahvé con la tierra su-
prime por completo). Son sumamente notables las ideas subya-
centes al relato de Jos 22 (que con respecto 2 la antigiiedad de
sus componentes tan dificil es de determinar). Los que viven al
este del Jorddn expresan su temor de gue les fuera discutido, a
ellos o a sus hijos, su «parte con Yahvé» (béleg baybwah), potr
vivir al otro lado del Jorddn, Més atin: incluso podria ponerse a
discusién la idea de que esa tierra fuera impura, a diferencia de
las situadas al oeste del Jorddn que en ese sentido es Ilamada de
modo muy marcado «propiedad de Yahvés (‘Fbuzzar vhwah, v.
19). Pensemos en la distribucidén de la tiersa a las tribus, rigida-
mente dogmdtica, en Ez 48, que olvida por completo la tierra si-
tuada al este del Jorddn, Queda abierto a discusidn si aqui actua-
ron de modo determinante doctrinas posteriores, o si por el
contrario se conservaron antiquisimos recuerdos de que origina-
riamente Cisjordania era la auténtica regién de asentamiento de
las tribus, mientras que Trasjordania habfa sido primero «regién
colonial, secundaria» 2

Estas indicaciones podrian darnos ya una idea de cudn amyplias
repetcusiones para la vida de fe, tuvo la idea de la tierra como
posesién de Yahvé. Y ahora queda claro esto: este concepto es de
un cardcter totalmente distinto al de Ia promesa de la tierra con-
tenida en el juramento hecho a los patriarcas; éste es vn concepto
completamente ciltico, mientras que la otra idea podria distin-
guirse de ésta calificAndola de histérica 2. Si prescindimos de Jos
22, 19, hay que decir que la esfera de ideas ciilticas es extrafia a
la narracién auténticamente hexatéuquica en toda su extensidn.

19, W, Eichrodt, Theologic a'es Alter Testaments 1 (1933) 71 {51957, 924

20. 1 Sam 26, 19, 0s 9, 3 5: Am 7, 17.

21, lev 18, 2529 1929202224 Dt 21, 22; 24, 4.

22, A, Alg, Isracls Gaue unter Sdoma (Altuestammthche Studien fixr R. Kirtel
[1913] 16) (Kl Schr. 11, 87).

23, Ejemplo de esta idea histérica, fuera de la tradicién del hexateuco, es Jue
11, 24: «Tode lo que Yehvé, nuestro Dics, desaloja delante de nosotros, nos apro-
piamos de ellox,

38




Estd totalmente dominada por la esfera de ideas histérica (pro-
mesa de la tierra hecha a los padres en el esquema teoldgico del
credo y cumplida en el tiempo de Josué). Por el contrario, la es-
fera de ideas ciltica domina la legislacién hexatéuquica hasta en
las doctrinas mds tardias (por ejemplo, afic del jubileo). Podria
surgir aqui la cuestién de si esta esfera de ideas ciltica no serfa
originariamente de procedencia cananea, frente a la esfera histérica
que indudablemente es del yahvismo primigenio; explicdndose asi
la duplicidad de concepciones teolégicas a propdsito de la tierra.
Ciertamente en la religién de Baal, éste es propietario de la tierra
y dador de toda bendicién. Sin embargo, no se puede hacer esa
deduccién, La idea de Yahvé como propietatio fundamental de la
tierra se remonta a los mandamientos més antiguos de Yahvé y
existia ya en una época en la que el sincretismo con elementos de
la religién cananea adn no se habia producido en absoluto, Pero
con ello no quiere decirse que los elementos cananeos no tuviesen
ningtin influjo en las ideas teolégicas concernientes a la tierra que
se encuentran en el hexateuco. Pero se ejerce en otro d4mbito. A
nuestro juicio hay que encontrarlo en las enfdticas descripciones
de las bendiciones de Yahvé sobre la tierra. Ya aquella frase de
la tierra «que mana leche y miel», podria ser una de ellas. Pero
sobre todo aquellas descripciones de una bendicién casi paradisia-
ca (para ¢l fruto del seno humano, las crias de los ganados, la
cesta y la artesa del pan, frutos del campo, lluvia para la tierra,
paz, libetacién de los animales salvajes, etc. #®, no parecen haber
sido redactadas sin sugerencias provenientes de la religién cana-
nea de la naturaleza.

Todavia hemos de completar una cosa. Decfamos que las afir-
maciones teoldégicas concernientes a la tietra y contenidas en el he-
xateuco remiten a dos asferas de ideas total y radicalmente distin-
tas, sin embargo ambas esferas no permanecieron incomunicadas
entre sf. La idea de la distribucién de }a tierra a las tribus se
mueve entre conceptos y modos de ver, que proceden de la esfera
conceptual cdltica. Esta supetposicién de la idea cdltica sobre Ia
histérica tiene dos motivos. Descansa en primer lugar sobre Ia
asimilacién de antiguos documentos y textos, que a su vez prove-
nfan originariamente de una esfera ciltica. En segundo lugar las
fuentes hexatéuquicas, en su dilatada elaboracién de la idea his-
térica desde el punto de vista conceptual (cf. el uso actual de
nblh, gwrl, blg), han pedido prestado a las ideas cilticas. Fue

24, Lev 26, 3-12; Ndm 13, 23, 28; 14, 7 s; 24, 3 5; Dt 28, 2.7, 11-12.
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este un proceso externo posible gracias a la creciente generaliza-
cién y marchitamiento de esos términos. La idea misma de que
Yahvé era el propietario de la tierra, ¢ Israel solamente el arren.
datario, 50 aparece en la narracién hexatéuquica en ninguna parte,
ni siquiera aproximadamente, con €l mismo valor de la idea his-
térica predominante.

Entre las fuentes hexatéuquicas, los dos grandes ensayos teo-
Iégicos P y Dt, tienen, naturalmente, las ideas mds destacadas
acerca de la tierra v la conquista. El documento sacerdotal ha
desatrolfado el esquema teoldgico hasta construir un sistema com-
plicado. La era de los padres, en cuanto época de da promesa,
estd orientada tanto al tiempo de Moisés (Sinaf), como al de Jo-
sué {conquista), La época de Moisés es con respecto a las relacio-
nes con Dios, recientemente reveladas y célticamente realizadas,
él cumplimiento de juramento hecho a los patriarcas; y con res-
pecto a la conquista, lo es la época de Josué, En virtud de esa
demora del cumplimiento divino podtia haberse producido para
la descendencia de Abrahin {que entretanto se habia ido transfor-
mando en un pueblo), una amenaza de toda su existencia; ¢cémo
podtfa sustentarse un pueblo sin tierra? En este punto se inserta
Ia narracidn de la masutencién mediante el mand. Tl mand es un
anticipo de las bendiciones de las que se alimentard ¢l pueblo des-
pués de la conquista. Inmediatamente después de haber pasado el
Jorddn, cuando Tsrael estd acampado en Gilgal, desaparece el sus-
tento del mand, y el pueblo come del producto de Ia tierra®,
También ha matizado conceptualmente P la relacién de los padres
con la tierra prometida. Viven ya en la tierra, pero sélo les esta
ain prometida, no en posesidn; es la «rierra en la que estdn como
extranjeros» ®, Pero, ¢chabfan de tener los padres solamente esta
refacion inacabada, incompleta, con la tierra? ¢Eran realmente los
receptores de Ja promesa elegidos por Dios y sin embargo habfan
de morir alejadfsimos del cumplimiento? En este contexto la na-
rracién de Gén 23, de la compra de un terreno, tiene un signifi-
cado especial: los padres tuvieron también, como arras de la pro-
mesa, un pedacito de la tierta, el terreno de la tumba familiar, Al
llegar 1a muerte ya no eran exiranjeros en la tierra «de los hiti-
tas», sino que se hacfan participes del cumplimiento.

Por lo gue respecta al deuteronomio ha de tenerse bien claro
desde un principio que, desde el punto de vista de los géneros

23. Jos 5, 1012,
26. Gén 17,8, 28, 4,36, 7; 37, 1; 47, 9; Ex 6, 4.
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litetarios, representa algo muy distinto a los anteriores ensayos
hisiérico-salvificos desarrollados a partir del credo. Al deuterono-
mio le configara la tradicion de la fiesta de la renovacién de la
alianza que se tenia en Siquem, y en cuyo punto central se hallaba
el compromiso de la comunidad a cumplir los mandamientos de
Yahvé #, Por lo cual cabria esperar que el pensamiento de la tie-
rra prometida por Yahvé no desempefiara ningdn papel en el D,
dado que era ajeno a toda la tradicién del Sinaf. Pero ocurre todo
lo contrario. La idea de la tierra que ha de tomarse en propiedad
domina el deuteronomic desde el cotnienzo hasia el final. Sitve
de tema tanto de los dicursos parenéticos como de las leyes; y
esta serfa nuestra pritnera constatacion: el deuteronomio ha mez-
clado del modo mds intimo la promesa de la tietra hecha a los
padres con la tradicidn de los mandamientos del Sinaf, Los man-
damientos deuterondmicos no quieren otra cosa sino esbozar el
nuevo modo de ejercer el culio v la vida de las nuevas circunstan-
cias vitales modificadas desde la base a raiz de la conquista.
«Cuando entres en la tierra, que Yahvé, tu Dios, te dard, de.
bes...». Asl, o de modo parecido estén determinados de cabo a
rabo los mandamientos deuterondémicos 2. Sin embargo Hama la
atencién que al lado de esta manera de ver los mandamientos,
exista otra distinta. En ella los mandamientos no son un nuevo
modus vivendi sobre la tierra nutricia, sino que su cumplimiento
es condicidén para recibir y poseer esa tierra: Israel ha de guardar
los mandamientos, # fin de llegar a la hermosa tietta o para vivit
largamente en la tierra que Yahvé le dard 2. ¢No se va abriendo ca-
mino, en esa formulacién condicionada de la promesa de la tietra,
un desvio de la promulgacién de la gracia hacia lo legal? En todo
caso se refleja en el deuteronomio una situacidn, esencialmente
més avanzada que en el documento sacerdotal, en el que la tierra
es un puro don de Yahvé.

Este distanciamiento evidente con respecto a la tradicién anti-
gua se muestra también en el empleo lingliistico del concepto #hlh.
También aqui el deuteronomio se ha separado de lo recibido
tradicionalmente y ha emplazado una nueva idea sobre amplia ba-
se, a saber: la wapdlat visra’el ®, Est4 bien claro: este uso del con-
cepto aplicandolo a la tierra del Tsrael total no enraiza en ninguna

27. G.vor Rad, ¢ ¢, 1938, 23 5 (en esta edicidn, p. 32 s).

28.Dt121171418919,1211 26, 1.

29, Ded, 255 6, 18; 8, 1: 11, § 5, 1821, 16 20; 19, 8 5; 28, 11; 30, 1720

30. La ldea de ‘un #blh cie Tsrael se encuentra solamente en Jue 20, 6 en la [ite-
ratura anterior al deutsronomio. Por contra, et giro: Tsrael de Yahvé r:bib, se ush ya
en £€poca antigua (2 Sam 20, 9 21, 3)
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de las antiguas instituciones, sino que se debe juzgar como una
teoria dogmidtica posterior. Sin embargo, hay que acentuar que de
este modo el deuteronomio ha recorrido hasta el fin un camino
que ya habian transitado las antiguas fuentes hexatéuquicas. Ya el
yahvista habfa referido la promesa de la tierra hecha por €l Dios
de los padres a la conquista de todo Israel bajo Josué. Mediante
la enésgica esquematizacién de los sucesos de la conquista y la re-
particién de la tierra, el documento sacerdotal ha prestado una
forma externa mds importante a ese «pensamiento del gran Is-
rael» *, Pero la idea era todavia insuficiente, en cuanto que sola-
mente trabajaba con el concepto del #ehaloth de la tribu y por
copsiguiente la tierra del gran Israel, de la que aqui se trata,
s6lo la circunscribe adicionando ese n#ebalorh de la tribu. Fue €l
deuteronomio, quien rompiendo con las ideas antiguas € introdu-
ciendo un lenguaje totalmente nuevo dié una formulacién adecua-
da a la tierta del gran Israel ¥. No sabemos si la notable idea de
una ampliacién ulterior de la tierra® se halla en conexién con
sucesos histéricos o descansa sobre una interpretacién de textos
antiguos, de tipo teolégico-hagddico, ya preexistente en el deute-
tonomio, La inmigracién en la tierra hace al pueblo participe del
descanso (mnihah), de vn bien salvifico, que es nombrado como
tal por primera vez en el deuteronomio ® y que luego alcanza una
gran importancia en la literatura deuterondmica ®. La expresién
quiere decir, en primer Iugar vy muy concretamente, el final de la
fatiga del peregrinaje por el desierto y Ia situacién de una paz,
custodiada por Yahvé, en favor de un Israel que se ha hecho se-
dentario. Ahora bien, dado que el deuteronomio, desde el punto
de vista literario, procede ciertamente de la época postetior a la
congnista y por tanto, usando de una gran ficcién, sitda en el
Horeb a un Israel, que ya desde hace mucho tiempo habita en la
tierra, puede decirse que un evidente cardcter escatoldgico le atra-
viesa por completo. Todos los bienes salvificos, de los que habla,
también y muy especialmente la vida en el «descanso», se presen-
tan de nuevo como una promesa ante la comunidad, que ahora ha

31. Scbre este concepto, cf. K. Galling, Die Erwiblungstraditionen Israels (1928)

5.

32 La estadistica muestra que el deuteronomio sélo se aparta de este lenguaje,
cuando es obligado por ef empleo de concepros especizles va acufiados {Levi, Rubén,
Gad, Manasés),

33 Dt 12, 20: 19, 8.

34, Dt 12,9, 25, 19; 28, 63.

35. G. von Rad, Es ist noch eine Rube vorbanden, 933, 104 s, 7 (en esta edi-
cién, p. 93 s,
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sido convocada a decidirse en favor de Yahvé. Nos hallamos aqui
ante uno de los problemas mas interesantes de la teologia vetero-
testamentaria: las promesas, que ya se han cumplido en la histo-
ria, no pierden por ello su actualidad, sino que permanecen, en
un nivel distinto y con una forma en parte modificada, como pro-
mesas. La promesa de la tietra precisamente fue anunciada, des-
pués de su cumplimiento, como un bien salvifico fururo; sin em-
bargo tendriamos que aducir testimonios de fuera del hexateuco,
saliéndonos ast de los limites de nuestro estudio.
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TODAVIA EXISTE EL DESCANSO
PARA EL PUEBLO DE DIOS *

DE los diversos bienes salvificos que se ofrecen a los hombres
’ en la predicacién biblica, no se suele tener en cuenta en la
teologia biblica el descanso, aun cuando se trata de un pensamiento
muy caracterfstico, teoldgicamente hablando. Ya dentro de la lite-
ratura veterotestamentaria, en diversos libros y diversas épocas,
se decia que Dios queria dar, o bien, habfa dado, el descanso a
su pueblo. Trataremos de aclarar el concepto en primer lugar en
ese enérgico esbozo (Dios el dador; el pueblo, el receptor del des-
- ¢anso).
Encontramos por primera vez esta promesa de descanso, plan-
teada sobre una amplia base teoldgica y al mismo tiempo con dila-
tada resonancia, en el deuteronomio:

Dt 12, 9 s.: ...todavia no habéis entrado en el descanso ni en Ia tierra
de vuestra herencia, que Yahvé, tu Dios, quiere darte.

Dt 25, 19: Por eso deberds, cuando Yahvé, t Dios, te haya dado
repnso con respecto a todos tus enemigos de alrededor, en la tietra,
que Yahvé, tu Dios, te ha concedido como tierra de t heredad. ..

Conviene saber que €l deuteronomio, de un modo dnico en el
antiguo testamento, conceptda el bic ef uunc de la situacién del
pueblo en la tierra de Canadn como un estado salvifico. El deu-
teronomio no dirige la vista a un futuro lejano, donde Israel po-
dria llegar a ser pueblo de Dios; no, de un modo absolutamente
actual Israel es elegido en el Horeb como pueblo y se le promete

| la «hermosa tierra» como don de Yahvé, Es obvio que con seme-
jante acentuacién de Ia actualidad del estado o situacién salvifica

*  Publicado otiginalmente en Swischen den Zeiten I1 (1933} 104-111.
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por una parte, y por otra del hecho de que ha sido elegido todo
Israel, el concepto de la tierra (paralelo al concepto de pueblo) en
la que Israel ha de habitar, es asimismo un concepto eminente-
mente teolgico. De ello puede convencerse todo aquel que lea
el deuteronomio. En él, la tierra es precisamente el substrato mds
importante de la situacién salvifica, y sobre ella ha de esperar atin
¢l pueblo un don especial de Yahvé: «la paz con respecto a todos
sus epemigos de alrededor». No ha de entenderse en un sentido
espiritualizado. Ese m°#4bdb no es la paz de las almas, sino la
liberacién concretisima de un pueblo impotrtunado por sus enemi-
gos v por tanto, cansado; pero es también no obstante un don
que viene inmediatamente de la mano de Dios. Asi pues, el deu-
terohomio no conoce una esperanza escatoldgica, como pot ejem-
plo los profetas. La situacién salvifica ha sido fundamentada por
Dios mediante la alianza y (jesto es lo mds caracteristico de la
predicacién deuterondmical) estd ahi con plena validez. La esen-
cia del estado salvifico, tal y como lo ve el deuteronomio, es ésta:
la vida del pueblo elegido en la «hermosa tierra», sin ser moles-
tado por los enemigos que le rodean; el pueblo amando a Dios y
Dios bendiciendo al pueblo.

Con todo Ja cuestién es mds complicada de lo que parece a
primera vista. Sin duda podemos establecer la hipdtesis de que el
deuteronomio no fue escrito antes de la conquista, sino probable-
mente en la tardia época de los reyes. Entonces, debemos decir
que existe en €, sin embargo, vn velado elemento de esperanza.
Quien asi intenta hacex girar hacia atrds la rueda de la historia y
situar a Israel otra vez en el primer momento de su eleccidn, estd
dando testimonio audacisimamente de que Ja alianza y la fidelidad
de Dios estdn atin sobre el pueblo, pero también al mismo tiem-
po de que el pueblo tiene todavfa anfe si la realizacién de todos
los bienes prometidos. Y éste fue en verdad el punto de partida
de los tedlogos deuteronémicos: ciertamente Israel ha llegado a
la tierra prometida, pero dado que ha olvidado a Yahvé y se ha
entregado al culto de Baal’, no se han verificado las promesas
todavia: Yahvé no ha revocade todavia su alianza. De este modo
se realiza ante nuestros ojos un matavilloso hecho de fe: se borra
el largo tiempo malgastado hasta ahora en pecados e Istael es co-
locado de nuevo en el primer momento de su eleccidn ?,

1. EI deuteronomio forma un fremte apasionado conita toda forma de religién
cananes.

2. Aqui podemos dejar a un lado si ese hecho, histéricamente, debe relacionarse
con la conclusidn de la alianza realizada en tiempo del rey Josias.
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Este pensamiento del descanso, entendido como el llegar-al-
descanso del pueblo cansado, en la tierra de la promesa, por la
gracia de Dios, asumié desde ese momento un importante lugar
en el pensamiento religioso de Israel. Resuena sobre todo en la
gran obra histdrica (Gén hasta 2 Re)?, que aqui llamamos deute-
rondmica, aun cuando en virtud de importantes diferencias teo-
légicas no puede atribuitse de ningin modo al autor de! deutero-
nomio. Precisamente vemos una de esas diferencias esenciales en
que, en ese complejo literario, el descanso que Dios ha prometido
a su pueblo, se pinta muchas veces como algo que ya se ha reali-
zado en el pasade. Ahora bien, es significativo, que en esa gran
obra, el comienzo del descanso dado por Dios, su punto de pat-
tida, no se indica de un modo uniforme, es decir: una sola vez.
En unra ocasién es el tiempo de Josué, descrito con bellas palabras:

Jos 21, 43 5: Y Yahvé dio a Israel toda la tierra, que ¢l habja prome
tido con jutamento a sus padres que le daria... y Yahvé les dio des-
canso en derredor, como habia jurado a sus padres, Ninguno de sus
enemigos se levantd contra &... De todas las promisiones, de las que
Yahvé habia hablado a la casa de Israel, ninguna fue vana, todas Ile-
garon a su cumplimiento. 4

En otra ocasién es David, de quien se puede decir que Yahvé
le dié paz en su derredor °. Aunque en verdad de nadie se puede
decir mejor que de Salomdn. En las horas mds solemnes de su
reinado puede presentarse ante el pueblo y remitirse al cumpli-
miento pleno de la promesa divina:

1 Re 8, 56; jAlabado sea Yahvé que ha dado la paz (rabe) a su pue-
blo, tal como lo habfa prometido, Ni una sola de las magnificas pro-
mesas, que hizo por medio de su siervo Moisés, ha tesultado vana!

iEs notable esta oscilacién en sefialar el punto de comienzo
del descanso! Josué, David, Salomén; de todos se puede decir
que en su tiempo Dios habia dado el descanso a su pueblo. Por
tanto el don del descanso ya no es algo tnico. La impresién es
como si uno, que conociera muy bien las palabras deuterondmicas
acerca del descanso, hubiera vacilado en aplicar esa grave palabra
al momento de la historia que estaba patente ante sus ojos. (¢Y

3. Esta delimitacion se ha heche entre tanto muy discutible; of. M. Noth, Uber-
lteferungsgeschichtliche Studien 1, SGK 18/2, 1 s.

4. De modo parecido Jos 1, 13, 15; 22, 4.

5 28%am7,1. 1L,
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no estaba justificada esa vacilacién?). Si no obstante la aplicaba
a la historia, se le fraccionaba imprevisiblemente este concepto
en ttes pattes: tanto en el tiempo de Josué, como en el de David,
y en el de Salomén, se podia hablar del »fnibih dado por Dios.
Pero, ¢no significa esto que ya no se podia mantener la escarpada
cima del testimonio deuterondmico (aungue materialmente se em-
pleara)?

Fn la obra histdrica de las crénicas, (desde el punto de vista
literaric mds tardia, pero asimistmo muy dependiente del deutero-
nomio), el alejamiento con respecto a la genuina idea deuterond-
mica del descanso es en este punto todavia mids clare. «Paz con
relacién a los enemigos que estdn a su alrededors es aqui un don
concedido por Yahvé, de vez en cuando, a algunos reyes piadosos.
Ciertamente Salomén es un «<hombre de paz» {1 Crén 22, 9); pero
también da Dios el descanso, seziin afirmacién de la obra histé-
tica de las crénicas, al rey Asa (2 Crén 15, 15) v Josafat (2 Crén
20, 30}). Pero en sus reinados €l libro nos habla de lucha san-
grienta y apostasia de Yahvé. El cronista estd muy lejos de lo que
pensaba el deuteronomio acerca del descanso; es decir: que era
de tal clase que Dios sélo necesitaba darla una vez para realizar
de modo definitivo la situacidn salvifica. En el deuteronomio ha-
bia subido hasta lo alto e testimonio acerca de aquel bien salvi-
fico, mas con la aplicacién ulterior del vocable a la historia del
pueblo que se estaba desarrollando, aquella linea se incliné fuer-
temente hacia tietra.

Sin embatgo, esto es lo maravilloso: mientras esa linea iba
bajando, se estaba abriendo camino en secreto algo rotalmente dis-
tinto, Precisamente en la obra en la que tuvimos que sentir miedo
por €] mantenimiento de la pureza del pensamiento deuteronémico
acerca del descanso, en ella se considera a Salomén ‘%5 mendthab
{1 Crdn 22, 9} en un sentido completamente distinto: jno es lo
esencial que el pueblo llegue al descanso, sino que Dios halle el
descanso en su pueblo!

2 Crén 6, 41: Y ahora, ponte en matcha Yahvé Dios, al lugar de tu
reposo. Td v m poderosa arca, tus sacerdotes... se revistan de salva-
cion... Yahvé Dios, {no rechaces a tu ungido! Recuerda tu misericos-
dia para con tu sietvo David.

Con esta exclamacién, sumamente mesidnica, termina Salomén
su larga oracién con motivo de la dedicacién del templo. ¢Qué ha
ocuttido para que ¢l cronista modifique tan fuertemente el signi-
ficado de la época saloménica dentro de la historta de Dios con
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su pueblo? Para responder a esta pregunta es necesario decir en
primer Iugar que el autor no lleva a cabo en modo alguno de
ninguna manera una especie de desviacién en el modo de enten-
der un acontecimiento histérico, Menos que cualquier otro histo-
riador veterotestamentario se interesa por la verificacién objetiva
de datos del pasado por ellos mismos; més que en otros escritores
sus palabtras acerca de la historia sagrada son palabras de apeten-
cias, que para &l y su tiempo eran muy vivas. Su deseo y su espe-
ranza etan poder completar la promesa de que el pueblo ha de
legar al descanso, con la esperanza de que por asi decir seria una
estabilizacién de las relaciones con Dios, ha sido tomada del sal-
mo 132, en forma de una cita. En ese salmo se hizo transpatente,
teolégicamente, la idea de la insostenible situacion del peregrinaje
del arca y se transformé (¢quizds en el curso de unpa procesion
cdltica?) en una espera absolutamente escatolégica; a saber: la es-
peranza de que finalmente Yahvé se ponga en camino hacia su des-
canso en medio de Israel. El cronista dejé un testimonio especial
al vincular 1a esperanza de que Dios se hospedara entre su pueblo,
con la antigua idea del descanso del pueblo. Leemos un precioso
ejemplo de esta vinculacién en I Crén 23, 25:

...pues David dijo: Yahvé, el Dios de Israel, ha dade el descanso a su
pueblo v habita para siempre en Jerusalén.

Nos queda adn mencionar el lugar del salmo en el que después
se basé la conocida controversia en la carta a los hebreos. En
mitad del salmo 95 estd esta exclamacién: jojald escuchdrais hoy
su voz! No endurezcdis vuestro corazén como en Meriba.,. allf
me tentaron vuestros padres... y yo juré en mi célera:

|No entrardn en mi descanso!

Este salmo es notable en muchos aspectos. Ante todo, ese
«hoy», que se presenta como un nuevo ofrecimiento de la salva-
cién, menospreciada, frente a la generacidn del desierto. Después
es notable también esto: ¢qué nombre se le da a ese bien menos.
preciado? Yahvé dice que no entrardn en mi descanso. Natural-
mente esta palabra se estd apoyando en la idea deuterondmica;
pero el que Israe! hubiera podido entrar en el descanso de Dios,
ya no es deuteronémico. Pero tampoco es la esperanza escatold-
gica del descanso de Dios entre su pueblo. El sujeto de ese movi-
miento desde la intranquilidad hasta el descanso es ciertamente el
pueblo; pero el lugar, por decir asi, se considera ahora de un mo-
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do muy distinto: jes el descanso de Dios! No se estd pensando
ciertamente en ningin bien ulterior, sino en un don que Israel
solamente encontrard tomande posada, personalisimamente en
su Dios.

Con esta figura ha pasado este testimonio veterotestamentario
al nuevo testamento. El autor de la carta a los hebreos sdlo pre
tende dar una interpretacidn ®;, quiere aplicar las palabras del sal-
mo a la situacién de sus lectores: el «hoy», aquel segundo ofre-
cimiento, de que habla el salmo 95, ha irrumpido con Cristo, Se
sigue manteniendo todavia la promesa de entrar en el descanso de
Dios. Ademds es completamente nueva la manera de entender el
descanso como un bien salvifico del mds all4, del que no pueden
participar los creyentes hasta después de esta vida.

Nos cetraremos el paso a toda comprensién teoldgica, si en-
tendemos la conexién conceptual, que acabamos de mencionar,
como el desarrollo de un teologimenon biblico. No ha habido nin-
guna evolucién; al menos en el sentido de que cada miembro sub-
siguiente haya hecho perder su actualidad al precedente en su
fuerza testifical. {(Ya vimos que precisamente alli donde podia
mostrarse como una linea en la historia de este concepto habia
que hablar de una atrofia del dogma, originalmente completo Pre-
ferimos hablar de una cadena de testigos, en la que cada perfil y
cada clase de afirmacién pariicular viene determinada soberana-
mente por la inspiracién del testigo; pero en la que también un
eslabén sobtrepasa tanto la frontera de lo decible en la antigua
alianza, que sitve de prueba escrituristica, muy especial. Cuanto
mds valorice esa cadena de testigos la vinculacién externa, percep-
tible, entre el antiguo y €l nuevo testamento a los ojos del lector
de la hiblia, tanto mds habrd que decir que el «cumplimiento» del
antiguo testamento en el nuevo no estd sélo en das citas, que pue-
dan sacarse del nuevo testamento como prueba escrituristica. En
este respecto habria que decir incluso que el pensamiento vetero-
testamentario relativo al descanso contiene por su parte elementos
teol6gicos, que faltan a la exhortacién de Heb 3, ya que aqui no
se intentd en absoluio unir en un sélo foco todos los rayos del
testimonio veterotestamentario.

Las palabras deuterondmicas acerca del descanso, aquella fe en
la posibilidad de un descanso plenamente actual frente a «Sa-
tdn» 7, es decir, en una situacidn, en la que el pueblo de Dios

6. Heb 3, 7 s
7. 1 Re 5, 18, Satén en el sentido de un adversario enviado por Dios.
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encuenira descanse en Dios (jcomo una mujer, en Ja vida tetre-
nal, en su marido! Rut 1, 9), es un testimonio relativo al mismo
Dios que escuchamos también en el nuevo testamento. 'Y aquellas
otras palabras, audaces, acerca de la esperanza en un Dios que-
viene-a-reposar en su pueblo da testimonio todavia mds alto en
favor del Dios neotestamentario, ya que habla de su encubtimien-
to; se ha visto, que la actual forma de su motar no es todavia la
adecuada, que hay que esperar todavia a que ponga su morada
entre los suyos. Ninguna de esas palabras, con esa acentuacidn,
fue citada como prueba escrituristica en el nuevo testamento.
Para terminar hemos de hablar de una caractetistica especial
muy jmportante de la argumentacién de la carta a los hebteos.
No se cita en ella solamente al salmo 95, con su versién de la
idea del descanso, sino también Gén 2, 2 s, 1a frase del descanso
de Dios después de Ia obra de la creacién. El contenido de este
capftulo de la creacién del mundo no estd en el centro del pen-
samiento teoldgico veterotestamentatio. En todo tiempo Israel se
ha preocupado de la eleccidn y la alianza, sobre la salvacién (o
condenacién) prometida al pueblo de Dios; es decir: de cosas, que
por asi decit, no empiezan a discutirse hasta el segundo articulo
de fe. (;Y entre ellas estd el bien salvifico del descanso que hemos
estudiado antes!). Lo especial de Gén 1-2 es que partiendo de
la fe en el Dios de la alianza se ha aventurado una afirmacién so-
bre Dios como creador, que en parie ademds estd muy cerca de
lo especulativo. Se muestea sobre todo en la afirmacién del des-
canso de Dios después de la creacién y en virtud de la introduc-
cién de un séptimo dia que se alza como dia de descanso frente
a los dias de Ia creacién. La frase quiere decir que el mundo ya
no se halla en un hacerse, sino que ya ha sido establecido por
Dios sobre el descanso v que ese descanso es perceptible por la
fe. Pero sobre todo la frase se atreve a afirmar que también hay
descanso en el Dios vivo y creador. No podemos seguir aclarando
esto aqui, pero s{ hemos de decir que entte Gén 2, 2 s, v el bien
salvifico arriba mencionado no hay nada comdin, ni siquieta la pa-
labra. Pues aquel pensamiento acerca del descanso, propio del
deuteronomio, de las crénicas y de los salmos mencionados, se
corresponde auténticamente con el pensamiento veterotestamenta-
tio del camino; se exterioriza en la fatiga total de la vida humana
vy en la problemdtica de la situacién humana frente a Dios. Sélo
quien conozca cémo €l hombre del antiguo testamento se siente
en camino, en una medida que afecta lo mds profundo de su exis-
tencia, y cémo tiene conciencia del correr del tiempo, sélo ese,
decimos, puede valorar el sentido de esa promesa de reposo. Por
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el contrario, en las palabras de Gén 2, 2 s surge una afirmacién
de fe, como quien dice en Ia esfera de Dios mismo vy da testi-
monio de un descanso, que ya existia sin relacidén alguna a los
hombres. ¢

Pues bien: jEI autor de la carta a los hebreos ha fundido am-
bos testimonios! Con esta sencilla comprobacién queda citcunscri-
ta toda la amplitud de la promesa neotestamentaria de descanso.
Este descanso es un bien del mds alld, un cumplimiento de anti-
guos vaticinios salvificos, un entrar en el descanso en el que Dios
estd desde el principio. En ese cumplimiento {para alcanzar esta
nueva evidencia ayuda al autor la yuxtaposicién de ambas citas)
coinciden de nuevo la voluntad creativa y la voluntad salvifica.

8. FEl arrevimienro de Gén 2, 2 5 estd en que el descanso de Dios no sirve in-
mediatamente a] hombre para el ritmo de su vida, sino que estd atestiguado por si
misme, Gén 2, 2 s no dice uns palabra sobre el mandamiento del sfbado; Israel no
conocetd esa disposicién hasta Hegar ol Sinaf.
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EL TABERNACULO Y EL ARCA®

EN la historia de la religién de Israel no hay ningtin elemento

de la tradicién que a lo largo de tanto tiempo sea portador de
un patrimonio conceptual teoldgico mds central que taberndculo
y arca, Ast el autor de las crénicas desarrollé expresamente mna
teologia del arca, propia de los levitas, frente a la tradicién del
taberndculo propia del documento sacerdotal aarénida'. Pero si
resultara que aun en €poca tan tardia tienda v atca no descansa-
ran todavia de modo equilibrado en la posesién religiosa de Israel,
sino que fueran lemas bien conctetos de facciones teoldgicas, no
andarfarnos muy equivocados al sospechar que en épocas antetio-
res tampoco estuvieron ambos paladios en una relacién carente
de tensiones, y es sugestivo el recorrer alguna vez la historia de
esas relaciones reciprocas. De la inmensa abundancia de material
que este intento proporciona, no deben ocupar el primer Iugar ni
la historia politica de la tienda y el taberndculo, ni tampoco el
puro problema arqueoldgico. Se puede estudiar el problema de la
tienda y el arca desde el punto de vista de la historia de las tra-
diciones, v parece que, a través de la duplicidad de tienda y arca
se yuxtaponen y mezclan dos contenidos teolégicos, lo que puede
formularse como un problema independiente.

Queremos empezar con la tarea que hemos mencionado en 1l
timo lugar y partiendo de ahi plantear el problema hacia ateds.
Quizds sea posible asi diferenciar los elementos entremezclados,
consiguiendo formarnos una idea del complejo de pensamientos re-
ligiosos, que se formé a partir de esos elementos.

*  Publicado originelmente en Neue Kirchliche Zietschrift 42 (1931) 476-498.
o 1. Cf G. von Rad, Das Geschichtsbild des chron. Werkes (BWANT 54, 1930}
3,
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Lo que nos hemos acostumbrado a [lamar taberniculo, es, se-
gbn las indicaciones del eddige sacerdotal, un producto sumamen-
te complejo. En una tienda suntuosamentie decorada se encuentran
una serie de objetos de culto, entre los cuales €l mds noble es el
arca de Yahvé. El arca es una caja de aproximadamente 125 cm.
de larga, 75 ¢m, de alta vy casi lo mismo de ancha, de madera de
acacia, que se podia transportar con unas varas que pasaban por
unos aros situados a los costados. La caja y las varas estaban re-
cubiertas de oro; en el interior estdn las tablas de la ley. Ya con
esto el objeto estaba completo. Pero Moisés hizo fabricar ademds
un caporet (propiciatorio) de oro puro, colocé un querubin en
cada extremo y Juego todo lo puso sobre el atca. ¢Qué era ese
caporet? La etimologia no ha llevado hasta akora a ningin resul-
tado % Segin los indicios 3, externamente el caporet no es més
gue una cubierta, pues a diferencia del arca misma faltan los datos
referentes al tamafio; se corresponde exactamente con la longitud
y la anchura del arca. Esta tltitma es un recipiente, pero el capo-
ret no puede considerarse como un complemento necesario. Una
ojeada a la legislacién de P nos muestra, que el caporet es un
alemento especialisimo del arca. Es el lugar misterioso en el que
Yahvé habla directamente con Moisés; el Iugar donde se mantie-
ne la unién personal entre Dios v su pueblo. Con toda exactitud
estd determinado el lugar desde el que habla Yahvé: mibbén
$né bakkeribim mé'al bakkapporer.

Es claro que aqui, junto a su cardcter de lugar para conservar
las tablas de la ley, el arca tiene una funcién totalmente distinta,
y se puede asegurar con toda tranquilidad que, aunque el caporet
es s6lo una parte del arca, le corresponde a él y a su funcién el
papel mé4s importante.

Mas ahora surge una pregunta decisiva: ¢cémo se imaginan
mis concretamente la relacién de Yahvé con el caporet y con el
tabetndculo? ¢Habita Yahvé en la tienda, si o no?

Ahora bien, la idea de que Yahvé habita en la tienda se pue-
de documentar muy bien en P. Encontramos, para sélo entresa-
car un punto importante, un empleo generalizado de la frase lip®nd
y*hwob, en sentido cdltico. La presentacién de las ofrendas, el
sacrificar, el agitarlas ritualmente; Ia purificacién; la presentacién
de los panes de la proposicién...; todo esto pasa ante un Dios

2, Dibelius, Die Lade Jabwes, 1906, 38; H. Schmidr, Cherubernthron und Lade
{Eucharisteion filt Gunkel) 137: todavia mejor Herrmann, Die Idee der Sibne,
1905, 32 s,

" "Ex 25, 10's,
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que se supone estd presente en la tienda ®. En ocasiones se con-
creta mds esa indicacién general del lugar. Segiin Lev 4, 7 el altar
de los perfumes se halla ante Yahvé; asimismo lo que sucede se
encuentra ante Yahvé; a veces también el lugar que estf a la
entrada de la tienda es calificado como que se halla ante Yahvé;
bien es verdad que el lugar, que se consideta la morada auténtica
de Yahvé, es indiscutiblemente el Santfsimo.

Pero una mirada superficial a las explicaciones del docu-
mento sacerdotal {P) nos ensefia que a la idea de la presencia de
Yahvé en el lugar del culto se contrapone otra visién, que uno
podria decir diameiralmente opuesta: Yahvé no vive en la tienda,
sino que aparece alli a sus tiempos, cuando quiere; y cuando apa-
rece, se narra cada vez como un acontecimiento especial, al que
van inherentes maravillosas demostraciones, Cuando Moisés ha
completado el taberndculo, Ia nube cubre la tienda, v el cabod de
Yahvé llena la motada. Ex 16, 10 es especialmente pléstico. El
pueblo disputa con Moisés y Aarén; entonces miran hacia el de-
sierto y aparece de repente el cabod de Yahvé en la nube. Exac-
tamente igual ocutte con Niim 17, 7: cuando la comunidad mur-
mura aparece de repente la nube v el cabod sobte la tienda. En
todo caso lo principal de esas y otras narraciones es que Yahvé
normalmente evita la esfera terrena, pero que de vez en cuando
se aparece y trata personalmente con los hombres en los sitios ele-
gidos por €l Esta concepcidn se ilustta ain mds especialmente
por el empleo que se bace del verbo ya'ad en nifal wné‘adéeti
o bien ‘fwwa'dd en la boca de Yahvé: «alll estaré con vosotros,
allf quiero reunirme con vosotros» ¢, Esta frase no tendria sentido
si se pensase que Yahvé estaba presente siempre; pero si que tie-
ne pleno sentido si se considera €l taberniculo como el dnice pun-
to de reunién, donde Yahvé se retine con los hombres sin matar-
los, sino reveldndoles su voluntad.

La concepcién de P con respecto al arca muestra desequilibrios
Hamativos. El arca, caja para conservar las tablas de la ley y Jugar
de revelacién; Yahvé morando en la tienda y el cabod de Yahvé
apareciéndose a sus tiempos en la nube sobre Ia tienda. También
aqui surge la sospecha de que hayan confluido dos series de ideas,
que origina]rnente no tenian que ver una con la otra. Quizds pue-

4, Por ejemplo Ex 27, 2; 28, 35; 29, 11, 23, 24. 26. 42; 40, 23. 25, etc; Lev
; 4, 6; 14, 23,
16 5. Nim 9, 15 5; 10, 11; pero también, Ex 29 43; Lev 9, 6. 23; Nim 14, 10;
, 19; 20, 6.
6. Cf" Hartmann, ZAW 1917, 213; Ex 23, 22; 29, 42 s; 10, 6. 36; Nim 17, 19.
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da solucionarse algo, si seguimos planteando el problema desde
atrds y prestamos atencién a las disconformidades que acabamos
de comprobar.

La esfera de ideas deuterondémica se nutre, teoldgicamente, del
pensamiento fundamental, claramente dibujado, del deuterono-
mio. Pata nuestra cuestién no tiene importancia distinguir los dis-
tintos estratos literarios; las afirmaciones concernientes al arca
brotan, en cuanto a su contenido, todas de un mismo modo de
ver las cosas. Moisés recibié de Yahvé en el Horeb el encargo de
fabricar una ‘#rén de madera de acacia, para guardar dentro de
ella las tablas de la ley?. Una nota de Dt 10, 8, probablemente
secundaria, atribuye el transporte del arca a la tribu de Levf,
Para los tedlogos de filiacién deuterondmica el arca tiene por con-
siguiente un destino ¥nico; es recepticulo para las tablas de la
ley v no otra cosa, y como en los cfrculos deuteronémicos el
concepto &°ri¢ se transformé en la palabra que designaba al decd-
logo, la expresién especialmente deuterondmica para el arca fue
‘Frén babbirit, nuestra «arca de la alianza». Salta a la vista la
gran diferencia entre el deuteronomio y el documento sacerdotal.
El arca deuterondmica catece de todo sentido ciiltico; falta toda
relacién a los sacrificios y asimismo se omite toda relacién del
arca al lugar de la morada de Yahvé: ¢cédmo iba a morar Dios en
la tierra, cuando ni los cielos le pueden abarcar? Asf piensa ef
deuteronomista®, y como consecuencia de este pensamiento ha
side borrado del arca cudlquier elemento remotamente migico, y
se ha rransformado en algo que ciertamente no era en otros tiem-
pos: recepticulo de las tablas de la ley. Uno de los caracteres mds
notables de Ia visién deuterondmica es la ausencia de Ia tienda;
en ninguna parte y de ningtin modo se vinculan el arca y la tien-
da. En el 4mbito del deuteronomio se babla una vez de ohel
mdé‘ed en la que se presentan Moisés y Josué; sin embargo esta
cita se atribuye uninimemente por los comentadores al elohfsta .
Pero al fin y al cabo ni siquiera necesitamos ese juicio crftico, Aun
cuando alguien quisiera salvar ese versiculo para el deuteronomio,
lo que apenas podria conseguirse, seguirfa siendo notable la ab-
soluta falta de relacién entre arca y tienda.

La diferencia de pensamiento entre el deuteronomista y el
autor de P en lo referente al arca es mayor que sus puntos de
contacto, Esta circunstancia estimula por si misma a seguir inves-



tigando. ¢Qué clementos de visién encontramos en las épocas
primitivas de la religidn de Tsrael unidos con el arca?

El relato de la introduccién del arca en el templo de Salomén
recién contruido nos ofrece muchas cosas dighas de notarse en
nuestto estado de la cuestidn. Salomén y todo &l pueblo llevan el
arca al templo con solemne pompa ciltica; alli, llevada por los
sacerdotes, penetra en el santo de los santos. Ahora bien, antes se
nos habfa relatado que Salomén habia mandado hacer para el san-
to de los santos dos querubines de unos 5 metros de altura, de
madera de olivo; desde Ia punta de un ala a la punta de la otra
median asimjsmo 5 metros, De Ja circunstanciada descripcidn re-
sulta que esos seres estaban uno al lado del otro con las alas ex-
tendidas; del arca se dice que fue colocada por los sacerdotes bajo
las alas de los querubines.

Lo que mas Ilama Ja atencién de todo, exteriormente, es que
volyvemos a encontrar quetubines, los cuales parecen haber sido
extrafios al arca deuterondmica, Si ademds tampoco se les coloca
tan estrechamente unidos al arca como en P, donde se les colo-
caba encima de ella, se nos estd dando su conexidn intima; su
funcidn, aqui como alli, se designa expresamente como proteger
al arca, Pero la funcidn que se atribuye al atca misma, asi prote-
gida, no se puede decir facilmente. El relato calla sobre este par-
ticular. Pero el templo ha sido edificado, en todas sus disposicio-
nes, para morada de Yahvé, v el discurso de inauguracién ™, con
toda seguridad auténticamente salomdnico, dice con toda claridad
que Yahvé habita en la oscuridad del templo. Asi el arca tendrd
algiin tipo de relacién con la presencia de Yahvé., Pero, ¢cudl?

Cuando el rey Ezequias recibié la arrogante carta de Senaque-
rib, la desplegd en el templo ante Yahvé y empezé a otrar™:
«Yahvé, Dios de Israel que te sientas sobre los quetubines...».
Estas palabras son notabilisimas desde muchos puntos de vista.
Segin ellas, se piensa clarfsimamente que Yahvé estd presente en
el templo del modo més concreto: sentdndose sobre los querubi-
nes. Nos encontramos por primera vez con una idea, de la que
nos volveremos a ocupar mé4s tarde. Surge inmediatamente una
dificultad: tal y como se nos describen los querubines del templo
saloménico, no se puede unir con ellos 1a idea del sentarse en el
trono, Peto aun prescindiendo de esto, su funcidn expressis verbis
se describe en una direccién muy distinta. jDeben cobijar el arca!
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iY sin embargo, la idea del trono es mucho mds probable! En el
libro de Jeremias ¥ se encuentra un pasaje sumamente importante
para nuestro asunto. Jeremias habla del estado salvifico definitivo:
«entonces ya no se dird: el arca de Yahvé; ya no se pensard mids
en ella, entonces se llamard a Jerusalén el trono de Yahvés. No
se puede decir mds claro que en otro tiempo el arca sirvidé de
trono de Yahvé, También Ezequiel Hlama en una ocasién al tem-
plo lugar del trono de Yahvé, Como el arca era el trono de
Yahvé, aparecen asi bajo su propia luz las indicaciones referentes
al arca y los querubines en el santo de los santos. Ahora bien,
¢cudl es la idea original? ¢La idea de proteccién, o la del trono?
No se puede dudar ni un momento: 1a idea del trono es la origi-
nal; la idea de proteccién debe considerarse como una modifica-
cién posterior de cardcter algo nacionalista. Pero antes de seguir
adelante con nuestra cuestidn, tenemos que descubtir primere en
qué direccién se mueven las afirmaciones mds antiguas concernien-
tes al arca.

En primer lugar prescindimos de las escasas noticias dispersas
del hexateuco, dado que su antigiledad y su cardcter de origina-
les no estdn claros ni muchisitne menos. Los relatos concernientes
al arca de 1 y 2 Samuel, tienen la ventaja de que narran en un
contexto mas amplio y su gran edad y caricter antiguo estdn fue-
ra de duda.

En esos libros encontramos al arca, en Silo, en un templo,
desde donde Yahvé se revela a Samuel; se la lleva al campamnen-
to; cae en manos de los filisteos; origina gran calamidad en la
tierra de los enemigos, y por eso es conducida desde alli, a Kirjat
Jearim, de donde finalmente fa recoge el rey David.

Cuanto mds abigarradamente han sido engalanadas estas narra-
ciones, tanto mds uniforme es la idea religiosa fundamental. En
Gitimo tésmino, lo principal de cada una de esas pericopas es la
intima vinculacién de Yahvé con el arca. Donde estd el arca, alli
estd Yahvé, Va tan [ejos esta unidn, que en ocasiones se subraya
fuestemente la idea de que Yahvé v el arca son la misma cosa.
Asf, en una situacién apurada se les ocurre llevar el arca v, por
tanto, el Dios con ella vinculado, al campamento, y los filisteos
dicen también de un modo semejante: «Dios vino al campamen-
to» ¥, Hemos de remitirnos atin a una de las miltiples citas que
lo comptueban; a la revelacién de Yahvé a Samuel cuando éste

13, Jer 3, 16 5.
14, Ez 43,7,
15. 1 Sam 4, 7.
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estaba durmiendo junto al arca. Alguien llama a Samuel; no se
dice ni una palabra de que antes hubiera venido Yahvé; no se
necesita: Yahvé est4 alli, Lo tinico que se expresa de un movi-
miento de Yahvé es way vityas seb, pero esto, después de la ier-
cera llamada. Por tanto Yahvé no habia estado antes. sNo llega
uno por si mismo a la conclusién de que se pensaba que Yahvé
se sentaba en su trono sobre el arca? Precisamente en el contexto
de estas antiguas narraciones referentes al arca, nos encontramos
dos veces ¢l nombre yhiwab yoseb bakkribiyz, referido al arca .
Desde el punto de vista critico, se ha sospechado de ese trata-
miento; perc es0 era poco perspicaz, ya que la idea de que Yah-
vé se sentaba sobre los querubines fue cuidadosamene evitada en
la literatura posterior. No se puede atestiguar con citas ni de]
templo de Salomdn, ni de P, v esto quiere decir que es antigua;
asi nos lo ensefia una ojeada a las invocaciones, que servian de
sefial, de Ném 10, que se cuentan entre las m4s antigvas que te-
nemos concernientes al atca v que pueden citarse perfectamente
aqui, ya que en su actual contexto ciertamente no vienen al ca-
so 7. Se trata de unas breves palabras que debian pronunciarse
siempre al iniciarse la marcha, y al detenetse el arca. Desde el
punto de vista textual, no todo estd en orden, pero no afecta a
lo fundamental. «;Levdntate, Yahvé, que tus enemigos se dis-
persen ante tu faz y huyan los adversarios! jDesciende, Yahvé,
entre (?) las mirfadas de Israels.

También en este caso la idea es todo lo concreta que puede
serlo. Si se ponen en camino, se levanta Yahvé de su trono; si se
detienen, también €l se instala sobre el arca,

Pero si queremos en algin modo llegar a una clara concep-
cién sobre este asunto, debe ayudarnos la arqueologia. ¢Qué pue-
de decirnos sobre los tronos de los dioses?; y, ante tado, ¢qué es
eso de los querubines?

Sabemos que en todas las religiones del antiguo oriente habfa
querubines, seres alados con cuerpo de animales o de seres huma-
nos. Lo importante es esto: cuando estdn presentes quiere signi-
ficarse, la mayoria de las veces, la cercania o la presencia de la
divinidad, va sea que, como en los templos asirios, protejan la mo-
rada de los dioses %, ya sea que actien como portadores de la
divinidad. El relieve asirio de Maltaja ®® nos muestra una proce-

16. 1 Sam 4, 4; 2 Sam 6, 2,

17. Véase mis adelante.

18, Cf. también Gén 3.

19. H. Gressmann, Alzoriental, Bilder croxv.
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sién de dioses; los dioses estdn sobre seres alados; Ischtar se
sienta sobte un trono de guerubines, que a su vez es llevado por
semejantes seres, Ciertamente esto serfa tmagnifico para explicar
el yoseb bakkfribim biblico. Y sin embargo, es ahora cuando co-
mienzan las preguntas reatmente candentes: ¢ha sido imaginada el
arca como un trono? ¢dénde estd entonces la divinidad? Hablar
de un idolo, significarfa saltar por encima de las afirmaciones con-
cordes del antiguo testamento ®, por eso se ha discutido reciente-
mente, de un modo especialmente intenso, la cuestién del trono
de la divinidad vacio?, y realmente hay que contar también en
Tstael con fa presencia de tal idea, que se corresponde muy bien
con el concepto israelitico de Dios. Mas convincentes que los miil-
tiples, pero lejanos, testimonios griegos 2, son dos tranos fenicios
de Astartet: la sede es llevada, a derecha e izquierda, por dos se-
res alados; el respaldo tiene una inscripcién sagrada; pero el tro-
no mismo estd vacio 2, En este caso no estarfamos muy lejos real-
mente del arca y su y0ieb hakkv4bim. Pero atin asi siguen en
pie dos cuestiones importantes: los guerubines descritos en P y
en el relato de la construccién del templo tienen sin duda figura
humana, mientras que, tanto los querubines del trono menciona-
do, como los querubines que fueron encontrados en el mismo Is-
rael {los del altar de los %erfumw en Taanak * o los de la gruta
del algoddn en Jerusalén ¥), tienen cuatto patas. A esto hay que
decir, que estos querubines, descritos literariamente, ya no eran
los querubines sobre los que Yahveé se sentaba como en su trono,
sino que su funcién habia sido cambiada en 1a de proteger &l arca.
De donde se puede suponer que en aquella avanzada época en la
que cayd en desuso la idea del trono, se pasé a imaginar los que-
rubines con figura humana. En eso se dejaron influir por los mo-
delos egipcios, va que solamente ellos atribuyeron a los setes ala-
dos la funcién de proteger, v precisamente este punto se acentiia
en Ia interpretacidén de los querubines en Israel. %

20, Contra Gressmann, Die Lade Jabwes, 1920, cuya tesis de que en el arca se
enconiraba la imagen de un toro o guizds dos, €3 insostenible.

21, Dubelins, Die Lade Jabtoes, 64 s.; Hartmann, ZAW 1917, 232 s.; antes Rei-
chel, Due vorbellentschen Gotterkulte, 1897,

22, Dibelivs, 0. ¢, 65 5.

23, Cl. Gannean, Compies rendus de U'Académie des Inscriptions, 1907; Ronze-
valle, Mélanges de 1 faculté orientale 111, fasc. 2, 733 s., tepresentado alli repetida-
mente. Bur anderer lecrer Astartetbron Syria W, 1924, pl. xxxin Debo agradecer a la
amabilidad del profesor Al las referencias a este material arquecldgico.

. H. Gressmann, Afforrentaf, Bilder 396-397.

25, Revue Biblique 4 {1926) 489,

6. No nos parece admisible, desde ¢l punte de vista metodoldgico, una recons-
truccidn del trono de los querubines en el templo, partiendo de Fz 1 ¥ 1 Crda 28,
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Pero todavia con més fuerza se impone esta otra pregunta: si
el arca era originariamente un trono, ¢por qué no se la llamé
trono? Por grande que sea fa libertad de expresién para designar
al arca, nunca se emplea el concepto ’drén, v esio ha de tener un
motivo. Lo notable radica en que la idea del arca como recep-
ticulo realmente existid, pero en una &poca que estd situada des-
pués del tiempo en que se itnaginaba al arca como un trono. jAsf
y todo! Si el deuteronomista ve el arca como un recipiente, nadie
creerd que ha metamorfoseado un trono, tanto mds cuanto que
ya ¢l trono tenia el sospechoso nombre de arca! En este detalle
vemos nosotros que la idea del arca no se desarrollé en upa linea
tinica y fdcilmente petceptible. St el deuteronomista tenfa al arca
por una caja, no es ni mucho menos continuador de la concepcidn
del trono, sino que enlaza directamente con otra tradicién, proba-
blemente mucho mds antigua, segiin Ia cual el arca era lo que su
nombre indica: una caja. Pero el antiguo testamento no nos da
ninguna indicacién referente al dénde y cudndo vivié y arraigd
esa idea, ya que, como hemos visto, las narraciones mds antiguas
no consideran el arca como un recepticulo. Y sin embargo parece
que hay que decir que el sentido de un objeto, llamado caja, es
que contenga algo. Recientemente, al final de un excelente vy ma-
tizado estudio sobre Amin, Kurt Sethe ha expresado algunas sos-
pechas dignas de tenerse en cuenta sobre la conexidn de ese dios
invisible del aire, egipcio, con Yahvé?, Amtin representa en el
octeto de dioses primitivos hermopolitas el aire, el viento, me-
diante el cual vino el movimiento al caos inerte. De ese dios del
aire fue saliendo, en las concepcicnes religiosas, un ser espiritual.,
Ast como el aite estd en todas partes, sin ser visto, asi Amin
lleg6 a ser el misterioso ser espiritual, el aliento, que permanece
en todas las cosas, que pasa por la garganta del hombre y que,
como el aire, estd presente en todas partes. Partiendo de ahi,

i8, como la que intenta H. Schmidt, 0. ¢ ¢Qué se deduce de Ez 17 No se habla
nt del arca ni del caporet; se trata de una visidn en Ia que ni siquiera una vez
se pombra a los quernbines con el nombre consagrado por €l nse; rodo es distendido
de un modo supraterrenal, propio de una visidn, ¢Cual es [a consecuencia? Los dos
querubines del relato de la construccidn del templo pasan 2 ser cuvatro; la posicidn
de sus alas es cambrada v se completa la merkgbas, St se concede ya tal importancia
al relato cron., podria recordarse gue tenfa su propio modo de expresarse con res-
pecto a la postuta de las alas de los guerubines (2 Ceén 3, 13), que se adecua toda-
via menos al caroe de los cuatro animales, La consecuencia de esta reconstruccidn es
que el arca debe considerarse como un objete intercalado secundariamente bajo los
quernbines y gue originalmente no tenia ninguno.

27. K. Sethe, Amun und die acht Urgotter von Hermopolis: Abh. d. pteuss.
Akad, d. Wissenschsften, Phil. hist. 4 (1929).
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opina Sethe, podria entenderse el arca, que era una caja y conte-
nia s6lo aire. Ahora bien, ya antes, se ha aducido la comparacién
de la batrca procesional egipcia conr las arquillas de los dioses; su-
poae Sethe, que el cofrecillo de la barca de Amuin en realidad no
contenia nada. Pero esto dliimo y decisivo queda en pura hipé-
tesis; en ninguna parte estd atestiguado que se hayva vinculado la
invisibilidad de Amun con un cofrecille vacie. Comeo todos los
demds dioses egipcios, también Amuin fue representado en ima-
gen, con figura de hombre. Y ademds falta también, por otra
parte, el mismo eslabdn de unién: en ninguna parte se pone en
relacion a Yahvé con el interior del arca. Yahvé se sienta en el
arca como en su trono. Y aun comparando ambas divinidades,
¢Qué tiene de comiin Yahvé, absolutamente limitado en su dm-
bito, con Amin, el aliento aéreo «que estd en todo»? Desde el
principio va adherido a Amiin un rasgo especulativo molesto, que
luego se ha desarrollado sin estorbos. Precisamente ese «perma-
nacer en todas las cosas» lo considera Sethe muy antiguo. Amiin
es y pertanece siendo un elemento césmico primigenio. jTotalmen.
te distinto es Yahvé, que es apasionadamente voluntad, el Dios
de la historia ®, que vigila con celo sobre su caricter de dnicol
A través de miles de anos Amiin toleré junto a si, sin resisten-
cias, las divinidades originales emparentadas con él. ¢Dénde estdn
aht las relaciones? *. Pero ahora, en consideracién a otros moti-
vos importantes, debe ponerse muy en duda una relacién del arca
con Moisés v la religidn de Sinaf, rompiéndose asi una vez més
en un punto decisivo la comunicacién imaginada entre Yahvé y
Amtn, Pero primero hay que probar la filtima proposicién men-
cionada.

¢Posefan ya el arca las tribus que venfan del desierto? Tene-
mos que preguntar en primer lugar a las antiguas fuentes. Fn
dlias no encontramos ni una palabra de la fabricacién del arca,
sino que solamente encontramos en todo el pentateuco extra.
deuterondmico dos sitios en los gue se la menciona. Pero ambos
no son apropiados para demostrar la historicidad de esta tradi-
cién . Ndm 10, 33 s es solamente un revestimiento histérico del
adagio relativo al arca que ya hemos mencionado. Pero ya los ma-
soretas colocaron entre paréntesis este pasaje, mediante un signo

28, K. Galling, Theol. Blarter {1930) col. 105.

29, También merece mencionarse que poco después (1) de la época en que hubo
de tener fugar la «incautacidne, surgié en Palestina un templo dedicado a Amin, en
el que se habia erigido una gran fmagen al mismo (Gressmann, Aitor, Texte, 98).

30. Cf. Westphal, Jebwes Wobnstdtten {BZAW 15, 1908) 55 s.
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especial, ya que no pertenece al sitio donde estd, sino que clara-
mente no cuadra con el contexto *. Sin este versiculo, el contexto
queda mucho mds terso®; en ningdn sitio se habla de guerra,
dqué significan aqui de repente esas invocaciones que servian de
sefial de guerra? Todavia lo hace mds dificil el que se hable del
arca como de algo plenamente conocido (siendo asi que todavia
no habia salido al encuentro del lector del elohista), v que lo sea
como arca de la ley de la alianza. La expresién es bastante sos-
pechosa, prescindiendo de que no ajusta en absoluto con Yahvé
sedente sobre el arca. A esto se afade que justo en el centro se
hable de que eran conducidos por la nube®; una idea, que,
como se verd mds claramente después, no puede unirse de nin-
guna manera con ¢l arca. La otra cita, Nim 14, 44, no es consi-
derada por muchos exegetas como original. El pueblo, en contra
del mandamiento de Yahvé, inicia una campafia contra los amale-
citas en Horma, «pero el arca de Yahvé y Moisés no salieron del
campamento», De nuevo es introducida aguf de modo inesperado;
también aqui es llamada arca de la ley de la alianza, Debemos
llamar }a atencidn sobre un factor que hasta ahora no se habia
presentado: el arca estd en el campamento; ahora bien, el elohista
copoce muy bien la tienda®, y, seglin su modo de ver las cosas,
se hallaba situada fuera del campamento. ¢Iban a haber dejado
los israelitas el arca en el campamento, fuera de la tienda? Cier-
tamente no se puede hacer esa suposicidn,

Pero podria uno seguirse encontrando dispuesto a vislumbrar
algin tipo de alusiones detrds de las dos citas mencionadas, si la
cuestién principal estuviese clara: destd el arca en relacién origi.
nal con la religién de Yahvé? Llegamos asi a la principal obje-
cién contra su procedencia de la época del desierto, Una de las
pruebas principales es el nombre del arca. En los libros de Sa-
muel se encuentra veinte veces 'drén ha'élobim y veintiséis veces
“Grén yhwah. Ya esta proposicién, muy supetficialmente estable-
cida, puede mostrarnos, qué enérgicamente estd vinculado el con-
cepto «Elohim» a la palabra, Si se examinan minuciosamente estos
pasajes, no resulta ciertamente una separacién de las fuentes ®,
pero se ve que la inmensa mayoria de los pasajes y°hwab corres-
ponden a Ias aventuras en tierras de los filisteos. Si se habla de

31, Dibelius, o, c., & 5.

32, Consiguen un nuevo guia (v, 29-32) a pesar de eso el puebla vuelve a mur-
mutar {c, 11, 1 s); se traza de sucesos puramente pacificos.

33, V.34

34. Ex 33, 7s.

35. Smith, The books of Samuel, 33.
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las deliberaciones de Jos filisteos, de la calamidad que acontecié
a Dagdn, v a los betsemitas, etc, *, habia de evitarse el neutral
«Elohim»; ya que el motivo de todas esas complicaciones no fue
que el arca de un elohim se mantuviese alld fuera, sino que pre-
cisamente el cardcter de extranjero y las caracteristicas peculiares
de ese dios tenfan que enconttar una expresion. Se trata aqui,
pues, de una narracion conceptuosa, mientras que la descripcidn,
carente de intenciones, habla asimismo de un modo preponderante
"drén ba’élobim ¥. En toda la historia de la juventud de Samuel no
se habla del nombre ‘Frdn y*hwah. Por tanto se puede afirmar
con toda certeza que €l nombre para designar al arca era erigina.
riamente ‘Grdn ha’¢lobim. Comparémosle con otro objeto de culto,
del que sabemos que desde el principio fue referido de modo
inequivoco a Yahvé. El templo saloménico es llamado innume-
rables ocasiones bét y*hwab, asimismo la tienda construida por
David ‘Ohel yhtwah. *

Solamente podemos tratar someramente los numerosos sinto-
mas de religiosidad cananea, que encontramos en el arca: el edifi-
cio del cuto ®, la lémpara (ner ba'élohim) ®, el ordculo mientras
estd dormido en el santuario ¥, la danza de David hasta quedar
desnudo # y su relacién con la fiesta de otofio ®. sQué significa
entonces la prolija {érmula «arca de Dios sobre la que se ha
invocado el nombre de Yahvé?». Parecia necesitar algiin «tipo de
cambio de nombre» *, para legitimar la relacién de propiedad de
Yahvé con respecto a ese objeto de culto, Pero no podemos adu-
cir la prueba principal hasta que hayamos mostrado qué concep-
cién acerca de Dios, fundamentalmente distinta, se vincula al ge-
muino palladium de la época del desierto. Llegamos asf a lo mds
esencial que, a nuestyo juicio, hay que decir sobre el problema
tienda-arca.

Las noticias sobre la tienda sagrada son incomparablemente
escasas. Encontramos [a notica més antigua y mds instructiva so-
bre la tienda en Ex 33. No estd clara la cuestién de la separacién
de las fuentes, si se trata de J o de JE; también tenemos todos

36, 1Sam4,6;5 3 4; 6,1, 2.8 11.12.19. 21; 7, 1.
37. ‘drdn b3k también es frecuente en 1 Sam 4.
33 1Re2, 28 s.

39, 1%ml,9; 2 %am 6, 10 5.

40. 1 Sam 3, 3,

41, 1 8Sam 3, 2s.

42, 2 Sam 6, 14. 20,

43, 3. Mowinckel, Pralmenstudien 11, 109 s.

44, Dibelius, ¢. ¢., 116,




los indicios de que ha habido una gran pérdida de textos; pero
lo que resulta de o que nos queda sigue siendo instructivo. Sabe-
mos que Moisés solia montar la tienda fuera del campamento y
que la Hamaba ‘0bel m6'2d. Si habfa de consultar a Yahvé, salfa
Moisés, acompafiado de la mirada expectante del pueblo, hasta la
tienda, v cuando !a columna de nube descendia sobre el umbral
de la tienda, todo el pueblo se prosternaba; entretanto Yahvé ha-
blaba cott Moisés, como un hombre con su amigo. Luego Moisés
volvia al campamento.

Constatemos en primer lugar lo negativo: no se dice ni una
palabra del arca, y no podia ser de otra manera, El objeto de la
tienda estd clarfsimamente determinado, y precisamente en un sen-
tido que mal se podia conciliar con la teologia del arca. Yahvé
no estd presente; siempre baja primero del cielo, y por eso la
tienda se llama, con seatido pleno, tienda de la reunién; es decir:
la tienda es sélo punto de contacto entre Yahvé y Moisés; nada
mds. La misma concepci6n se halla en €l pasaje elohistico ya men-
cionado, Dt 31, 14 s: Moisés y Josué van a la tienda, Yahvé apa-
rece en la nube, y habla con Moisés. Esta es, sin excepciones, la
concepcién de los antiguos relatos sobre la épaca del desierto. La
palabra gufa infalible es la aparicién del ‘Gnan. Sélo en la nube
puede bajar Yahvé hasta su pueblo; aparece en la nube como con-
ductor en el peregrinaje; la nube confunde al ejército egipcio; des-
ciende en medio del nublado sobre el Sinaf, para mostrar su cabod.
Cuando Aarén y Mirjam murmuran, aparece la nube sobre la tien-
da, asimismo en la capacitacién de los setenta ayudantes . Esta
es la idea que nos ha sido transmitida desde la época del desierto,
v de ella ha surgido Ia tienda de la reunién. {S6lo dentro de la
concepcién que ve a Yahvé lejano tiene sentido pleno el pensa-
miento del moed!

Y ahora sostenemos lo siguiente: jen la esfera de ese modo
de entender a Dios no hay lugar para el arca y sus ideas sobre
Dios! Hemos visto precisamente en las antiguas historias referen-
tes al arca, qué inseparablemente se la juzgaba unida a Yahvé.
Donde llegaba el arca, alli estaba Yahvé. Nadie podria afirmar
esto de Ia tienda. No hay exageracidn: entre la idea de la venida
de Yahvé al campamento junto al arca, 1 Sam 4, y la de su bajada
en [a nube sobre la tienda no existié originariamente ningin puen-
te. ¢Para qué la nube, si de todos mndos Yahvé estaba alli? En

45. Ex 13, 21 s; 14, 19 5. 24; 19, 9. 16 24, 15, 16. 18; 33, 9. 10; 34, 5; Nim
16, 34; 11, 25; 12, 5. 10; 14, 14.
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ninguna parte de las antiguas historias referentes al arca, que
informan ininterrumpidamente de los hechos de Yahvé, se habla
de una manifestacién hecha desde arriba, en Ia nube ®; y cierta-
mente seria un contrasentido, ya que Yahvé estd presente, puesto
que se sienta sobre el arca como sobre su trono; géweab se le a-
ma, y cuando se aparece a Samuel, que estaba durmiendo, no
necesita descender de lo alto, sino que se Ilama solamente way
yittyas seb: «se presentd ante éls,

De este medo, formularemos como resultado provisional: las
ideas de moed y del trono se excluyen mutuamente, pareciéndonos
que de este modo se expone el argumenio mds importante en con-
tra del origen del arca de la época del desierto. En realidad hay
en los relatos mas antiguos una evocacién digna de confianza, ya
que no saben nada de una cotrespondencia mutua entre tienda y
arca, Y es an signo seguro del cardcter secundatio de ambos pa-
sajes (que hacen remontar el arca a tiempos tan antiguos) que la
mencionen al lado de la tienda sin relacién alguna. Asi, como etan
al principio, no podian ser vinculados orgdnicamente ambos pa-
Hadium, sino que, en virtud de los elementos de las concepciones,
bésicamente distintas que a ellos estaban unidas, tenfan que re-
pelerse.

Si se nos han agudizado los sentidos para estos complejos de
ideas, podremos también interpretar mds concretamente cada uno
de los estadios que hemos constatado remontdndonos hacia atrés.
En la historia de la religién de Israel podemos seguir las ideas de
la tienda y del arca, que se encuentran la una junto a la otra
durante muche tiempo, como dos corrientes deatro de un rfo. El
final es que la idea de la tienda ha eliminado totalmente a la
idea del arca-trono, o bien ha absorbido elementos esenciales de
fa idea del asca,

Si leemos que David ha erigido una tienda para el arca, no
hemos de considerarlo todavia como una combinacién de la anti-
gua idea de la tienda con el arca, ya que falta todo tipo de indi-
c¢io de que haya que vincularlo con el antiguo obel woed. David
no tiene todavia ningin edificio para el culto, por eso fabrica
un provisorium, y €l hecho de que quiera suplir la tienda por un

46. Solamente se interrumpe en ut caso esta concepcidn, por o demds tan fr-
memente mantenida: al introducir el arce en el templo. En 1 Be 8, 11 se habla de la
aparicién de Ia nube. Pero en este pasaje, menos que en ningdn ctro, se puede decir
gue se haya mantenide el pensamiento original, De hecho, desde el punto de vista
literario, confluyen en este punto tres ideas distintas; morada real en el debir (v. 12)
{santuario); apaticién de la nube {v. 11) ¥ que Yahvé mora por encima de todos los
cielos (v, 27}
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templo demuestra que David no quiere de ninguna manera apoyar
la idea del moed, ya que €l templo es expresamente un templo
para morada .7

La protesta de Natdn contra la construccién del templo #® debe
interpretarse como un mantenerse en la tradicién de la tienda, que
corria paralela a la tradicidn del arca,

El relato sobre las propotciones del santo de los santos no es
quizds en todo originario, pero por eso precisamente es para nos-
otros un detalle llenc de valor: los querubines, ostentosamente
han sido quitados del arca y se ha cambiado su funcién; protegen
el arca. Asi pues, aqui, la idea del trono ha quedado muy parali-
zada. Ha sido radicalmente descartada por el deuteronomista. Ha
sido anulada por esto: ahora se remonts uno a una idea mucho
miés antigua: el arca es un recipiente; esta idea aparta todo lo nu-
minoso y lo moderniza: es un recipiente de la ley. Por lo demiés
es de sefialar cudn fuertemente se conservan al mismo tiempo las
tradiciones sustentadas en alguna ocasién: el deuteronomista no
combate la idea del trono, sirviéndose de la idea del moed, sino
que €l introduce su teologimenon del nombre de Yahvé que ha-
bita en el Iugar del culto; es decir, combate la antigna idea de Ia
morada cot una nueva.

Y sélo entonces, por vez primera, llegé la hora de que pudie-
ran unirse la idea del arca y la de la tienda. Esta fue la hazafia
teolégica del documento sacerdotal, que se sitda por su origen
también en la tradicién de la tienda. En verdad no se puede decir
que el documenio sacerdotal haya seguido sencillamente donde el
deuteronomista habia terminado; en contra estd el hecho de que
P se sitia en la tradicidn de la tienda, v Dt por el contrario en
la del arca. Con todo puede decirse, en general, que P va mucho
mds alla de Ia linea alcanzada por el deuteronomio. El arca, en-
tendida como recepticulo de la ley, ex incorporada a la tienda.
Como elemento extrafio al pensamiento del receptdculo encontra-
mos la significacidn, fuertemente puminosa, de la plancha de re-
vestimiento. Otra contradiccién vimos en la yuxtaposicién de la
concepcidn segiin 1a cual Yahvé estaba presente; y la otra de que
aparecfa solamente de vez en cuando en la nube. Ahora, una vez
que conocemos mejor la esencia de la tienda ¥ del arca, adquieten
esas contradicciones una perspectiva cierta: el arca como recipien-
te de la ley se remonta sin duda a la interpretacién deuteronémi-

47, 2 Sam 6, 17,
48, 28%m 7,5 s.

117



ca; pero por otra parte creemos entender también ahora gué es
eso de la significacién numinosa de la plancha de revestimiento,
Era en otro tiempo el lugar santisimo en el que Yahvé se sentaba
€OmO en su trono, y si encontramos hace un momento la idea de
morada y la de moed una al lado de la otra, no debe extrafiarnos
ahora que el arca fue colocada dentro de la tienda como trono.
Se puede explicar de un modo bastante convincente la unién de
esas ideas, en principic tan heterogéneas, por la funcién de capo-
ret; en €l se habfa pensado en otro tiempo que Yahvé se sentaba
como en su trono, y seghin Ia docttina de P, Yahvé se revelaba
entre los querubines, Hasta ah{ todo cuadra con la idea del arca;
pero con esta concepcidn estd enlazada, sin més, la idea del moed.
Este revelarse de Yahvé desde el caporet, no es un hablar de Yah-
vé dque se sienta en el arca como en su trono, sino que Yahwé
aparece primero y se muestra en este lugar a Moisés (w°nd‘ad*tti).
Asi el pensamiento de la aparicién est4 sobrepuesto al arca hasta
en fa palabra gufa mds decisiva ®, [Es una combinacién teoldgica,
que ciertamente hubieta sobrepasado la capacidad de los antiguos
betsemitas o de los hijos de Elit ¥

Desde aqui se derrama también luz propia sobte la relacién
del templo con el taberndculo sacerdotal, La proposicién del Well-
hausen de que el taberndculo era &l templo proyectado hacia atrés,
hacia la época del desierto, debe ser muy seriamente puesta en
duda. P se halla dentro de Ia tradicién tienda-moed; por el con-
trario, el corazén del templo era el arca, y todas las disposiciones
estaban al servicio de la idea de morada. El cronista toma en serio
el pensamiento del arca; por consiguiente ve el templo como la
casa del arca, colocindose asi en una postura de afirmacién del
templo mucho mas decisiva que el documento sacerdotal (P), que
con su tradicién de la tienda ha de entenderse ciertamente como
un correctivo contra el pensamiento del templo, tal como se ha-
bia formado.

N 49, Ex 25, 22; 29, 42 s; 30, 6, 36; Ndm 17, 19 aunque también Lev 14, 2;
im 7, 89.

50. También Torczyner (Die Bundeslade und die Anfinge der Religion Israels,
11930) considera al arca como un trono, pero no bresta atencién al grado de divest-
dad histérica de las afirmaciones y fortna, por combinacién de todos los pasajes co-
rrespondientes, un objeto de culto que como tal complexio appositorum nunca exis-
ti6. Segiin & habrfa que considerar al arca como un vehiculo, un simbole de fa nube
de tormenta; el caporet como la envolture de Ia divinidad, que se asients sobre las
alas de los querubines volsdores y protectores ¥ que el trone mismo llevaba una caja
con las tablas de la alianza, Pero {aun prescindiendo de ottas cosas), éddnde se pue-
de probar con testimonios que el arca haya sido considerada al mismo tiempo como
trone ¥ como recipiente?
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La teclogia de la tienda, originariamente sin relacién al arca
y tetnporalmente incluso relegada por ella a un segundo plano
fue sin embargo al final mds fuerte. El arca fue asumida en la
tienda por abandono de su pensamiento especifico fundamental.
De tal manera que podemos formular el segundo resutado de que
al yahvismo, asi como tomd otros muchos elementos que origi-
nariamente le eran extrafios, asumié también el atca y con su fuer-
za peculiar retuvo los elementos requeridos por él y rechazé los
demds.

Y aqui se plantea la cuestién que interesa especialmente a los
teSlogos, y que queremos tratat como conclusidn: ¢con qué ele-
mentos se enriquecid la religién de Yahvé por el hecho de asumir
la teclogfa del arca?

E! arca es un objeto de culto, que procede de Ja patria cultu-
ral, vy por ello se sitiia especialmente dentro de una religiosidad
que se preocupa de la adquisicién y mantenimiento del patrimonio
cultural, Esta relacién positiva con la cultura autdctona se muestra
especialmente en la posicién del atca con respecto al elemento pri-
migenio cultural: la casa. El arca tiene una relacién absolutamente
positiva con la casa del culto. En Silo la encontramos en un tem-
plo normal, en Obed Edom es situada dentro de una casa, y en
Jerusalén forma precisamente la célula original a cuyo alrededor
se ha construido todo el complejo del templo salomdnico. En el
polo opuesto se encuentra la tienda, y es significativo que en la
hora més decisiva fue discutida la legitimidad del templo en favor
de la tienda,

Peto debe acentuarse que no fueron incorporados, sin selec-
cién, elementos religiosos extrafios, a rastras del arca. Para nom-
brar sélo el mds importante: el Yahvé del arca no es upa divini-
dad de 1a naturaleza, en ningin sitio se puede pescibir el rastro
de un culto a la vegetacién en su dmbito, Pero se pueden resaltar
tres factores que faltan al Yahvé del desierto y que gracias al
arca entratron en el yahvismo,

El Yahvé primitivo no moraba en el pafs; cuando el pueblo ya
se hizo sedentario, se cree que €l aparecié con notas especiales
desde el sur, y sabemos que se considerd conscientemente a ese
Yahvé como un problema ®, Aparece claro sin mds, que por ese
alejamiento de Israe! de su Dios, tuvo que hacer frente a una cri-
sis la religion de Yahvé. En efecto; habia dioses en el pafs que

.. 51, En la época anterior al exilio estaba en vigor con bastante exclusividad la
idea del arca como teono; of. Is 6, 1; 2 Re 19, 14 5; Jer 3, 16 5; 17, 12,
32, Westphal, Jebwes Wobnsidtten, 46 s.
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eran mucho mdas faciles de encenirar, vivian, por decir asi, en
buena vecindad, con los habitantes, y podia solicitarse su ayuda
en cualquier momento, Por eso con seguridad fue un factor de
importancia inestimable que Israel, con el arca, mantuviera el
factor de la presencia de Yahvé, Ahora estaba €l alli, se podia acu-
dir 2 €] en la necesidad, €l marchd con ellos a la guerra y final-
mente a la capital, para morar en medio de su pueblo. Y asi la
supetioridad de Yahvé frente a todo lo creado permanecié intacta;
piénsese en el discurso de la dedicacién del templo, en oposicién
a todas las divinidades de la naturaleza autéctonas. Este es uno
de los factores.

El segundo esti estrechamente emparentado con el primeto.
Yahvé se habfa revelado en €l desierto a algunas tribus y les habfa
brindado la alianza y las disposiciones con ella vinculadas. Cuando
Israel se hizo sedentario en su pafs {Kulturland), no permanecis
en ese estado; otras tribus, que no habian estado en el Hoteb, se
le unieron ®; Israel se hizo un pueblo, Pero un pueblo tiene otros
bienes que proteger, la defensa propia se transforma, en muy dis-
tinta medida, en problema de existenciz y con ello en problema
religioso, ¢Se hallaba todavia esa transformacién posterior de las
tribus en nacién bajo la proteccién de Yahvé o se habia sobrepa-
sado la competencia del dios del Sinai? Una vez mis fue el arca
el lugar en el que Yahvé encontré su forma de expresién como
Dios protector nacional. Kautzsch ha verificado que la frase «Yah-
vé Sabaot» pertenecié originariamente al arca, y no es ninguna
casualidad, ni mucho menos, que el intetés del politico David se
dirigiera al arca. S8lo el deuteronomio tiene abundantes leyes re-
lativas al campamento, a los asedios, destierros y guerra®, Y si
el cronista, que pretenciosamente representa la tradicidn del arca,
abunda tan Llamativamente en relatos de la ayuda de Yahvé en
las guerras santas, es potque existe también una buena conexidn.
Arca y religiosidad nacional se pettenecen mutuamente.

Debemos llamar por itimo la atencién a otro elemento de la
teologfa del arca. Si se contempla la larga cadena de tradicién que
va desde Silo, pasando por €l deuteronomio hasta llegar al cro-
nista, [Tama la atencién un rasgo positivo, optimista. La alegtia
ctiltico-religiosa es un elemento que evidentemente se ha adhe-
rido indestructiblemente al arca. Israel lanzaba gritos de jibilo

3. Cf. reclentemente M. Noth, Das System der 2wolf Stamme Itraels, 66 s, 95
[BWANT 111, 10, 1930).
54, Dt 20 10 5; 23, 108, 24, 5 5.
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cuando el arca Negaba al campamento; conocemos la alegria de
los betsemitas al verla llegar y conocemos también la danza v la
muisica que hace David con atpas, timbales y cfmbalos. El deute-
ronomio, que estd dentro de la tradicién del arca, no se cansa de
exigir la $im°hih ciltica, y al final de la serie estd el cronista se-
gin el cual el servicio a Dios estd sintonizado unilateralmente
con el alabar y dar gracias v encomienda al personal del arca el
encatgo de ser cantores, Gracias al arca, el yahvismo recibié, den-
tro de toda {a seriedad del juicio, una poderosa ampliacién del
pensamiento de la gracia, y tanto el deuteronomista como el cro-
nista intentaron una y otra vez formular teolégicamente esa situa-
cidn de relajamiento del hombre ante Dios.

Tales nos parecen ser los elementos esenciales, con los que el
yahvismo gand en amplitud y profundidad y en los que perduré
la teologia del arca. Por lo demds, la esfera de pensamientos
relativos al atca fue cubierta pot la tradicién de la tienda, que
era més fuerte. Una mirada al nuevo testamento nos muestra
cudnto mds poderosa era ]a teologia de Ia tienda, que precisamen-
te se rejuvenecid en él. Los conceptos exnody, axnv, oxfvope
se hacen aqui una vez més expresién de un conocimiento teol6gico
més profundo, mientras que sélo se hace mencién del arca muy
raramente y de pasada®, La teologia de la tienda encontxd su
cumplimiento en el nuevo testamento, del que se habia vatici-
nado en tiempos anteriores. Aqui Dios hablé con los hombres
«como unt hombte habla con su amigo» &

55, Sobre todo Jo 1, 14, pero también 2 Cor 12, 9; Heb 8, 2; 9, 11; Ap 7, 15;
15,5; 21, 3.

56. Tieb 9, 4; Ap 11, 19.

57. Ex 33, 11,
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LA IMPUTACION DE LA FE
COMO JUSTICIA

HACEMOS la presente apuntacidn no para resolver las conocidas

dificultades, predominantemente critico-literarias, de Gén 15,
sino sélo para poder comprender el versiculo 6. Este versiculo es
conclusién y punto culminante de un contexto narrativo, que diff-
cilimente se podtia calificar todavia como saga. Frente a un minimo
de accién hay un didlogo entre Yahvé v Abrahdn, tras el gue cier-
tamente hay mds bien una reflexién teoldgica concentrada que una
tradicién narrativa popular, Y esta reflexién teolégica se desvela
plenamente en ¢l v. 6, que se lee como una férmula teoldgica cui-
dadosamente medida. Peto aqui comienzan nuestras preguntas:
¢c6mo hemos de imaginar m4s concretamente eso, que hasta aqui
hemos llamado «teolégico»? ¢Puede pensarse que la frase en que
la fe se le reputa por justicia procede de Ja pura reflexién? ¢De
dénde provienen los conceptos de esta frase tan importante? Ta-
les afirmaciones sobte las relaciones del hombre con Dios (més
ain un juicio de Dios tan grave sobre un hombre) no se pueden
pensar en lo que concierne a un pueblo antiguo si no es sobre la
base de tradiciones sacras muy determinadas. Pero, ¢en qué direc-
cién hay que buscarlas?

El verbo bsb circunscribe un 4mbito linghistico que en espafiol
abarca los verbos «imaginar, idear», «tener por, coasiderar» y
«cargar 2 la cuenta de uno, atribuir» !. Por tanto designa un acto
del pensamiento, cuyo resultado es siempre un juicio de valor, re-
presentando ese fuicio de valor no #no, sino el valor del objeto %,

*  Publicade originalmente en Theologische Literatutzeitung 76 {1951) col. 129.
132,
IV1 H‘4W‘ Heidland, Die Anrechuung des Glanbens zr Gerechiigheir: BNTANT
71, p. 4.
2. 1&id., 2-13.
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Todos los ejemplos, que proceden més o menos del Jenguaje coti-
diano, no nos interesan aqui, y tanto menos los que pertenecen al
lenguaje convencional del culto, Lev 7, 11 s trata de detalles ri-
tuales en la presentacién y ofrenda de zebab basiclamim. La carne
ha de comerse el dia de la presentacién de las ofrendas, y en caso
de necesidad también e! dia siguiente. Pero si ocurre que la carne
no se come hasta llegar el tercer dia,

no serd grato, €l que la ofrece (16’ yeraseh)
no le serd tenido en cuenta ({0” yeébaseh {6}
serd carne echada a perder (piggdl yib*yeb) {Lev 7, 18 b).

Aqui tepemos una «imputacién» que debfa ser concedida o
negada por el sacerdote frente a cada uno de los participantes en
el culto. Se trata solamente de un caso especial, en el que el sacer-
dote ha de realizar una especie de distincién de categorias en lo
concerniente al culto; pero también en este caso se trata de la boca
de Yahvé. En Ia aceptacién o rechazo de la ofrenda establece de
un modo absoluto la voluntad de Yahvé. Existe otra frase seme-
jante tomada de la ley del altar, del ¢6digo de santidad:

(A todo aquel) que no traiga la oftenda a la puerta de Ia tienda de la
revela]\ciéum se le imputard como delito de sangre {dam yebaieb) {Lev
17, 4).

También en este caso el b3b es un acto declaratorio, que reali-
za el sacerdote por encargo de Yahvé; sdlo que aqui se trata de
una falta ctltica capital, pues el delito de sangre es el pecado mds
grave ante Yahvé, Por consiguiente se le impone el castigo méxi-
mo, el ser «desarraigado» del pueblo. Si se quisiera preguntar
aqui ya, mirando con antelacién a Gén 15, 6, cémo habria pues
de expresarse, terminolégicamente, el valor opuesto, positivo de
dim, «delito de sangres, se ofrecerfa solamenie, conforme a todo
¢l modo de pensar ctltico-teolégico de Istael, la palabra s*dagab.
Pasamos por alto un tercer testimonio de ese hib del sacerdote,
Nim 18, 27, que trata de la imputacién de una ofrenda de los le-
vitas, ya que no afiade nada nuevo.

Una vez que hemos verificado como tal ese acto del pensa-
miento que juzga, v que se halla en un lugar importante del culto,
serfa muy natural ampliar desde el punto de vista de historia de
las formas la base gue hemos obtenido. ¢Habria que plantearse
la cuestidn de en qué forma se promulgaba la decisién sacerdotal
al oferente? ¢Qué decia el sacerdote al participante en €l culto,
en el caso de nuestro primer ejemplo (Lev 7, 18)? Quienquiera
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que conozca un poco la forma de hablar del documento sacerdotal
{P), pensard inmediatamente en aquellas frases (nominales) pecu-
liares, sobriamente enfdticas con las que tropieza a cada paso.
Si entresacamos de Lev 13 las fore de la lepra, nos muestra de
un modo bastante claro el estereotipado famé’ b4’ o bien tabér
b, c6mo calificaba el sacerdote, cilticamente, un hallazgo. Son
especialmente claras las conclusiones de cada una de las pericopas, .
por ejemplo:

{Si) el sacerdote, en el examen, encuentra que la erupcién se ha ex-
tendido por toda la piel, debe el sacerdote declatarle impuro.
Es lepra (sara‘at hiw') (Lev 13, 8).

Tales férmulas declaratorias se encuentran con bastante fre-
cuencia en este texto (por ejemplo, Lev 13, 17. 25. 28. 37. 44. 46),
No hay ninguna duda aqui de que el sacerdote ha promulgado ese
sara‘at biw’ o bien tahér b4’ de un modo autoritario y real, ante
el hombre afectado. 8i pasamos de agui a las concusiones, total-
mente semejantes en cuanto a su forma, de las «forg de las ofren-
das», Lev 1-3, ‘6lak b’ o minthabh biw’ o bt barta’t, o "asam bit',
podifamos ver en esas frases la correspondiente férmula de acep-
tacién de la ofrenda en cuestidn 3. Aceptacién de una ofrenda, co-
mo realizacién segin el rito, no es otra cosa que precisamente su
«imputacién». Yahvé la ha aceptado, hace que valga como ofrenda
a favor del conferente. Asi pues, habrfa que responder Ia pregun-
ta, suscitada més arriba, acerca de la férmula que el sacerdote ha-
bia pronunciado en el caso de Lev 7, 18 sobre la ofrenda de catne,
de este modo: ha dicho piggdl bi’ I3’ yeraseb, una frase que, pot
lo demds, tiene a su favor el testimonio literal de Lev 19, 7.

Pero podemos acercarnos 2 nuestra cuestién relativa a la im-
putacién ctltica, desde una esfera de la vida del culto de Yahvé
totalmente distinta, recurriendo a la serie de mandamientos, pare-
cida a un catecismo, de Ez 18, 5 s*. Ciertamente que Ezequiel
no ha redactado esa serie por st mismo, sino que la yuxtaposicién
de esos diez mandamientos procede de la praxis ciltica; Ezequiel
ha incrustado un «formularios cdltico dentro de su reflexién teo-
légica.

3. Sobre estas formulas declaratorias trata exhaustivamente R, Rendtorff en su
disertacion Die Gersetze in Priesterschrift (una investigacion desde el punto de vista
de 1a historia de los géneros literarios): FRLANT NF 44, 1954,

4. Cf. G. von Rad, Bertholet-Festschrift, 419 s {ms adelante, p, 210 s).
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...No come en los montes (carne de los sacrificios}, no levanta sus ajos
4 los idolos de la casa de Israel, no mancha a la mujer de su préjimo,
ne se aproxima a uha Mujer en su menstruacién, no oprime a nadie,
devuelve lo tomado en prenda, no arcebata a nadie con violencia, da
su pan al hambriento...

De este texto sélo nos intetesa en esta ocasion la conclusién
saddiq b’ bayoh vib*yeh

El es justo; conservard su vida,

Nos encontramos de nuevo con una férmula declaratoria, Des-
de un punto de vista formal corresponde en alguna manera a Jas
promesas de bendicién, que sirven de conclusidn a la liturgia de
las puertas. A la serie de mandamientos del Sal 15 sigue la pro-
mesa siguiente: «quien haga esto, no vacilard eternamente» (v.
5b); a las de Sal 24, «recibird beadicién de Yahvé y justicia del
Dios de su ayudas (v. 5). Incluso la liturgia profética de Is 33
sigue el antiguo uso litdsgico, puesto que a los mandamientos pro-
clamados sigue la promesa de bendicién (v, 16). Agui nos interesa
solamente indicar, gue aquella consecuencia dedaratoria de Ez 18,
9b, que sigue 2 la serie de mandamientos, es decir, que aquel
saddiq b#’ era todavia una parte del ceremonial litvrgico. Verdad
es que aqui no se puede probar testimonialmente el verbo h3b
mismo. Pero el contenido si es absolutamente el mismo, ¢Habria
cambiado algo si estuviera:

y2haseh 16 s'diqab
¢se le cargaria a cuenta de su justicia?

La diferencia entre la férmula declaratoria y los ejemplos del
b§b ciltico es solamente que éstos se encuentran en instrucciones
a los sacerdotes, les instruven sobre el modo de las calificaciones
gue han de realizar. Aquellla, por el contrario, contiene el sentido
material de las sentencias dirigidas al participante en el culto.

Si con todo esto hemos concebido de alguna manera la prehis-
toria, desde el punto de vista de histaria de las tradiciones, de b3b
de Gén 13, 6, sélo entonces podrd uno hacerse cargo de la afir-
macién del elohista en toda su peculiaridad; se aparece como re-
volucionaria y polémica. Se ha destruido aquel estrecho marco de
lo cdltico con su ligazén a la ofrenda y a ritos convencionales, El
proceso de la «imputacién» ha sido trasladado al dmbito de una
relacién, totalmente personal y libre, entre Yahvé y Abrahén.
Falta todo tipo de mediacién ciltica; no hay sacerdote que hable
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como voz autorizada de Yahvé. Sotprende, ciertamente, que el
puato principal de la imputacién ciltica, a saber, la sentencia
calificadora dirigida al oferente falte totalmente. El narrador dice
al lector que Yahvé ha «imputado»; claramente se ve que no tie-
ne interés en este contexto si Abrahdn lo sabe y cdmo lo sabe.
Pero la asombrosa diferencia es ésta: la imputacién cdltica tenia
lugat en virtud de algin tipo de esfuerzo humano, de ofrendas de
dones o de determinados actos de obediencia; siempre eran accio-
nes. Pero aqui se dice en una frase programdtica y en estilo ele-
vado, que la fe sitda en la relacién cotrecta con Yahvé, Yahvé
habfa manifestado su plan histérico (es decir: hacer de Abrahidn
un gran pueblo). Abrahdn lo tomé en serio; se ha «afianzado en
Yahvés., Asi pues para Abrahdn la fe fue «la obra de toda su
vida», entendiendo el narrador la fe no como «trabajo» en el sen-
tido estricto y legal de la palabra3, Al contrario; dice: solamente
la fe, el tomar en serio la promesa de Yahvé, coloca al hombre
en la relacién correcta; Yahvé «le imputas.,

Esto suena, como hemos dicho, muy revolucionario y polémi-
co, y quizds hasta se pensé asi. Pero también es posible que
nuestro narrador viviera en una época y en una esfera, en las que
conceptos ¢ ideas, ligadas en otro tiempo con el culto, mds o me-
nos inconscientemente, fuesen empleados en tal espiritualizacién,
que esiuviera muy lejos de su intencién al acufiar esa frase una
polémica contra la imputacién cdltica; pues en Gén 15, 6, frente
a la imputacién cdltica que tiene lugar en muchos actos particu-

~lates, se trata mds bien de una genetalizacidn de todo el proceso
que sucede entre Yahvé y el hombre, y ante todo de una subjeti-
vizacidén y una interiorizacion, en la que el punto capital estd en
la postura subjetiva interna, va que lo que el elohista entiende
por «fe», es sin duda una postura intelectual y animica totalmente
determinada. Por tanto, ahora toda la interioridad y su orienta-
cibn a Yahvé queda comprendida en el proceso de justificacién.
iNotable diferencia con la pericopa yahvista de la alianza de Abra-
han! Mientras que la revelacién de Yahvé en Gén 13, 7 s se pro-
mulga, de modo casi escandaloso, a un Abrahén, cuya actividad
psiquica estd extinguida hasta los cimientos mds profundos de su
esencia, v todo el peso estd en la realidad objetiva de Ia conclu-
si6n de la alianza, en la pericopa elohistica todo acaba en la pos-
tura subjetiva de Abrahdn con respecto 2 la promesa de Yahvé,

5. R. Smend, Alrtestamentliche Religionsgeschichte®, 393,
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EL PROBLEMA TEOLOGICO
DE LA FE EN LA CREACION
EN EL ANTIGUO TESTAMENTO *

LA fe en Yahvé del antiguo testamento es la propia de algvien

que se siente escogido; es decit: ptimariamente, es fe salvi-
fica. Con esta comparacién, que no necesita aqui ser fundamentada,
ya queda planteado el problema en toda su gravedad y simplicidad.
Por consiguiente, scdmo hay que definir la relacidn teolégica de
esa fe, predominantemente salvifica y electiva con respecto a la
fe en la creacidn, que también estd atestiguada en el antiguo testa-
mento, y qué grado de actualidad tiene, junto a esa fe salvifica,
Ia fe en Yahvé, creador del mundo? Esta pregunta estd planteada
no desde el punto de vista de historia de la religién, sino teolégi-
camente; es decir: hay que averiguar el Ingar teolégico especifico
de la fe en la creacién dentro del mundo veterotestamentario de la
fe. Todavia se puede precisar un poco mds: hay que responder a la
pregunta sobre su independencia o, en caso contrario, su subordi-
nacién con respecto a la fe en la salvacién, preponderante en el
antiguo testamento. Con esto estamos tocando cuestiones que hoy
se discuten muchisimo. Me limitaré a indicarlas: en los profetas o
en Jos salmos, ges la naturaleza en cuanto creacién materia de fe?
¢Precede teoldgicamente esa fe en la creacién a la fe en la sal-
vacién como presupuesto indispensable? La obra reciente de
W. Liitgers, Creacion ¥ revelacién, sustenta de hecho esa fe, argu-
mentando de nuevo con el antigue testamento. Opina que sin el
autotestimonio de la creacién, la palabra profética no hubiera side
creible. En la palabra salvifica de los profetas, el pueblo oyente

Publicado originalmente en Werden und Wesen des Alien Testament, suple-
rmento 66 de ZAW (1936) 138-147.
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reconoce al Dios de la creacidén que ya se le habfa revelado ! Si
esto es insostenible, ¢qué tipo de relacién teoldgica hay entre la
fe en la salvacién y la fe en la creacién?

Antes de dedicarnos de modo directo a! probema, vamos a
anticipar una breve observacidn. El ataque mayor que Istael reci-
bié de la naturaleza fue la religién cananea de Baal. Conocemos
la gravedad de esa crisis gracias a Oseas y al deuteronomio. Pero
no debe maravillarnos que evidentemente ni Oseas ni los tedlogos
del deuteronomio piensan en argumentos contra la divinizacién de
la naturaleza, a partir de la fe en la creacidn; es decir, mostrando
que la naturaleza y sus fuerzas son creacién de Yahvé. No; la
linea teoldégica de las objeciones contra los errores cananeos se
orienta siempre, de modo sorprendente, a lo histdrico; es decir,
a lo histérico salvifico: Yahvé ha prometido v dado el pais a Is-
rael, siendo &l también dador de las bendiciones de los cultivos.
iQué llamativo es ese giro en la oracién de la ofrenda de las pri-
micias de Dt 26, 5 ss.! E} fiel no da las gracias por los frutos que
le ha concedido el Dios creadot, sino que se confiesa miembro
de un pueblo al que Dios ha traido a aquel pais mediante un he-
cho salvifico histérico, transformdndole asi en heredero de la ben-
dicién de ese pais. Asf ha visto Israel, desde los tiempos mds anti-
guos, la relacién de Yahvé con €l pais y sus cultivos: como el
espacio vital bendecido, dado al pueblo en virtud del poderoso
obrar salvifico histérico de Yahvé. La frase de Lev 23, 23: «A
mi me pertenece la adama, vosotros sois huéspedes v extranjeros
en mi casa» es antiquisima y es el axioma del derecho agrario
veterotestamentario. Esto no es fe en la creacién, sino que esa
frase se sitda sobre la fe en un acto histérico salvifico gratuito
de Dios; por tanto no es tampoco un «escaldn previo» de la fe
en la creacién, sino, tal como lo vemos nosotros, sin ninguna re-
lacién con ella, Esta comprobacién puramente snegativa sirve para
llamarnos la atencién sobre la peculiaridad del problema teolégico,
del que aqui nos acupamos. En cualquier caso, habremos de corre-
gir en un punto esencial la imagen sencilla, desde un punto de
vista critico, dibujada en muchas teologias veterotestamentarias
a este respecto v muy extendida especialmente en el mundo de los
laicos por la posicién de Gén 1 al comienzo de la Biblia.

Con este objeto no colocaremos, como se hace la mayoria de
las veces, la historia de la creacidn de Gén 1 en el punto central
de nuestro estudio, sino que pattiremos, a propdésito, de los tes-

1. W. Lutgerts, Schipfung und Offenbarung, por ejemplo, 52, 56, 358,
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timonios himnicos de la fe en la creacién contenidos en el salterio
y en Isafas Ir, ya que son, por su menor trabazén teolégica, voces
mds directas para conocer la religiosidad de una época que el eru-
dito documento sacerdotal (P), que se desatrolla bajo la presién
de un sistema teoldgico.

El salmo 136 es una letanfa, que alaba las obras maravillosas
de Yahvé; los v. 5-9 tratan de la creacién del mundo, a partir del
v. 10, pasa el salmo, dando un brusco giro, a enumerar los gran-
des hechos histéricos de Yahvé, Por tanto, aqui, fe en la creacién
y fe en la salvacién se yuxtaponen sin tener la menor vinculacién.
Es propio de la rigida forma de una letania que aqui no aparezca
nada especial sobre Ia relacién intima de ambas afirmaciones de
fe. Con todo, hemos de notar que aqui la fe en Ia creacién no estd
sola, v, por asi decir, descansando en si misma; el himno nos re-
mite por encima de é] mismo a los hechos savificos, y ciertamente
no erraremos si consideramos esta segunda parte como el punto
culminante del salmo. Lo mismo ocurre con el salmo 148, Tam-
hién aqui se alaban en dos partes, bastante carentes de relacién
entre si, la creacién del mundo v la gracia salvifica. Junto a esos
salmos hay que colocar también el 33; tampoco hay aqui una des-
cripeién auténtica de los sucesos de la creacién: «Los cielos fueron
creados por la palabra de Yahvé; lo ordend y existe», pero el
canto ya no se extiende mds sobre ese punto. Alaba la salvacién
de Yahvé en Ia historia : «El aniquila la conspiracién de los pue-
blos; jdichoso el pueblo cuyo Dios es Yahvé!»; v de este modo, el
cantor llega a lo més auténtico: va de lo protoldgico a lo sotetio-
l6gice, (Permitaseme aqui esta terminologia teoldgica demasiado
general. Con ella puedo designar mejor lo esencial para nuestro
objeto). Si ahora contemplamas una pieza himnica tipica, en el
{saias 11, habremos dado un paso adelante:

¢Qué dices ti, Jacob, y qué hablas td Israel: mi camino estd oculto
para Yahvé?... ino sabes, o no has oido, que Yahvé es un Dios eter-
no, que ha creado los limites de la tierra; no se cansa ni fatiga... El
da fuerza 2 los fatigados v a los débiles mucha fuerza? Los jévenes se
cansatdn y se fatigardn... (Is 40, 27 s).

Vemos inmediacamente que no se da testimonio de la fe en
la creacién, en el versiculo 28, por si misma; no es ni mucho me-
nos lo que el profera quiere decir aqui a su pueblo. El profeta
habla de la gracia salvifica de Dios, pero tiene que luchar con
hombres de poca fe, y para despertar fa confianza en el ilimitado
poder de su Dios, el profeta se remonta al hecho de la creacién
del munde. Exactamente igual es en el primer canto de Ebed
(42, 5).

131



Asi ha hablado Yahvé, el que creé el cielo... el que extendié Ja tierra,
yo Yahvé, te he llamado...

La mencién de la creacién del mundo tiere muy frecuente-
mente en el Deutero-Isafas esta funcién de fundamentacién y ci-
mentacién de la fe. No se pretende hablar directamente de la fe
en la creacidn como claramente puede verse por el hecho de que
el profeta, en esos pdrrafos, abandona repentinamente el tema de
la creacién del mundo y pasa a las pruebas del poder de Dios a
lo latgo de la historia (40, 21 s; 44, 24 s; 45, 12 s5). De este
modo formularemos ya aqui una tesis importante: no hay en todo
el libro del Isafas 11 ni un sélo lugar en el que la fe en la creacién
aparezca de un modo independiente; en ninguna parte es tema prin-
cipal de una alocucién, en virtud del cual el profeta tome la pala-
bra. Estd alli; pero en el empleo que de ella hace ¢l profeta y en
[a argumentacién desempefia un papel de servicio; cimienta Ia
palabra salvifica, en el sentido de que ha de suscitar fe por si mis-
ma, es magnifico telén de fondo sobre el que se destaca la palabra
salvffica mucho mds poderosa y digna de confianza. ;O quizds es
algo totalmente distinto! Pero si, antes de olvidar este punto mds
importante, echamos uma mirada a la doxologia del libro de
Amds 2, encontraremos que, sin duda alguna, la alabanza himnica
del poder creador tiene la misma funcién teolégica, Las doxologias
son suplementas teolégicos y se fundan en la reflexién de alguien
mds tardio. Las afirmaciones doxolégicas no contienen pingtn
mensaje independiente que por su propio peso hubiera de ser
transmitido a la posteridad; tiene también una funcién de servi-
cio. En ellas resuena la palabra profética mds universalmente, dén-
dola asi una dimensién nueva més profunda.

Pero volvamos al Isaias 11, pnes no nos hemos enfrentade atn
con lo més esencial, teoldgicamente hablando, de la fe en la crea-
cién y la fe salvifica. Tengamos presente una vez mas la coordi-
nacién de fe en Ia creacién y fe en la salvacién, que en el Isafas 11
casi ha petrificado en una férmula, situada en la introduccién de
las palabras del profeta:

Pero ahora, asf ha hablado Yahvé, tu creador, Jacob, ¥ el que te ha
formado, Israel: no temas, jyo te salvo! (43, 1).

Asi ha hablado Yahvé, tu salvador, v el que te formé desde el seno
materno... {44, 24).?

2, Am 4,135, 85 9, 55,
3. Ci Is 44, 21; de modo parecido 46, 3; 54, 5.
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Lo que nos sorptende es la facilidad para yustaponer conteni-
dos de fe, que, segin nuestro modo de pensar, son de tipo muy
diferente, Sucede como si para el Isaias 11, tanto en la creacién
del mundo, como en la salvacién de Israel se tratase de una dnica
¢ idéntica accién de Dios; como si lo que sucedié en los tiempos
primitivos y lo «nuevos (42, 9; 48, 6) que ahora sucede en Israel,
resultara de una tnica e idéntica voluntad salvifica de Yahvé. Sj
seguimos leyendo en los sitios arriba mencionados, quedaremos
totalmente sorprendidos de la consonancia existente entre lo pro-
tolégico y o soteriolégico:

Yo soy Yahvé, &l creador de todo, el que ha desplegado los cielos, el
que ha afirmado la tiersa; ¢quién estabz entonces junto a mi?... el que
realiza la palabra de su siervo... el que dice a Jerusalén, que sea habi-
tada... el que dice al mar de juncos: jsécate!... el que dice a Ciro: mi
pastot, el que cumplird toda mi voluntad... (44, 24 b-28).

Yahvé, el creador, el que ha sacado al mundo del caos, no
puede dejar a Jerusalén caética; él, que hace secarse las aguas
primitivas, hard resurgir a Jerusalén, Evidentemente, aqui ha sido
incluida Ia fe en Ia creacién dentro de la dindmica de la fe salvi-
fica profética. Examinemos ahora el pérrafo mds notable que hay
en ¢l Isafas 11 referente a nuestra cuestién teolégica:

iDespierta! jdespierta! ci(]iﬁete con el poder, brazo de Yahvé! Levin-
tate como en los dias de las generaciones pasadas... ¢no eres el que
destruiste a Rzhab, el que atravesaste al dragdn? ¢MNo etes el que secd
el mar, las grandes aguas primigenias, el que biciste un camino a tra
vés del mar de los juncos, que cruzaron los salvados? (Is 51, 9 s).

¢Qué ha pasado aqui? Tududablemente el profeta habla en
primer lugar de la creacidén del mundo. Pero contempla ese hecho
de Yahvé, mediante un caprichoso acortamiento de los tiempos,
en sucesién inmediata con el becho salvifico del paso del mar de
los juncos. Se realiza una metabasis eis allo gends, a primera vista
increfble, Pero es que precisamente para Isafas 11 el colocar la
creacion del mundo al lado del hecho salvifico del mar de los
juncos no es un allo genos. El profeta se sitda con una exclusi-
vidad tan apasionada en la fe salvifica, que lo que el pensamiento
teolégico se representa como dos actos distintos, confluye ante
los ojos proféticos en wn dnico acto de la voluntad salvifica di-
vina universal. Aqui se ha realizado la incorporacién de la fe en
la creacién en la esfera de pensamiento soteriolégica; y se ha rea-
lizado de tal manera, que en la #rica imagen de la lucha contra
el dragén del caos, se pueden contemplar juntamente Ia fe en la
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creacién v la fe en la salvacién. Y ahora aparece claramente otra
cosa. Podtia extrafiar que Isafas 11 llame tan gustosamente a Yah-
vé, creador de Tsrael y aquel que formé a Israel desde los origenes,
y que no haga referencia mds bien al pensamiento de la eleccidn
de Israel. Realmente en Isafas 11, a diferencia de los profetas an-
tetiores, se ha producido un cambio, ya que encontramos en hugar
del recurso corriente al hecho de la eleccién divina, una referencia
a la creacién de Israel. Cuando Isafas 1 dice: «Asf ha hablado
Yahvé, tu salvador, el que te ha formado desde el seno materno»
(44, 24), estd pensando realmente en la maravilla de la creacién,
v no en el hecho histérico de Ia eleccidén, pero, desde €l punto de
vista teoldgico, ese recurso a la creacién en lugar de la eleccién
no significa ningtin cambio fundamental, pues obrando asf no se
remonta Isafas II, como ya vimos, en modo alguno, por asi decir,
dettds de la fe en la salvacién, sino que permanece por completo
dentro de Ia esfera de pensamiento soterioldgica. Un e]emplo
especialmente hermoso, de esa fe en la creacién, que esti total-
mente fusionada con la fe profética en Ia salvacidn, leemos en Is
54, 5:

Tu esposo es tu creador... y tu salvador es el santo de Israel.

No se puede objetar que esta visidén teoldgica peculiar sea
precisamente una libertad profética y que como tal se halle fuera
de toda norma. Si nos volvemos de nuevo al salterio, ya con
nuestra capacidad de comprensién més agudizada, encontraremos
el mismo modo de entender la fe en la creacién v la fe en la sal-
vacién, y no en lugares de poca importancia. Entre ellos habria
que mencionar especialmente el salmo 89. Después de una ex-
tensa2 introduccién comienza el canto a narrar los hechos de Yahvé
desde la creacién:

Td don:nnas el encrespam[ento del mar... T4 has aniquilado a Rahab
como un caddver... Tuyo es el cielo, tuya es también la tierra, el orbe
v su plenitud los has g.londado Notte ¥ sur, los has creado... Tienes
unt brazo lleno de fuerza...

Pero a partir de ahi el canto se orienta de repente a su aspi-
racién principal, a la alianza de David, de cuyo contenido se acor-
dard Yahvé eficazmente. Si el poeta, en este contexto especial,
patte de la creacidn del mundo v recuerda a Yahvé también en
los actos poderosos realizados en los tiempos primigenios, no es
porque se trate de una amplificacién superflua, ya que todo lo
que dice el canto, desde la creacién del mundo hasta la especial
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promesa salvifica hecha al trono de David, se halla bajo un mis-
mo tema, que el poeta ha colocado en el punto principal: «Yo
cantaré las muestras de misericordia de Yahvé» (v. 2). Asi pues,
también la creacién pertenece a los bas*dé y*hwab, a los hechos
salvificos. Este resultado provisional, en cierto modo sorprenden-
te, lo encontramos asimismo con toda claridad en el salmo 74.
Leemos alli:

Pero Dios es mi rey desde los origenes, el que realiza bechos salvificos
en medio del pais. Con twr poder has dividido el mar, has roto las ca-
bezas de los dragones sobre las olas... Has hecho brotar las fuentes
v los artoyos... Tuyo es el dia, tuya es también la noche... Td has
determinado los limites de la tierra, verano e invierno, han sido crea-
dos por ti... jlevdntate, oh Dios, defiende tu causa!

No necesitamos ocuparnos de los detalles. Solamente nos in-
teresa lo que hemos de entender bajo el concepto y*i4'df (que
s6lo se puede traducir por «hechos salvificos»), a saber: la crea-
cién del mundo y el orden de la naturaleza.

Detengamonos un momento, Encontramos atestiguada en mu-
chas ocasiones la fe en {a creacidn del mundo llevada a cabo por
Yahvé. Pero la vimos sin independencia, no como un motivo reli-
gioso, de plena actividad, que se expresase por si mismo, es decir:
como tema principal; sino siempre en referencia, mds ain: en de-
pendencia, de los contenidos y apetencias de !a fe en la salvacidn,
En Iugares, que ciertamente no podrian calificarse de aislados o
carentes de significado, podriamos mostrar ¢cdmo Ia fe en Ia crea-
cién, a veces, queda absorbida en la fe en la salvacidn. Y consi-
deramos este modo soterioldgico de entender la obra de la crea-
cion (dicho sea esto con anticipacién) como la manifestacién miés
antigua de la fe yahvista sobre Yahvé como creador del muado.
Las formas expresivas de esa fe son casi exclusivamente los ele-
mentos mitolégicos de la Tucha de los dragones del caos, que la
fe yahvista muy ptonto absotbié y privé de su independencia in-
terna primitiva en €l modo descrito.

No quiero tratar extensamente del relato de la creacién, que
hace el documento sacerdotal. Gén 1 no es un capitulo teoldgico
independiente, sino miembro de un gran ensayo dogmdtico, que
gira hacia dentro en circulos concéntricos. La posicidn teolégica
del autor es, naturalmente, la esfera mds intima de las relaciones
savificas entre Yahvé e Israel. Pero para legitimar teolégicamen-
te esta relacién salvifica, muestra, comenzando desde la creacién
del mundo, un desarrollo histérico, en el que se manifiestan de
etapa en etapa nuevos mandamientos y disposiciones, las cuales
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fundamentan en medida creciente la salvacién del pueblo de
Dios *. Asf pues, tampoco se considera aqui la creacién del mun-
do en si misma, sino que la descripcién de P (fambién la de Gén
1) estd determinada por un interés absolutamente histérico salvi-
fico. Por lo que se refiere a la substancia, no hay ninguna dife-
rencia teoldgica fundamental entre el documento sacerdotal v el
salmo 89 o el 74. Cieriamente, la delimitacién neta de los ciclos,
esa capacidad de comprensién para hacer distinciones teoldgicas,
que ha separado el ciclo de la creacién del mundo limpiamente
del ciclo de Noé, es una produccién teolégica de primera clase.

¢Qué nos queda atin? Nos queda hablar de los salmos, que
por regla general se consideran testigos privilegiados de la fe
veterotestamentaria en la creacién: Sal 8; 19; 104, En el salmo
19 tropezamos con algo totalmente nuevo: €l pensamiento de que
el cosmos da testimonio de Dios. De este pensamiento ciertamen-
te no se puede decir que tenga una base mds amplia en el antiguo
testamento; al contrario, no se encuentra en ningdn sitio con se-
mejante claridad. (También nos llama la atencidn su actitud de
reserva: la creacién no es revelacién de Elohim; silencia a Yahvé;
proclama el cabod els, que debe traducirse aqui «divinidad». Ha
sido elegida la palabra mds neutral). También existe este pen-
samiento en el salmo 104, pensamiento muy alejado pot ejemplo
de Gén 1, si bien se expresa de un modo miés indirecto que todo
el cosmos, por sus maravillas, permite conocer la sabiduria y el
poder de Dios 3, Pero el salmo 104 hay que colocarlo ante todo
al lado del 19, porque tanto en el uno como en el otro se dan
realmente los testimonios de una fe en la creacién, pura, inde-
pendiente y que descansa en s misma; en verdad la creacién del
musndo realizada por Yahvé es aqui el tema, y esto es precisamen-
te lo que consideramos muy llamative dentro de los testimonios
de 1a fe yahvista. Esto nos obliga a preguntarnos por el origen
de esos salmos. En verdad ya hace tiempo gue se comprobd que
tanto el salmo 19 como el 104 no pueden servit como testimonios,
totalmente originales, de la fe en Yahvé israelitica, Ya desde hace
tiempo se viene sosteniendo que el salmo 19A (de! que por o de-
mds dificilmente podrd decitse que su truncamiento se debe al
azar) es un fragmento de un himno cananeo antiguo, asimilado pot
la fe yahvista séle secundariamente; asi como también es sabido
que el hirano de Atén ha inspirado al poeta del salmo 104, al me-

4. G, von Rad, Die Priesterschrift (BWANT, 4. T, Heft 13) 188,
3. Cf. ademds Job 12, 7-10 y quizis Is 40, 21.
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nos en gran parte. Yo coloco aqui también sin conexién alguna,
aquel testimonio aislado, tepentino, pox decirlo asi, de la fe en la
creacién de Gén 14, 19: «Bendito sea Abrahén por &l eljon, crea-
dor del cielo y la tierra», Tampoco aqui hay otra cosa sino la afir-
macidn teolégica del creador. De nuevo se puede comptobar que la
inspiracién viene de fuera de Israel; en Philo Byblius leemos que
el cielo y la tierra fueron creados por ’Eiwdy xahobpeveg “Ydtatoq
y €l Beruth ®, Esto hace pensar, No quisiera atentar a la impor.
tancia de esos testimonios. En verdad la fe yahvista ha absorbido
esos elementos; los podria haber apartado fécilmente, como hizo
con muchos otros que no eran compaginables con ella. Pero me
importa mostrar las rafces totalmente distintas de esta actitud de
fe; aqui se trata de pensamientos y aspiraciones que no provienen
primariamente del centro de la fe yahvista, que mds bien se in-
corporaron a su corriente desde fuera, en los que vié ella sin em-
bargo una expresién apropiada de sus concepciones religiosas re-
ferentes a la creacién del mundo llevada a cabo por Yahvé, ¢De
dénde vinieron? Para responder a esta pregunta debemos tam-
bién solicitar la ayuda de la sabiduria veterotestamentaria, ya que
en ella vemos de nuevo ese libre empleo de una fe en la creacién
independiente. La fe en la remuneracidon se basa, como ha mos-
trado Fichtner 7 en la fe en el creador (asi pues, no se basa, como
se podia esperar, en Ia fe en ¢l juicio del Dios de la alianza). «El
que desprecia al pobre, insulta a su creador» (Prov 17, 5). Por
otro lado leemos en Amenemope (cap. 25): «No te xfas del ciego
y no te burles del enano. El hombre €s barto y paja; Dios es su
constructor, le destruye v construye cada dfa», de modo que no
podrd dudarse que esa referencia libre al dics creador es inspira-

cién del pensamiento egipcio. Leemos también en la doctrina de
Merikeré;

Abastecidos son los hombres, rebafic de Dios; ¢l ha hecho el cielo_y Ia
tierra segin su deseo... ha hecho el aire... hietbas y ganados, pdjatos
y peces para ellos, 8

o en ¢l gran himno a Amin:

Amiin, que hizo a los hombres y creé los animales... que cted los 4t
boles frutales, hace la hierba y alimenta los ganados..., etc.?

6. C. Miller, ed., Fragmenta bistoricorumt graccorum 111, 567.

7. ). Fichtner, Die oltorientalische Weisheit in ihrer isr-jid. Ausprigung:
BZAW 62, 111 s.

8. Ranke, en Gressmaann: AOT?, 35 s.

9. A. Erman, Literatur der Agypter, 352.
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Nos encontramos asi de nuevo en aquel modo de pensar, ficil
y claro de comprender, no mitico, que no sabriamos apartar sufi-
cientemente lejos de las reminiscencias de 12 lucha de los dragones
del caos. Este modo de contemplar las cosas estd también fuerte-
mente reflejado en los salmos 104 © y salmo 8, como veremos;
se interesa por la ecoromia de Dios en el mundo; 2 su través ha-
bla una voluntad de entender las cosas racionalmente, y asimismo
los enigmas que se imponen a la inteligencia y la arrastran a la
admiracidn, son por lo tanto algo totalmente distinto de aquellos
extrafios elementos, prefiados de presentimientos, de una inter-
pretacién mitica del mundo ™, ¢No estard presente alli el influjo
de un pensamiento sapiencial? Creo que hemos de habérnoslas
et este caso con ua patrimonio conceptual egipcio transmitido a
Istael por algin maestro de la sabiduria, escriba, que habia via-
jado mucho .

E! salmo 8 pertenece también a esos testimonios de la fe en
la cteacidn que corresponden menos a la fe especificamente yah-
vista en la salvacién y la eleccidn, que a una actitud de fe consi-
derada de un modo racional. Su hermosa sencillez y originalidad
no debe engafiatnos sobre el hecho de que la fe del orante ha re-
flexionado mucho: cuando veo el cielo, fa luna y las estrellas,
cuando considero las maravillas de la creacién: jqué pequefio es
el hombre!; pero, este es el cambio sorprendente y bellisimo, el
hombre; al que Dios rodea con sus cuidados y agasaja con sus
previsiones salvificas. Me parece sumamente significativo ese gito
en la reflexién sobre el cosmos. También aqui se deja a un lado
Ia contemplacién de la creacidn por si misma; también aqui es
solamente punto de partida para admirar la maravilla de la pro-
videncia divina y sus previsiones salvificas con respecto a los se-
res humanos.

Apenas es necesario hacer un gran resumen. Nuestra tesis prin-
cipal era que la fe en la creacién no tuvo independencia y vida
propia deatro de la genuina fe yahvista. La hemos encontrado por
regla general en referencia, mds aiin, dependencia, de la esfera
soteriolégica de la fe. Pero esto no significa que la juzguemos
reciente. Es evidente que ya existia la fe en la creacién en Canadn

10. También en Szl 104 se encuentrz un eco de la lucha contra los dragones
del eaos, que naturalmente falta en el modelo egipcio. Esto es una prmeba de c6mo
en €pocas tardfas fueron utilizables, segdn los contextes, laz ideas acufiadas en tono
menar.

11, Sin embargo, jcon qué fuerza destaca en primer plano la admiracidn ante
Yos enigmas puramente técnjcos!

12. Cf. un proceso parecido en Prov 8, 22 s,
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en una época muy antigua, y desempefié un gran papel en el cul-
to, bajo la figura de las concepciones miticas de la Incha contra
los dragones del caos, ya en los tiempos preisraeliticos. La fe yah-
vista absorbié muy pronto esos elementos, pero la vinculacién,
exclusivamente histético salvifica, de la fe israelita no dejdé que
la fe en la creacién del mundo Yegara a adquirir una vida propia
o bien permanecié siendo el trasfondo universal sobre el que re.
saltaron con mas fuerza las afirmaciones soteriolégicas, o fue in-
cotporado totalmente a la esfera de la fe soteriologica. Otra co-
rriente totalmente distinta de inspiracién religiosa vino a confluir
con la fe yahvista desde el pensamiento sapiencial, fuertemente
racionalista, con un tipo de pensamiento otientado a la economia
de Dios en el mundo, cuyo lugar de origen nos patrece ser Egipto;
en ella nos encontramos con testimonios, limpios e independien-
tes, de la fe en la creacién. No favorece nada a una mejor com-
prensién del mundo de la fe veterotestamentaria, el presentar
estos documentos una y otra vez como manifestaciones de la fe
yahvista sobre la creacién del mundo llevada a cabo por Yahvé.
Naturalmente no se puede expresar ni la mds minima desestima
de estos testimonios, peto sf esto: que en Istael tuvo que decirse
y consolidarse algo mucho m4s tnico y més importante, desde el
punte de vista teoldgico, antes de que se diera la libertad interna
necesaria para los testimonios de una pura fe en la creacién; con
otras palabras: que la fe en la salvacién debia quedar totalmente
asegurada; de tal manera que la fe, de que también la naturaleza
es unha revelacién de Dios, no sirviera para menoscabo o adultera-
cién, sino para un enriquecimiento e incremento real de la fe en
la salvacién.

Yo quisiera terminar con la indicacién de que es imposible
aptoximarse al mundo de la fe veterotestamentaria siguiendo sola-
mente e! camino de historia de las religiones. Fue muy erréneo que
durante mucho tiempo, partiendo de Ja escasa importancia de la
fe en la creacién, se sacase la conclusién de que se habfa «desarro-
lados tardfamente; verdad es que tampoco hemos logrado que
se la considere como muy antigua, sino gue se debe estudiar la
estructura teoldgica de las afirmaciones veterotestamentarias rela-
tivas a la fe.
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LOS COMIENZOS DE LA HISTORIOGRAFIA
EN EL ANTIGUO ISRAEL’

PARA los pueblos modernos de occidente, Ia historiografia perte-

nece 2 una de esas funciones intelectuales que se dan por su-
puesto. Nos parece totalmente indispensable para una compren-
sién m4s intensa de la existencia. Los pueblos pertenecientes a la
esfera cultural de occidente son discipulos y herederos, a este res-
pecto, tanto de la historiografia priega como de la biblica. Si
prescindimos por una vez de este gran contexto de la historia del
espiritu, tenemos que constatar que lo que se entiende en sentido
estricto por «sentido histdticos, no se ha difundido por otros pue-
blos v culturas. El sentido histérico es una forma particular del
pensamiento casual, empleado ademds preferentemente en una se-
rie de acontecimientos politicos. Por tanto es un sentido, especial-
mente agudizado, para la realidad en la que se encuentra un pue-
blo. Es fdcil comprobar que la mayoria de los pueblos de la
antigiiedad no estaban imbuidos de esta forma de comprensién
intensa de la existencia, Para ellos no fue problema su existencia
en la historia, es decit, en un transcutso de tiempo irreversible;
no estaban en la situacién de ver los grandes acontecimientos po-
liticos en su dependencia histdrica y no llegaron a encuadrarlos
en un gran nexo casual del acontecimiento histdrico, Por eso tam-
poco produjeron una historiografia. Naturalmente que esas cul-
turas redactaron numerosos documentos histdticos. Se [levaron
diarios de la corte vy anales; se redactaron listas de reyes; se
escribieron crénicas de una ciudad pero todo eso no es todavia
historiografia. ¥ mucho menos se puede eso decir de los relatos
de guerras; inscripciones suntuosas o enumeraciones de las cons-
trucciones de un sefor,

*  Publicado originalmente en Archiv fir Kulturgeschichte 32 (1944} 1-42,
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Seties sencillas de monarcas o epdnimos no son en si y por si mismas
sintoma de un pensar cronol6gico, por muy largas e imponentes que
sean, sino gue Vinicamente dan testimonio de un orden Consetvativo
¥ una costumbre, que cuida con esmere la tradicidn y no estd siempre
comenzando desde el principio. !

A los antiguos egipcios les caracterizaba una incapacidad sor-
prendente de pensar histéricamente en el sentido descrito mds
arriba. Eminentemente consetvadores; eminentemente amigos de
escribir; dirigieron sin embargo siempre sus reflexiones sobre el
pasado hacia los detalles, con mentalidad de anticuarios, y no les
agradd redactar grandes conjuntos % Tampoco las culturas situadas
entre los dos grandes rfos, aun cuando la historia fuera tan mo-
vida en ese espacio, adquirieron una idea de la historia que fuera
esencialmente mds alldi de los documentos particulares del tipo
arriba mencionado. A lo sumo se puede hablar de un intento de
redactar con un sentide unitario el curso del acontecimiento his-
térico por e camino de la ciencia de las listas. Pero frente a la
tarea de describir e interpretar la historia del pueblo de un modo
unitario, le fallaron las fuerzas ®. Berosus fue €l primero que in-
tenté escribir su historia cuando ya hacfa mucho tiempo que los
grandes imperios habian desaparecido del escenario de la historia.
Esto ocurrié sin embargo bajo el influjo griego. Ademds, no hubo
historiograffa, en el sentido exacto de la palabra, porque «la his-
toriografia auténtica, nacida de una época, surge siempre y en io-
das partes de la vida polftica, cualquiera que sea su tipo y for-
mas *. De este modo sélo existen dos pueblos que realmente hayan
esctito historia en la antigliedad; los griegos, y mucho antes que
ellos, los israclitas. La tarea del presente trabajo es describir la
historiografia de estos dltimos, sélo en su primera fase,

No se puede describir la «apariciéns de la historiografia del
antiguo Istael. En un determinado momento estd ahi, y estd ante
nosotros en su configuracién plena. Pero podemos citar los pre-
supuestos que capacitaron a ese pueblo para tal empresa. En pri-

1. E. Schwartz, Ges, Schriften 1, 54. . .

2. Como ejemplo de este pensamiento totalmente carente de sentido histérico
puede citarse Herodoto 11, 142; los sacerdotes egipeios habian dada_a Hercdoto una
breve panordmica sobre un inmenso periodo de la historia egipcia. Luego dice: «En
es2 espacio de riempo {es decir; 341 generaciones humanas) dijeron que el sol habia
invertido cuatro veces su curso natoral, habiendo salido dos veces desde el punto
donde regularmente se pone ¥ ocultindose otras dos, donde nace. Y en ese tiempo
no se zlterd nada en Egipto, ni de lo gue nace sobre fa tierra, ni de las que proceden
del rio, ni de las enfermedades, ni de los fallecimientoss.

H. Schneider, Die Kulturleisinngen der Menschbeit I, 138 s,
4. E. Schwartz, 0. ¢., 56.
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mer lugar habrfa que mencionar lo que més artiba hemos [lamado
«sentido histdricor; es decir: aquella capacidad caracteristica de
experimentar conscientemente la historia. Vemos una orientacién
del espiritu, casi exclusiva hacia la referibilidad histérica que tiene
todo ser, y por eso podemos ¢on razén hablar de un primado de
lo real sobre lo ideal®. No se encontrard ficilmente otro pueblo
que desde su juventud se haya ocupado tan diligentemente en la
cuestién de su propio origen. ¢Qué otro pueblo de 1a antigiiedad
se ha ocupado tan cuidadosamente de conocer las migraciones de
su propia protohistoria y se ha preocupado de atestiguar con do-
cumengos dignos de confianza la época en que se hizo seden-
tario? °,

No hay en verdad ningin otro pueblo, en ninguna parte de Ia derra,
en el que la tradicién, auténticamente histérica, puesta por escrito por
los contemporinecs de los hechos, se acetrque tanto a los comienzos de
su formacién como pueblo, 7

Asi pues, el pensamiento histdrico ha pertenecido a las formas
mds elementales de su modo de entender la existencia. Ya en los
notables hechos y situaciones, en los que se encontrd el antiguo
Israel, fue para él una necesidad indeclinable preguntarse cada
vez por su origen y su formacién. Quizds no podamos demostrar
esta afirmacién de un modo més convincente que remitiéndonos
a un género literario veterotestamentario, de narraciones, que va
habia aparecide mucho antes de la historiograffa propiamente di-
cha; a saber: las leyendas etiolégicas. Puede uno preguntarse, si
se dieron en algin otro pueblo con tal frecuencia y diversidad.

Las [evendas etioldgicas pueden surgir allf donde lo maravi-
Hoso, lo incongruente haya atrafdo hacia si la mirada de los hom-
bres. Intentan sefialar la causa, enseffando al lector a mirar hacia
el pasado y citando un acontecimiento, desde el que ha de enten-
derse el punto en cuestién. Las mds sencillas, atendiendo a su
construccidn v a la andadura de sus pensamientos, son las leyen-
das etioldgicas relativas a un lugar. ¢Por qué hay un montén de
piedras ante la puerta de la ciudad de la localidad de Ai (Jos
8, 29)? +Qué significan las doce piedras de Gilgal (Jos 4, 20 s)?
¢Cédmo pudo suceder que una familia cananea permaneciese asen-
tada en Jericé (Jos 6, 25)? ¢Por qué la colina de escombros de

5. Hessen, Plasonismus und Propbetismus, *1953, 19.
. Cf. por efemplo las listas de Jue 1, 19 s,
7. Auerbach, Wiiste und Gelobtes Land 1, 42 s,
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la antigua Jericé no fue de nueve poblada (Jos 6, 26)? En estas
leyendas, la vinculacién que establece la leyenda entre el pasado
y la situacion presente, todavia es relativamente floja. Mucho mds
actuales para el presente son por el contrario los datos que ma-
nejan por ejemplo las leyendas etioldgicas relativas a las tribus,
las leyendas etnograficas. En Gén 9, 18-27 se responde a la pre-
gunta de c6mo puede suceder que los cananeos cayeran en una
servidumbre tan profunda. Fue (asf dice la respuesta) consecuen-
cia de su impudicia y degeneracidn sexual (cf. Lev 18, 24 s).
¢Por qué la tribu de los ismaefitas, emparentada con los israelitas,
permaneci6é siendo un hijo fiero del desierto (Gén 16)? ¢Cémo
surgieton los pueblos de Amén y Moab y en qué relacién de pa-
rentesco se encuentran con respecto a Israel (Gén 19, 30 s)?
¢Cémo se llegd a la separacién de Edom (Esaii) e Israel (Jacob),
que eran hermanos, y a la primacia de éste dltimo (Gén 27)?
Podrdn juzgarse como se quieran las respuestas que estas leyendas
dan a cada caso; pero lo cierto es que estas narraciones plaatean
preguntas muy setias a la historia. Por doquier se muestra el em-
pefio de explicar el presente partiendo del pasado, y esta es pre-
cisamente una manifestacién expresa del pensamiento histérico
Queremos mencionar aiin un empleo totalmente distinto del mé-
todo etiolégico, para mostrar con qué variedad e intensidad e es-
piritu israelita ejercié esa forma de entender la existencia: las etio-
logias protohistéricas. ¢Cémo se explica el cansancio del trabajo
del hombre en el campo; la angustia de Ia mujer en el parto, en
un mundo que Dios cteé sin discordancia {Gén 3, 16 s)? ¢Por
qué la humanidad estd dividida en pueblos, que ya no se entien-
den entre si {Gén 11, 1 5)? El abjeto de la cuestién es en estos
casos universal, Los condicionamientos bdsicos se deducen de un
modo etiolégico de la existencia humana; y esto se hace (y esto
es lo peculiar) en el sentido de una historia, de un camino dnico,
que la humanidad ha recotrido con Dios.

El segundo supuesto que queremos recordar aqui es el don
extraordinario de describitr narrativamente. Se ha escrito tanto so-
bre esto, que podemos contentarnos aqui con la sola mencién de
este hecho. Creemos que la capacidad de describir con extensa
sobriedad de medios, hombres v situaciones en su peculiaridad,
auténtica, se transformd en prototipo de todo el arte poético oc-

8. Hay que notar sin embarge que en su actual configuracién se les ha arreba-
tado casi siempre a esas narraciones su orientacién original eriolépica. Al incorpo-
rarlas a otros conjuntos teoldgicos mds absorbentes tuvieron que sufrir a menude vna
dislocacién profunda de sn sentido interno.
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cidental. El estilo es sencillo, carente de retoricismos, transparente,
también, y muy especialmente, de una extrema sencillez en los
puntos culminantes. Este modo de describir es el que proporciona
al lector aquella impresién de fuetza y de densidad en el conte-
nido.

E! tercer supuesto, que quetemos mencionar aqui, se sitda en
un plano muy distinto. Se cimenta en la peculiar manera de en-
tender la fe de este pueblo. También aqui mencionaremos sola-
mente lo mds general, para no anticiparnos a lo que diremos en
pérrafos siguientes. Israel estaba acostumbrado desde los tiempos
mds antiguos a ver en los acontecimientos especiales una actua-
cién inmediata de Dios. Aun acontecimientos de la vida piiblica
y privada, que cualquier otra religién hubiera atribuido al influjo
de los demonios o de especiales poderes anénimos, los hombres
del antiguo testamento los hicieron derivar de Yahvé. La melan-
colia que habia asaltado a Sail, era un mal espiritu, enviado por
Yahvé (1 Sam 16, 14), y asimismo la peste de Jerusalén fue im-
puesta por €l (2 Sam 24, 1 s), Era tan total la idea de {a activi-
dad universal de Dios, que no le quedaba ninguna eleccién a la
fe; era impensable un hueco en ese nexo casual. «Sucede una
desgracia en la ciudad, ¢y no lo ha hecho Yahvé»?, pregunta
Amds (3, 6) y consirifie a sus oyentes a sacar esa consecuencia
extrema {que era desagradable desde un punto de vista religioso
ingenuo). Parece obvio que esa idea de la fe tuvo que poner en
tmanos de esos hombres un poderose principio de orden en la su-
cesién inextricable de acontecimientos histéricos. Més aiin: debe-
mos dar un paso més y decir: la capacidad de ver y entender una
pura sucesién de acontecimientos aislados como historia, se lo
debe el antiguo Israel al cardcter peculiar de su fe en Dios. Serd
provechoso mantener ante los ojos desde un principio esa funda.
mentacién religiosa del pensamiento histdrico veterotestamentario,
para formarse una idea clara sobre su diversidad absoluta, por
ejemplo, con respecto a la historia griega. Los israelitas llegaron
a tener un pensamiento histérico y luego una historiografia, par-
tiendo de su fe en el poder de Dios sobte la historia. Para ellos,
«historias es algo organizado por Dios. Con sus promesas Dios
encauza el movimiento, Segiin su voluntad le pone una meta y él
vigila... Toda la historia se explica por Dios y acontece para
Dios» ®. Ya estamos viendo lo siguiente: entramos en un modo
de pensar histérico peculiarisimo, ya que el punto decisivo del

9, 1. Kéhler, Theologie des Alten Testaments, 77 (*1933, 78).
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acontecimiento no estd en los escenarios terrenos en ningin modo;
ni pueblos, ni teyes, ni héroes famosos son los auténticos proia-
gonistas; y por ello, en tltimo término, tampoco son el objeto de
la descripcién. Y sin embargo, todos estos sucesos inmanentes se
siguen con un interds que hace retener el aliento ¥ con una méxi-
ma participacién interna, precisamente porque son ¢l campo de
la actividad divina. Ciertamente Herodoto conoce también «pode-
res metafisicos, que mediante un variado aparato de signos, pro-
fecias y suefios actian en el mundo de los acontecimientos tetre-
nales» %, Sin embargo se muestra sélo de vez en cuando; sin sacar
consecuencias radicales y sin conexién interna. El objeto de esta
historiografia es, antes y después, pot decitlo asi, humano: la Iu-
cha entre helenos y bérbaros. Herodoto quiere, como dice en su
preemio, poner todo de su parte para que Ia gloria de las hazafas
no sea relegada al olvido. Tucidides es naturalmente mucho mids
ilustrado que Herodoto; respecto a la actuacién de los dioses da
muestras de un «helado escepticismo» . De este punto resulta
una diferencia que, vista desde nuestra posicién, carece de im-
portancia. Tanto en Herodoto como en Tucfdides, el objeto ex-
Ir-zllusivo de la historia esctita es el hombre inmanente a esa misma
istoria.

I. LAS LEYENDAS HEROQICAS

Antes de considerar la historiografia del antiguo Israel, diri.
jfamos nuestra mirada a un tipo de tradicién que, ciertamente, estd
muy vincvada a Ia historia, sin ser ella misma historiografia pro-
piamente dicha; nos referimos a las leyendas de los héroes, Me-
diante este breve enfrentamiento se puede perfeccionar nuestro
juicio sobre lo esencial y lo auténticamente peculiar de la histo-
riografia,

De todos los tipos de leyendas del antiguo Israel (leyendas
relativas a un lugar; leyendas cilticas; etimoldgicas; tribales...)
no cabe duda que las leyendas heroicas estdn mds inmediatamente
unidas a [a historia. No nos dan noticia de figuras de la oscura
protohistoria, como las leyendas de los patriarcas en el Génesis;
sus héroes estdn ya bajo la clara Iuz de la historia. Ni su histori-
cidad ni e} lugar en que apatecieron, ni los conflictos politicos en

10. Regenbogen, Thukvdides als politischer Denker, 1933, 17,
1L, Ibid,, 21 s,
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los que se vieron envueltos, pueden inducir 2 duda. Encontramos
leyendas de héroes en el libro de Josué, en el [ibro de los jueces,
sobre todo, y aisladamente también en el primer libro de Samuel.
Queremos considerar, a modo de ejemplo, el complejo de tradi-
ciones referentes a Gededn, sin entrar en particulatidades del ané-
lisis,

La tradicién referente a Gededn muestra en su totalidad una
imagen bastante acabada. Comienza con la llamada; a continua-
cién muestra en primer lugar la prueba del carisma recibido por
Gededn en un hecho de fuerza secreto; después se natta su gran
hazafia, Ia victoria sobre los madianitas, con todo detalle. A modo
de conclusién se cuenta c6mo, después de su victoria, Gededn su-
cumbié a la tentacién del culto a los idolos. Es esta una conclu-
sién impresionante; el hombre que tan brillantemente habfa co-
menzado su carrera, se hundié pronto en lo profundo del pecado,
hundiéndose asi también él, después de haber perdido su carisma,
al final en la oscuridad del anonimato histérico. Y sin embargo
esta narracién es algo muy distinto a historiograffa; es un conglo-
merado de diversas leyendas. El parrafo de la vocacién (Jue 6,
11-24) fue en otro tiempo una leyenda etiolégica ciltica. Contiene
todos Jos elementos que pertenecen a esa especie de leyendas:
aparicién de la divinided; primer sacrificio, ofrecido en el lugar
en otro tiempo profano; ereccién de un altar y finalmenie la ad-
vertencia de que ese altar se ha mantenido «hasta hoy». La na.
tracién era un tipico iepds Adjos; su objeto era establecer sobre
base firme la legitimidad de un lugar de culto, explicando cémo
se llegd hasta la ereccién v fundacién del santuario. Con esto se
acaba lo que pretende la leyenda. Mas, squé tiene que ver esa
teferencia al altar o a la ofrenda, cuidadosamente descrita, con
la vocacién de Gedeén para realizar sus hazafias liberatorias® Ve-
mos que en este punto se ha dado vuelta violentamente al sentido
de la antigua leyenda y ha sido dirigido a una meta completamente
nueva, No sabemos si la figura de Gededn estaba ya atraigada en
la antigua leyenda cilltica; es mds facil suponer que el destinatario
de Ia revelacién en la versién més antigua todavia no se llamaba
Gededn. Sea como sea, nos encontramos ante e hecho que en este
caso el material de una leyenda ciltica de tipo etioldgico fue
transformada posteriormente en leyenda heroica. El interés ori-
ginal, a saber, la legitimacién, ha sido rechazado a un segundo
plano y ha sido superado por la vocacién de Gededn como lider
carismdtico. En esta versién, naturalmente, la narracién va mids
alld de si misma; de este modo no existia para sf, ya que no es-
taba cerrada, sino que estaba exigiendo se natraran los hechos del
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que habia sido llamado... Esta suposicidén, ¢ sea, que la leyenda
de la vocacién en su forma actual fuera orientada hacia la leyenda
de las hazafias de Gededn, indica que no es muy antigua. El que
la transformé en una leyenda heroica tenia ya ante si la auténtica
leyenda heroica (7, 1-8, 21). Esto corresponderia a la hipétesis,
que también nosotros mantehemos en otras partes, de que la vo-
cacién suele pertenecer a las paries mas recientes de las leyendas
relativas a los héroes,

En la narracién que viene a continuacidn referente a la aboli-
cién del culto de Baal en Ofra (6, 25-32) se trata también de una
antigua leyenda ciltica, que trataria de explicar, cdmo y desde
cudndo, en ese santuario, el culto de Yahvé desplazé al de Baal B,
Desde el punto de vista de la historia de los materiales, se com-
plica la narracién por haber sido intercalado un motivo del tipo
de leyenda etimoldgica (disputa Jerubbaal-Baal}, Todo es muy dis-
tinto en la gran pieza central de la tradicidn de Gededn: el relato
de su victoria contra los madianitas (7, 1-8, 3). Gedeén sorprende
con un pequedio ejéreito el campamento de los beduinos que ha-
bian penetrado en el suelo patrio; al perseguirios son ejecutados
los jefes madianitas. Ahora bien: esto es una leyenda heroica ti-
pica, y nunca fue otra cosa. El objeto de la leyenda es Gededn y
sus hazafias. Y con todo, esta comprobacién tiene una limitacién
de nuevo; la proeza habia sido ordenada por Yahvé, y habia sido
ejecutada en virtud del espiritu, que habia venido sobre Gededn,
La auténtica iniciativa no fue de los hombres, sino de Yahvé, v
la capacidad de realizar esa proeza no fue humana, sino un caris-
ma. Asi pues, Gededn es considerade como un lider carismdtico;
fue una herramienta en la mano de Yahvé. Podria ser que el pé.
rrafo relativo a fa exclusidén de los que no servian (7, 2-8), todavia
no perteneciera al asunto de Ia leyenda en su versién mds anti-
gua. Ahora refuerza el cardcter maravilloso del acontecimiento:
Dios no tiene necesidad de un gran ejército, sino solamente de un
pufiado de hombres que se dejen utilizar por €l. También en su
punto culminante la leyenda hace destacar esta aspiracién: en el
fondo ha actuado Yahvé solo. Los hombres rodean el campamen-
to; hacen oscilar las antorchas, rompen sus cintaros v tocan las
trompetas, pero todos permanecen en su sitio. Lo que produjo la
aniquilacién de los enemigos fue el «terror de Dios» , un panico
en el que los mismos enemigos se mataron entre si, Asi, en su

12, H. Gressmann, Die Schriften des AT 1/2 (*1922, 203).
13. Asx dice H. Gmssmann a, ¢,
14, Ci Ex 23, 27; Is 2, 10; 2Cr6n20
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punto cuminante, demuestra el relato, que alli donde interviene
Dios, actuando y salvando, no hay ningén tipo de sinetgismo hu-
mano. Este rasgo es suficientemente significativo. La leyenda des-
cribe la figura del héroe con toda simpatia; no puede decirse que
el intetés por Dios hubieta conducido a describir su herramienta
terrena sélo a modo de una sombra. Al contrario, la descripcién
estd llena de detalles plasticos, El lector sigue en tensidn los acon-
tecimientos; pero en el punto culminante, de modo imprevisto, se
le arrebata al héroe la hazafia de las manos. Dios solo ha actuado;
la salvacién viene totalmente de él. Tendremos gue comprobar
mds tarde en Ia historiografia, que no actiia de este modo. En el
punto culminante del acontecimiento no presenta un milagro sen-
sacional, que se sumerja como en un vacio libre de toda actividad
bumana. Sin embatrgo si velveremos a encontrar esa duplicidad,
ese interés por una parte en el acontecimiento inmanente y los
realizadores de tal acontecimiento, y por otra, en Dios y su ac-
tuacidn.

¢En qué relacidn se hallan las leyendas con la histotia? Cuan-
to menos puede desconocerse el cardcter legendario de la narra-
cién, se tiene sin embargo la impresién inmediata de que la narra-
cién estd muy al cotriente del suceso histérico. Nadie puede
considerar los acontecimientos, en su totalidad, como inventados.
«No cabe la menor duda sobre el hecho de que Gededn vencid
a los madianitas» *, Pero aun acerca de los detalles la leyenda se
muestra bien enterada. Dificilmente podrian inventarse los nom-
btes de lugares de 7, 1. 22 ; conoce muy bien también el reducido
nimero de los luchadores, que tomaron patte en aquella empresa.

- Se trataba solamente de una leva, realizada en un solo lugar. Esto
no lo quiere reconocer la leyenda tampoco; quisiera ampliar la
significacién del suceso, y en su dltima versidn se reptesenta co-
mo si Gededn hubiese tenido tras si a todo el ejército de Tsrael
(32.000 hombres) antes de desechar a los ineptos. Al final sf se
ha apartado de la realidad histérica al jugar con los motivos eti-
moldgicos (lagar del lobo-roca de los cuervos).

Si seguimos adelante en nuestro andlisis del complejo de rela-
tos de Gededn, tropezamos ahora con el relato de la persecucién
de los beduinos fugitivos hasta Transjordania (8, 4-21). El relato
se presenta como continuacién inmediata del precedente, pero es
efecto de una compilacién literaria. No puede tratarse del mismo
suceso; los nombres de los enemigos son distintos, también es

15. H. Gressmann, o. ¢., 208,
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distinto el motivo para perseguirlos {venganza). Por su esencia,
este relato es también una leyenda histérica con buen fondo his-
térico; desgraciadamente sélo conservamos su segunda parte.

Es muy dificil juzgar sobte la conclusién de las historias refe-
rentes a Gededn (8, 22-28), desde el punto de vista de los mate-
riales componentes; cuando rechaza la dignidad real que le ofrecen
y fabrica un efod (un revestimiento a modo de ropaje para un
idolo). En esto dltimo podria hallarse un resto de antiguas leyen-
das cilticas ( ¢de dénde vino el efod que hay en Ofra?); el pasaje
sobre €l rechazo fundamental de la dignidad real estd elaboraJo
bajo una fuerte reflexién teolégica y ha de considerarse, al menos
en su configuracidn actual, como reciente.

Resumamos nuestras aptreciaciones. La tradicidn referente z
Gededén no es un conjunto narrativo gue se va desarrollando, sino
que consta de un mimero de narraciones aisladas, colocadas poste-
riormente en serie, de tipos muy distintos. Unas habia que to-
marlas como leyendas cdlticas etiolégicas. Aportan poco a la com-
prensién de la historia de Gededn, ya gque no estdn especialmente
intetesadas en los acontecimientos del tiempo de Gededn, sino en
cosas referentes al culto. Les falta ]a referencia a los grandes acon-
tecimientos de la vida de las tribus, es decir: a Ia historia politica.
La situacidén es totalmente distinta en las narraciones que se lla-
man leyendas heroicas. La relacién con la realidad histdrica es en
este caso inmediata, ya que el objeto de la narracién es un acon-
tecimiento politico, que ya estd bajo la luz de 1a historia. Por lo
que se refiere a la totalidad, y también a muchos detalles, este
tipe de leyendas se muestra muy bien enterada de la realidad his-
térica. Sin embargo puede preguntasse con razdn si el llamarlas
«levendas heroicas» se ajusta a sus caracterfsticas m#s propias. El
objeto de su glotificacién no es propiamente el «héroe», como he-
mos visto. Gededn es solamente llamado a ser herramienta de Dios
v ha side dotado con el don carismitico del liderazgo. Asf pues
es glorificada Ta maravillosa actuacién de Dios en Ia historia. En
general todas las leyendas heroicas del antiguo testamento son de
este tipo. Podtfamos haber escogido del mismo modo otros efem-
plos del libro de los jueces. Siempre se trata de unidades narrati-
vas aisladas, y en otro tiempo independientes. Si ahora aparecen
en grandes contextos, se debe a un trabajo posterior de composi-
cidn; por tanto deben explicarse literariamente v no desde la vis-
ta panordmica de un gran cuadro histético. Por més que esas le-
vendas den cuenta de todo tipo de noticias histdricas dignas de
confianza; por mds que se alejen, més y mds, de las leyendas pro-

150

ey




piamente dichas y se acerquen al género literario de la «narracién
histéricas, no podemos bajo ningiin concepto tomarlas como his-
toriografia.

II. LA HISTORIA DE LA SUCESION AL TRONO DE DAVID

Ahora podemos dedicarnos al cuadro narrativo que podemos
calificar como Ia forma mds antigua de historiogsafia del antiguo
Israel: la historia de Ia sucesidén al trono de David. Hoy dfa estdn
relativamente claros los aspectos putamente literarios, especial-
mente la cuestién relativa a sus distintas partes. Sin duda que la
conclusién es 1 Re 2, ejecucién del «testamento» de David. Con
menor unanimidad se ha determinado el comienzo; sin embargo
el penetrante andlisis de Rost ¥ ha proporcionado la prueba, casi
segura, de que ya no hay que buscar el comienzo en 2 Sam 13,
sino que engrana con el final de la llamada narracién del arca V.
Esta natracidn del arca fue originalmente wn cuadro narrativo
independiente y cerrado en si mismo, que daba cuenta de las inci-
dencias del famoso santuario-procesional en su camino desde Silo
(el antiguo [ugar de culto de la anfictionia yahvista) hasta Jetusa-
Ién, la nueva ciudad real. Este extenso relato es, por su esencia,
una leyenda ciltica, cuya intencién era demostrar que desde en-
tonces Jerusalén era también un lugar legitimo de culto para Is-
rael. Su culminacién, conforme a eso, se halla en la conclusién, al
describit la conduccién solemne del atca a Jerusalén. Bajo el so-
nido de las trompetas, con presentacién de muchas ofrendas y
acompafiada de danvas calticas, el santuario es llevado hasta la
tienda preparada para ello. La narracién podrfa terminar con ese
gran cuadro, pero, cosa notable, la signe una escena de la vida
privada de David (2 Sam 6, 16. 20 s). Llena de desagrado, Mikal
ha visto desde la ventana !a danza de su real esposo y le cubre
de teproches cuando aquél vuelve al palacio. David deftende su
conducta, v €l narrader termina esta pequeiia escena con la frase
de gue Mikal permanecié hasta la muerte sin hijos. Se ha pregun-
tado, y con razén, qué podria significar esa escena dentro de las
aspiraciones sagradas y pablicas de una leyenda ciltica, de Ia cual
ademds es la conclusién. ¢Cémo hay que entender este apéndice

16 L. Rost, Die Qberlieferung von der Throunachfolge Davids, 1926.
17. La narracién del arca estd dividida ahora en trozos separados; a ella perte-
necen 1 Sam 4; 5; 67, 1y 2 8am 6, 1-20 2.
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biogedfico? No es, como ha demostrado Rost, un apéndice carente
de importancia, sino m4s bien el punto de partida v €l trampolin
de nuestro historiador. Esterilidad de la reina llamada 2 la ma-
ternidad: de este modo se introduce el tema con tone negativo.
Es un comienzo que preludia oscuridad. Pero la tensién del lector
se eleva con el pasaje que se une inmediatamente ahora a aquella
escena, que hace un momento relatdbamos. Se trata de la profecia
de Natdn (2 Sam 7). Natdn transmite al rey un ordculo, una pro-
mesa divina sobre la duracién absoluta de su trono y su dinastia '.
Esta segunda parte del comienzo despierta grandes esperanzas; asf
con su profecia de la duracién eterna de ese trono, confitmado
por Dios, penetra en ¢l dmbito del milagro. Este comienzo de Ia
obta nartativa que ahora se incorpora al relato es muy peculiar,
Resulta dura, como una disonancia, la yuxtaposicién de la posi-
bilidad humana malograda (esterilidad de Mikal) y la gran pro-
mesa divina. Ningtin lector puede imaginarse c6mo va a terminar
todo esto, Solamente puede suponerse que en los acontecimientos
siguientes Dios pondrd en juego su mano de modo maravilloso.
Pero no dejard de ser provechoso el recordar brevemente este cua-
dro narrativo y explicar algunas cosas al respecio,

2 Sam 9, 1-13. David inicia avetigoaciones en busca de algin
superviviente de la casa de Sail. Pero solamente queda un hijo
de Jonatdn, el impedido Meribbaal. David le trac a dl y a un
antiguo sietvo de Sadl a su corte y le asigna un puesto en la
mesa real entre los principes. Igualmente se compromete David
con un antiguo fiel siervo de Satl, Ciba, que entretanto se habfa
transformado, con su casa, en siervo de Meribbaal. Sin duda fueron
consideraciones predominantemente politicas las que insinuaron
ese gesto generoso a David. Un descendiente desconacido de su
predecesor real, podria ficilmente haberle resultado peligroso...
Pero asi, desde ese lado, no habtia nada que temer, Por lo demds,
este trozo tiene para la totalidad del relato mds bien el significado
de una presentacién, pues los dos personajes aqui introducidos
serdn nombrados todavia dos veces mds adelante.

2 Sam 10 nos introduce en el campo de la gran politica. Con
Amén subié al trono un nuevo rey; la legacién, que debia felici-
taflo en nombre de David, fue tomada a mala parte, y comenzd

18. El agdlisis literario de 2 Sam 7 es muy dificil, Con todo, hay dos cosas cla-
ras: 1.2, el pérrafo fue en otro tiempo una narracidn independiente y fue va encon-
trada por nuesiro historiador e incorporado al comienzo de su obra; 2.%, naturalmen-
te el pérrafo no estaba em su forma actual, tan elsborada, sino en un estrato més
antigug_} cuyos restos quizds podamos descubrir en los versfculos 11b y 16; L. Rost,
0. ¢, 47 5.
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la guerra entre ambos pueblos. En la primera batalla, Joab, lugar-
teniente de David, pudo vencer a los amonitas y sus aliados. Des-
pués los enemigos consiguieron reunirse de nuevo y presentarse
con nuevos refuerzos, pero David, que habia salido al frente de
todo el ejéreito israelita, pudo vencer una vez mds a los ejéreitos
aliados, Los amonitas se retiraron a su capital, dificilmente expug-
nable, y esperaron a su contrario. Aquif se interrumpe la narracién
de los acontecimientos bélicos, y el lector es llevado repentina-
mente 2 Jerusalén e introducido en la vida privada mds intima
del monarca. En seguida veremos qué sentido tiene esta interrup-
cidn.

2 Sam 11. Mientras Joab establece el cerco de asedio alrede-
dor de Rabat, de los amonitas, David permanece en Jerusalén. Un
dia, habia salido de su pabellén después del calor del mediodia,
y desde la azotea de su casa vié bafarse 2 una mujer en el patio
de una de las casas vecinas. «La mujer era de una belleza porten-
tosay. Es Betsabé, mujer de Urfas, el hetita, que en esa ocasién
estaba en el campo de batalla. David hace que la traigan a palacio
y se acuesta con ella. Betsabé vuelve luego a su casa. Entonces
el narrador traza un sombtio cuadro de las maguinaciones del mo-
narca, que quiere encubrir lo sucedido, pero fracasan en primet
lugar ante la noble actited y luego también ante el recelo de
Urfas. Después que han fracasado todos los intentos de reunir
a Urias con Betsabé, David cambia su plan. Quiere traer a Bet.
sabé consigo; para alcanzarlo no retrocede ante el asesinato. Usfas,
a una sefial del rey que Joab ha comprendido répidamente, muere
como casualmente en un combate, y después de pasado el tiempo
de duelo David se lleva a Betsabé, Ella le da un hijo. Pero a
Dios «le habia desagradado el hecho que David habia cometido».
De todos es conocido el moedo en que Natdn muestra su pecado
al rey. De los tres ordeulos de amenaza (7b-10, 11.12, 14) proba-
blemente sélo el dltimo es original; Dios perdonard a David su
pecado, pero €l nific morird. En las escenas que siguen el narrador
meestra una imagen impresionante de la independencia interior
de David frente a las concepciones de su mundo ambiental. Mien-
tras vive el nifio, David permanece en oracién y ayuno tirado en
el suelo. Nadie se atreve a comunicarle Ia muerte. Pero cuando él
ve a los cortesanos que susurran entre sf, se da cuenta de que el
nific ha muerto. Se levanta, se bafia y se unge, se quita sus vesti-
dos de duelo v se hace servir viandas. Este modo de obrar sobre-
pasa la capacidad de comprensién de los cortesanos. Ante sus pre-
guntas llenas de reproche intenta explicarse David:
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Cuando e! nifio vivia todavia, yo ayunaba y Horaba, porque pensaba:
dquién sabe?, quizds Yahvé tenga piedad de mi, y el nifio siga vivien-
do. Pero ahora ha muerto, spara qué he de ayunar? ¢puedo hacet
que vuelva a mi? Yo soy el que ird hacia é€l, pero & no volverd a mi
(2 Sam 12, 22-23).

Es la resignacién extrema frente al cardcter irrevocable de la
muette, David no se ha consolado tan rédpidamente como piensan
los cortesanos: al contrario, sus palabras respiran una honda tris-
teza, Pero ante la irreparabilidad de la pérdida, David es forzado
a un tdlfimo realismo ante la muerte. Ya no levantard mds su
mano en su gesto de lamentacidn, sino que vuelve a la vida, silen-
cioso, en plena desesperanza. Debemos pensar ademds que para
David la muerte cumplida del nifio era al mismo tiempo una pren-
da de! perdén de su pecado . Después de este intermedio domés-
tico el natrador nos lleva de nuevo a} escenario de la guerra contra
los amonitas y nos permite presenciar la dltima fase del asedio,
la toma de la capital.

Debemos detenernos aqui un momento. La histotia de Bet-
sabé ha encontrado siempre la admiracién del exegeta. Da prueba
de un arte descriptivo meditado. El narrador conserva en todo
momento una honestidad y una reserva benigna; «desempefia su
delicada tarea con dignidad» ®, La historia del adulterio de David
estd indisolublemente unida con la narracidn de Ia guerra de los
amonitas. Este relato de la guerra de los amonitas (2 Sam 10,
6-11, 1; 12, 26-31) no procede, como tltimamente ha vuelto a
demostrar Rost, de la pluma de nuestro historiador, sino que es
un telato de campafia del archivo real, al que el escritor ha incor-
potado su capacidad descriptiva . Para poder ser unido a la his-
toria de David, tuvo que ser dividido en dos partes, y en €} hueco
fue metida la historia de Betsabé, que, segin ello, nunca existié
independientemente de su actual marco. Temdticamente esta his-
toria es por ello de gran importancia, pues en ella son introduci-
dos en el relato la madre del sucesor a! trono y el sucesor mismo.
Todo lector conocia ciertamente a Betsabé como madre de Sa-
lomén. Pero, jdespués de cudntas complicaciones v conflictos pu-

19. 1. Rost, 0. ¢., 98.

20, W, Caspari, Die Summnelishbiicher, 524. «La técnica del narrador es franca-
mente brillante. Sabe mantener sin aliento al lector, ranto en la primera parte como
en la segunda. Cosas escabrosas se transcriben tan delicadatnente, que nadie puede
escandalizarse; que, incluso, 2 veces, apenas se notan. La suavidad con que se des-
lizan en la oscuridad los pensamientos maléficos, estd dibujada de mode inimirable
en Ia carta de Urias ¥ en el anuncio de Joab»: H. Gressmann, ¢. ¢, 155

21. L. Rost, 0. ¢., 72

154



do subir al trono de su padre su segundo hijo, del que por lo
demds ya aqui se dice significativamente que Yahvé le amaba
(12, 24)!

Apatentemente sin nihguna conexidn temdtica, comienza en el
capitulo 13 la serie de acontecimientos que, sin pausa, conducirdn
hasta las mayores complicaciones politicas. El impulso para estos
movimientos, que tan profundamente debfan sacudir la vida publi-
ca toda, surgidé de un asunto totalmente privado, de la pasion del
principe Amén por su hermanastra Tamar. Amdn se aflige de tal
modo, que finalmente llama la atencién de los que estan a su alre-
dedor. Entonces, una de esas figuras que existen en las cortes
para nada bueno, le da el consejo de fingirse enfermo y hacer que
le cuide la princesa; todo lo demés lo conseguiria por si mismo.
Amon sigue e] consejo y pronto alcanza su meta. Son hermosas
las palabras, Mlenas de orgullo inconsciente, con las que Tamar
apercibe de su deber al apasionado: «jNo, hermano mio, asi no
se hace en Israells.

Pero su apetito le ha quitado la libertad, y Amén violenta a [a
princesa. «Entonces se apoderé de Amdn una profundfsima avet-
sién contra ella, de tal maneta que la aversién contra ella fue
mayor que el amor que la habia tenido». La avergonzada Tamar
marché a la casa de su hermano Absalén quien la indica que él
tomard el asunto en sus manos. David se encolerizé mucho por
este suceso, pero no hizo nada contra Amén «ya que le tenfa
amor, pues era su primogénito». Aqui vemos aparecer otra vez
repentinamente el tema. En efecto, Amén era el primogénito de
David, es decir: el sucesor més préximo 2l trono. Por consiguiente
el asunto no era puramente privado, sino que tenfa un significado
politico, ¥ observamos con creciente tensién la calamidad que se
cierne sobre la casa de David.

Pasaron dos afios en los cuales Absalén no se hizo sefialar.
Vemos aqui algo de su frio catdcter calculador, que era un rasgo
predominante de su naturaleza. Absalén prepara, fuera del pafs,
una fiesta con motivo del esquileo de los ganados, y aqui, después
que el vino ha surtido sus efectos, Absalén hace matar a su her-
mano Amdn. Para la ambicién de Absalén, la deshonra de Tamar
era solamente un pretexto para quitar al heredero del trono de su
camino, pues ahora ya era Absalén ptincipe heredero. Estd muy
bien descrito cémo primeramente llega a la corte el rumor de que
Absalén habfa matado a todos los principes. A pesar de todo, el
asunto era por sf mismo bastante malo. Pero una vez mds, David
no es sefior en su propia casa. No hace nada contra Absalén, que
entretanto habfa huido a Gesur. En esta confusa situacién siguen
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en suspenso las cosas durante otros tres afios, Entonces el tiem-
po hace su obra; el rey piensa con més benevolencia en Absalén,
y Joab considera el momento favorable para un ensayo de aproxi-
macién. Envia una «sabia mujer» de Tecoa, con un caso juridico
fingido delante del rey: la mujer tiene dos hijos, habiendo matado
uno de ellos al otro. Ahora la familia pide la muerte del primero.
Mas de obrat asi, la familia quedaria extinguida en la rama mascu-
lina. La sentencia de David dice asi: la ley de la venganza debe
pretetirse en este caso especial. Pero con ello ha pronunciade
también un juicio sobte el caso de Absalén. Este intermezzo de
la mujer que presenta su ruego (14, 1-24) s una vez mds una pie-
za psicoldgica magistral, ¥l final estd particularmente logrado. El
rey se da cuenta de la comedia que se ha representado ante &I,
pero ya en el momento en el que no puede poner en peligro el
resultado de toda la maniobra. Ni siquera el hecho de ser descu-
bierta pone digue a la elocuencia de la picara parlanchina. La da
ocasién para hacer una desvergonzada lisonja: «TW eres verdade-
ramente listo como un dngel de Dios». «Estos versiculos oftecen
una preciosa imagen de palabterfa e insistencia femeninas, y de la
longanimidad real» Z. Joab habfa especulado con la debilidad
de David con respecto a sus hijos y por ello habia apreciado rec-
tamente a su real sefior. Absalén puede volver a Jerusalén; con
todo, dutante dos afias no serd recibido por el rey, En este mo-
mento es el mismo Absalén el que fuerza un final para esta con-
fusa situacién. Ve naturalmente la insuficiencia absoluta de las
medidas con que se ha unido ya el rey y por ello cuenta con su
radical activacién. Despuds se le concede audiencia al principe en
la corte, presta juramento de fidelidad al rey, y éste le besa. El
lector respira. Por fin (han pasado siete afios) parece que se ol-
vida el enojoso asunto. Y precisamente es este el momento en el
que la trama se dispone para el conflicto mortal.

Absalén ha vuelto del exilio totalmente cambiado; tiene pla-
nes de altos vuelos, y los sigue, consiguiendo en primer lugar
dignidades en la vida pdblica e intentando por todos los medios
conseguir popularidad ante el pueblo. Durante cuatro afios se de-
dica a esta labor de captacién del pueblo, El reunir a los conju-
rados y con ello el comienzo de la tevolucién los traslada Absalén
a Hebrén. Con el pretexto de tener que cumplir un voto habia
conseguido que su padre le diera permiso para marchar. Inmedia-
tamente antes del rompimiento de las hostilidades, David, que no

22. K. Budde, Die Biicher Samuel, 263.
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tenia ninguna sospecha, recibe noticia del golpe de estado. Su
situacién en Jerusalén es demasiado desfavorable para esperar agui
el ataque de los que se habian levantado; se habfa demostrado
que en la capital el nimero de aquellos en los que realmente se
podia confiar era demasiado pequefio. Por eso se pone en marcha
répidamente con los que le han permanecido fieles, a fin de ganar
tiempo para reunir un ejército. La descripeién de ese abandono
de Ia capital junto con los distintos e importantes encuentros del
rey (2 Sam 15, 13 s) es, una vez mds, una de las partes mds
brillantes de nuestro narrador. Precisamente esas conversaciones
tan distintas son un medio excelente para describir desde todos
los puntos de vista la nueva situacién. «B! narrador desarrolla
con maestria... haciendo que se refleje en diversos espejos, Ia si-
tuacién y la personalidad de David» 2, El primer encuentro del fu-
gitivo con Ittai, que era de otigen filisteo, pone de relieve un efi-
caz contraste; la fidelidad del extranjero destaca, hermosa y
consoladoramente, contra la oscuridad de la traicién del hijo. La
adicién de 600 guerreros significa naturalmente para David un re-
fuerzo muy deseado. Acababa de salir el rey, cuando encuentra,
mientras el pueblo iba desfilando ante &, a los sacerdotes con el
arca. Pero el rey no quiere tenerla shora con €. Probablemente
no quiere mezclarla en esta disputa de politica interna, ya que
solia salir s6lo en caso de «guerra santa». Ademds, se unen a estas
consideraciones religiosas otras de tipo polftico; de este modo
David mantiene una postura en Jerusalén, a la que puede referirse,
llegado el caso: la salida del rey no es en ningtin modo para hacer
una guerra, sino que describe como una procesién rogativa ex-
traordinaria, como una procesidn de penitencia,

David subié llorande el monte de los Olivos, con la cabeza cubierta
¥ descalzo, ¥ tode el pueblo gue estaba con €1, subié llorando ¥ con
la cabeza cubierta, Entonces se advirtid a Bavid: Ajitofel estd tam-
bién entre los conjurados de Absalén. Entonces hablé David: jAh,
Yahvé!, jconfunde los consejos de Ajitofel! (v, 30-31).

El paso del consejero acreditado a los levantados es un duro
golpe para David ®, Su autoridad y su inteligente y conocido don
de consejo podian impedir que Absalén cometiera muchas preci-
pitaciones, que hubieran favorecido a David. Pere David no puede

23, 1bid., 272.
24, Asi dice, por razén, H. Gressmann, o. ¢., 177; Caspari, o. ¢., 579.
25. Por lo demis, Ajitofel era un abuelo de Betsabé. 2 Sam 11, 3; 23, 34,
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abandonarse a la consternacién que le produce ese cambio desfa-
vorable., Un nuevo encuentro solicita su capacidad de reflexién
como hombte de estado.

Pero cuando David Hegd a la cumbre de la montafia, donde se acos.
tumbra orar a Dios, le salié al encuentro el arquita Huschai, con el
vestido desgarrade y polvo sobte la cabeza (v. 32).

David no toma consigo a Huschai, que le era totalmente adic-
to, sino que le envia como espia a la Jerusalén de Absalén, y le
deja manos libres para irabajar del modo apropiado contra Aji-
tofel. Mis tarde volveremos sobre esta escena. A continuacién el
rey encuentra a Ciba, que trayendo ricos presentes a David, quiete
alcanzar su favor. Cuando informa que su sefior, €] impedido Me-
ribbaal, hijo de Jonatdn, estd con Absalén, porque aspira al trono
de Israel. Ciba recibe del rey todas las propiedades de aqué]. El
dltimo de los encuentros descritos es el mds humillante para Da-
vid. Simei, un benjaminita de la casa de Sadl, sigue la marcha
del rey entre continuas imprecaciones y apasionadas maldiciones.
Ahora habfa llegado el tiempo en que los delitos de sangre de
David contra la casa de Sadl serdn castigados. David no permite
que los suyos le defiendan; quiere soportar los ultrajes como una
humillacién enviada por Dios. Finalmente la comitiva llega ago-
tada al Jorddn, y por fin puede hacer alto.

E!l narrador aprovecha esta pausa en los acontecimientos para
darnos a conocer los sucesos de Jerusalén. Absalén habia tomado
posesién de la ciudad v deliberaba con su gente sobre las medidas
a tomar inmediatamente, Nos encontramos de nueve con Huschai,
que ha sabido ganarse la confianza de Absalén. Primeramente,
Absalén, siguiendo el consejo de Ajitofel, toma posesién del
harén de su padre, accién demostrativa que debe dar al pueblo
confianza en Absalén; de este modo se ve que Absalén no piensa
ya en una reconciliacién, sino que ha roto definitivamente con su
padre ®. Después se sigue el auténtico consejo de guerra, en
el que se enfrentan duramente las proposiciones de Ajitofel y
Huschai. También aqui todo lo que se dice estd muy bien pun-
tualizado. Son ejemplos de una elevada cultura retérica v sin du-
da, bocado exquisito para los lectores antiguos. Ajitofel aconseja
perseguir el encuentro inmediatamente, en tanto que el rey estd

. 26. El antiguo Egipto conocia ya ese procedimiento, «Parece ser que una de las
primeras acciones del rey era apoderarse del harén de su predecesor, para tener en
su mano & las mujeres realesw: Wiedemann, Das alte Agyplen, 60,
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todavia fatigade y no ha consolidado su ejército. Su intencidén
era terminar el asunto con el menor derramamiento posible de
sangre, # fin de ganar al pueblo para Absalén sin gran empleo
de la violencia, fo que ilustra finalmente con la imagen de la con-
duccidn a casa de una novia que sélo ofrece una débil resistencia.

Con especial cuidado ha tratado el narrador el discurso de
Huschai; consta de dos partes, la refutacién de Ajitofel (v. 8-10)
y su contrapropuesta positiva {vv. 11-13). Lo peligroso en ella es
que lo verdadero y lo falso andan revueltos, Tiene una gran ven-
taja a los ojos del oyente, que aprovecha inteligentemente: Hus-
chai era el tltimo que habfa visto a David. Exagera mucho mds
gue Ajitofel, més reservado, y lo que finalmente propone no
se ajusta, como eta de imaginar, a la verdadera situacién. Describe
al rey «lleno de rabia salvaje», «como una osa a la que le han
robado los cachorros». No se le puede permitit que tenga ven-
taja desde le principio en la lucha. No, primero hay que levantar
contra él a todo el ejéreito «desde Dan a Beerseba», entonces po-
drd caerse sobre él «como el rocio cae sobre el suelo»; y si bus-
cara hacerse fuerte en una ciudad, entonces «se arrastrarfa a esa
cindad con cuerdas hasta el valle, hasta que no se pudiera encon-
trar ni una sola piedra de ella». Esta grandilocuencia entusiasma
a los hombres de Absalén; se deciden por el consejo de Huschai
y rechazan el de Ajitofel. Huschai hace que los sacerdotes infor-
men al rey sobre el consejo de guerra. Ajitofel, que ya desde
entonces vefa que no se podia salvar [a causa de Absaldn, se
ahorca,

2 Sam 17, 24 s. Entretanto David habia aprovechado muy
bien el plazo que Huschai le habia conseguido; se habia retirado
al otro lado del Jorddn, alli se habia aprovisionado y luego habia
podido disponer a sus combatientes en tres grupos de ejército.
Joab mantiene alejado al rey de la batalla, ahora inevitable, para
que su amor a los hijos no vuelva 2 poner en peligro la seguridad
del estado. El rey habia recomendado encarecidamente a los tres
lugartenientes tratar benignamente al principe heredero. Después
se trabé el combate, que se desarrollé de modo catastréfico para
los insurgentes a causa de lo desfavorable del terreno. En Ia huida
Absalén queds prendido por su cabellera de las ramas de un 4r-
bol, de manera que pudo ser alanceado, sin poder defenderse, por
Joab. Entonces las gentes de David cesan en la persecucién; ha
terminado la guerra. Todos los ojos se dirigen ahora al rey. ¢C6-
mo tomara la terrible noticia? El narrador intensifica la tensién,
detallando minuciosamente cémo el joven e incauto Aquimaz arde
en deseos de llevar al rey el mensaje de la victotia. Pero Joab
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conoce mejor a su rey; el mensaje no deja de set peligroso, por
eso da Srdenes a un etiope. Después somos conducidos a Maha-
naim, cuartel general del rey, y aqui se va retardando m4ds todavia
la marcha de Ia narracion. El vigia de la puerta ve a los mensaje-
tos (Aquimaz se puso secretamente en camino) venir y saca la
conclusién de que se trata de un mensaje feliz; el rey espera con
desasosiego, abajo, dentro de la torre. Sin aliento llegan los dos
casi al mismo tiempo y anuncian la victoria; pero David pregunta
s6lo por Absalén y se entera de la terrible noticia.

Entonces el rey se estremecid, y subié a la cdmara superior de la torre
v lloré; sollozando clamaba: joh hijo miol, joh Absaldn!, jhijo mfo!,
ihijo mio?, joh Absalén!, jojald bubiera muerto yo en tu lugar!, joh
Absaldn!, jhijo mio', jhijo mio! {19, 1).

David estd totalmente fuera de si en su dolor, y la conster-
nacién se apodera también de todo el ejército, entrando en la
ciudad sélo furtivamente, «como entra a hurtadillas un ejército
que se ha cubierto de vetglienza». Sélo las enérgicas palabras de
Joab mueven al rey a presentarse ante el pueblo. Pero aun des-
pués de sofocar la insurreccién quedan por solucionar muchos
puntos de tensidn. El mds répido en llegar fue el desencanto con
relacién a los israelitas del norte. La situacién era mds dificil en
Jud4, donde se necesitaba una cierta presidon y un gesto de recon-
ciliacién del rey, antes de que pudiera iniciarse la vuelta. El re-
lato de la vuelta del rey (2 Sam 19, 16 s) ha sido construido por
el narrador como una artistica pieza totalmente opuesta a la des-
cripcién que hizo de la humillante salida (15, 13 s). En parte
son los mismos hombres los que salen ahora otra vez al encuen-
tto de David; pero la situacién es ahora muy distinta, y por todas
partes resplandece a plena luz la noble actitud del rey, purificado
por su dolor, El primero es Simei. David le perdona, vy no se deja
inducir por el celo de los que le rodean a tomar una venganza
barata. Después le sale al encuentro Meribbaal, quien afirma so-
lemnemente que en otro tiempo (cf. 16, 3) fue calumniado por
Ciba. El rey deja las cosas tal como estdn y le ordena que divida
sus antiguas posesiones con Ciba. Especialmente bella es la escena
con e} octogenario Barsillai, quien todavia querfa acompaiiar al
rey mds alld del Jorddn. Barsillai habfa apoyado al tey en situa-
cidn dificil (cf. 17, 27). David querfa llevarle a la coste, en agra-
decimiento, pero el anciano no quiere dejarse trasplantar; no po-
defa sentir gusto en la vida de la corte y prefiere pasar el resto
de su vida en su pais natal, y morir alli junto a la tumba de su
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padre y de su madre. Solamente pide para su hijo que David se
lo quieta llevar consigo; luego se despide del rey, y regresa a su
patria.

La vuelia de] ejército a Jerusalén fue en conjunte muy poco
solemne. Se nos informa de conflictos entre el norte y el sur; de
oposiciones muy profundas, que no habfan surgido a causa ni por
Absalén, sino que radicaban en la estructura del reino davidico
y que Absaldsn solamente habia hdbilmente tomado en cuenta para
la realizacién de sus planes 7. Hasta tal punto no habian sido
alejadas esas tensiones con la victoria externa del rey, que antes
de la vuelta de David a Jerusalén pudo volver a estallar a rebe-
libn. Una vez mds es un benjaminita, uno de la tribu a la que
pertenecié Satl, €l que quiere renovar el antiguo reino de Israel.
Judd y el nuevo trono davidico de Jerusalén eran para los istae-
litas, conscientes de si mismos, una innovacién de valor dudoso.
La apelacién de ese Seba parece haber encontrado eco en muchos
israelitas, en esta situacién todavia bastante turbia, Mas también
este levantamiento fue muy pronto dominado. Los partidarios de
Seba se retiran hacia Abel, ciudad del extremo norte. El ejército
de David les signe hasta alli, y, después de negociaciones habil-
mente llevadas, se entrega a los sitiadores la cabeza del ditigente
en precio de la libertad de la ciudad. Después, Joab, con el ejér-
cito, vuelve de nueve a Jerusalén.

Ahora, en la sucesién de los acontecimientos narrados por
nuestro historiador, hay sin duda un profundo corte. Pero sin
embargo no estd aqui el final de todo el cuadro narrativo. El tema
del conjunto no era «la rebelidn de Absalén», sino el problema
de la sucesién de David en el trono confirmado por Yahvé, v esta
cuestion segufa todavia en pie. La continuacién inmediata del hilo
narrativo Ja encontramos en 1 Re 1, y es aqui donde surge a la
superficie, abierta e imperiosamente, Ia cuestién de la sucesién al
trono, que hasta ahora habia acompafiado al tiempo del gobierno
de David, como un movimiente subterraneo. Por eso Rost ha cali-
ficado con razén a este capitufo como la clave de la comprensién
de todo el conjunto. %

David ya es anciano. Se le da a la hermosa Abisag de Sunem,
pero ya no tiene ningin hijo con ella. Esta pequefia escena nos

27, A propésito de ese dualismo politico decisivo, of. A. Alt, Die Stavtenbildung
der Isvacliten tn Palastina, 1930,

28. L. Rost, 0. ¢., 86 5. También aqul se aporta [a prueba de que 1 Re 1 nunca
existié independientemente. De hecho, nadie gue se hava familiarizado un poco con
maestra obra verd en 1 Re 1 s la mano del mismo narrador.
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advierte que habrd de decidirse entre los hijos ya existentes de Da-
vid quién es el que subird al trono después de la muerte de
David. El mayor de ellos es Adonia, de cuya parte se encuentran
Joab y el sacerdote Ebiatar. Su rival es Salomén. También €l tiene
poderoses partidarios; a saber: el sacerdote Sadoc, el profeta
Natédn, Betsabé y la guardia real. La lucha de ambos comienza
con motivo de un banquete gue Adonia da a los suyos. No queda
claro si se habfa planeado ya una proclamacién de Salomén como
legitimo sucesor del trono aprovechando ese motivo. En todo ca-
so, el otro partido achaca esas intenciones a Adonia, para poder
levar todo el asunto a una conclusién. Natdn se dirige a David
en unidn de Betsabé, y le recuerdan la promesa hecha en otro
tiempo de que Salomdn sesfa el heredero del trono. Y en efecto,
el tey, ya débil por la edad, se transforma en instrumento de ese
pastido v da encargo de anticiparse a Adonia haciendo ungir a
Salomén, Ya han conseguido su meta, v la uncién se celebra in-
mediatamente con gran pompa. El tuido de esa celebracidn llega
hasta la mesa del banquete de Adonia, y en un instante se dis-
persa en todas direcciones la concurrencia. Adonia, que en us mo-
mento se ha transformado en el ser mds amenazado, busca el asilo
del santuario. Salomdn le asegura la amnistfa, aunque provisional.

El «testamento de David» de 1 Re 2, 1 s, ha sido reelabo-
rado en su figura actual, pero setfa un ertor considerar Ia totali-
dad como una interpretacién. No puede mezclarse la cuestién de
la credibilidad histérica con la litetaria. Toda esta obra histérica
estd apuntando més alld de David, hacia Salomén. El autor es-
cribié para los contempordneos de ese rey, y asi se entiende que,
para descargo de cierras medidas de Salomdn en e} comienzo de
su reinado, diera motivos para ese modo de obrar de Salomén:
éste realizaba solamente [a ltima voluniad de su padre. Joab v
Simei no podian escapar de la represalia, y los hijos de Barsillai
recibirian bienes, como era evidente. «Luego durmié David en
unién de sus padres y fue sepultado en la cindad de Davids.
Salomén sube al trono. Con ello comienza algo nuevo en Israel,
cuya descripcién ya queda fuera de la tarea de nuestro historiador.
Por eso sélo informa del destino de las personas que el lector ya
conocia de la época de las disputas por el trono. Adonia, el pre-
tendiente al trono sometido a Salomédn, ruega se le dé a Abisag.
Era una peticién delicada, pues la pretension sobre el harén del
rey parecia en aquellos tiempos semejante a una aspiracién al
trono (cf. 2 Sam 16, 21}. Asi al menos le parecié a Salomén
e hizo eliminarle sin demora. También Ebiatar, el sacerdote fiel
a David, es alejado; es desterrado a Anator. Joab fue ejecutado

162




en el santuarioc al que se habia acogido. También aproveché en se-
guida la ocasién de eliminar a Simei. Con estas medidas de go-
bierno que se relacionan con la épaca de David y su problemdrica,
«queda asegurado el reino de Salomén, solucionada la cuestién
de la sucesién al trono, y la narracién llega a su fin». #

III, LA INTERPRETACION

Nuestra pormenorizacién de! contenido despojé a la grandiosa
obra narrativa de todo su esplendor. Tanto més necesario serfa que
tratdsemos ahora detalladamente de las formas de esta historio-
grafia, de su estilo, de los medios artisticos empleados y sobre
todo de su poder de configurar escenas. En efecto, la construccion
es magistral; con cambios variados el lector es conducido a los
distintos escenarios. A Ia vida publica cargada de tensiones y de
alli al silencio de un aposento o el secreto de una conversacién
entre dos personas. Y sin embargo, aun cuando el lector pueda
sumergirse siempre de nuevo en cada uno de los cuadros exquisi-
tamente dibujados, no pierde con ello de vista el contexto general,
el hilo conductor del tema.

Es especialmente digna de admiracidn la diversidad de los caractetes,
que sobre esos escenarios y con esos medios de la riqueza de colorido
de una miniatura, viven ante nosotros. Frente a las leyendas, nos sor-
prende la capacidad de describir complicadas sitnaciones animicas, 3

En el punte central de los acontecimientos estd, naturalmen.
te, David, un cardcter complicado. Su naturaleza se compone de
fuertes contradicciones. Como estadista era de grandes alcances
y como hombre, agitado de diversas pasiones a las que podia
sucumbir, llegando incluso al asesinato, y sin embargo capaz de
grandes impulsos y de una gran dignidad en la desgracia. Debia
emanar de su persona un hélito dominador, que le dio gran poder
sobre los hombres. Siendo vieio tuvo que experimentar cdmo su
esplendor se debilitaba a los ojos del pueblo, y cémo el favor y
la popularidad pasaban a sus hermosos hijos. El rey estuvo afec-
tado de un amor ciego para con sus hijos; el narrador acentiia
ese rasgo a causa de los conflictos a que dio lugar. Fue una

29. L. Rost, 0. ¢, 123, » o
30. H. Schmidt, Die Geschichtsschreibung im AT: Religionsgeschichtliche Volks-
biicher IT1/16 (1911) 20.
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debilidad que se transformd en gran pecado y puso el trono y
el reino al borde del abismo. Alrededor de ese personaje principal
se agrupan otras muchas figuras, cada una con pettil caracteristico,
ninguna sin un aire peculiar; los principes: Amdn, Absalén,
Adonia; los jefes del ejército: Joab y Amasa, el ministro Ajito-
fel; luego los hombres del pueblo: Ciba y Barsillai; los rebeldes:
Simei y Seba: y finalmente las mujeres; la princesa Tamar, la
reina Betsabé y la atrevida mujer de Tecoa. Y todos los que
en este drama tiepen un papel imporiante, no desaparecen en un
momento dado del escenario para desapatecer de nuevo en el
incégniro, sino gue ¢l especiador los sigue teniendo ante sus ojos
hasta que les llega la muerte (David, Amdn, Absalén, Adonia,
Joab, Amasa, Simei, Ajitofel),

Esta tltima comprobacién nos lleva una vez més a la cuestién
sobre el alcance del cuadro general de la marracidn. Como el
narrador va siguiendo a tantos personajes a lo largo de un gran
espacio de tiempo hasta su muerte, serfa ésta una razén en contra
de peso para admitir la hipétesis de que la obra sea un gran
cuadro narrativo unico. Antiguos intérpretes quisieron entender
este material narrativo como una serie de diversas «novelas», pero
Rost ha mostrado, con argumentos concluyentes, que esta supo-
sicién no corresponde a la amplitud del material. Higase la
prueba en el trozo preferido, «la novela de la insurreccién de
Absalén», v se encontrard, al observarlo mds de cerca, que no
se puede llevar a cabo una delimitacién de ese tipo (2 Sam 13-20).
Tanto hacia atrds, como hacia adelante, parten una serie de hilos
evidentes que exigen la aceptacién de un contexto mayor. El hecho
de que el narrador haya dividido su material en escenas indivi-
duales haciéndole profundes cortes, no debe inducir naturalmente
a considerar dividido ese material en novelas individuales, Nuestro
narrador es incluso un maestro en la desmembracién de su ma-
terial y en la introduccién de puntos de descanso, con los que se
aminora la marcha de los acontecimientos, la tensién se relaja y
el lector puede tomar aliento. Pero ciertamente no son puntos
finales absolutos de novelas aisladas e independientes. Y ahora
es cuando decimos; precisamente esto es lo nuevo con respecto
a Ia historia de {a literatura del antiguo Israel; este gran cuadro
narrativo, que abarca muchos acontecimientos, Volvamos a con-
siderar la tradicién referente a Gededn. También era un complejo
verdaderamente voluminoso, pero carecia completamente de unj-
dad literaria. Se componia de leyendas aisladas, cada una de las
cuales estaba de tal modo cerrada en si misma, que los momentos
de tensién que producia también eran resueltos en cada caso al
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final; y este es en verdad el signo mds seguro de la terminacién
de una upidad narrativa. Solamente yuxtaponiendo diversas le-
yendas y mediante una vinculacién interna necesaria, posterior, se
alcanzaba algo asi como un complejo que abarcara la totalidad.
Pero en nuestra historia de la sucesidn al trono de David nos
encontramos con una situacién totalmente distinta. Nadie puede
considerar, por ejemplo, el relato en el que David hace venir a
su corte a Meribbaal y Ciba (2 Sam 9) como una unidad, que
hubiera podido existir en otro tiempo aisladamente. Al contrario,
el sentido de esta informacién es muy oscuto para el lector al
principio; lo conoce mds tarde, cuando Ciba y Meribbaal desem-
pefian su oscuro papel durante la insurreccién (2 Sam 16, 1-4;
19, 25-31). Y se puede hacer esta prueba donde se quiera; aun
trozos narrativos, a primera vista muy cerrados en s{ mismos, no
se presentan nunca como unidades independientes, ya que ninguno
de los trozos individuales descansa en s{ mismo; las cuestiones
planteadas van mds all4 de lo individual y asf discurre la narracién
sin solucién de continuidad hasta el final, Ahora bien, esta dife-
rencia en el aspecto formal se produce a consecuencia de un
contenido totalmente distinto, con el que nos tropezamos aqui.
¢Quién se atreverfa a hablar de leyendas, en los materiales que
hemos recapitulade mds arsiba? Sélo la cantidad de material y
también su complejidad interna estdn sobrepasando con mucho
la capacidad de las leyendas. Prescindiendo completamente de
que también faltan los demds caracteres de las leyendas. Por tanto
podemos solamente decir: estos capitulos contienen histotiogra-
fia. M4s ain: dentro de! antiguo testamento son la forma mds
antigua de historiograffa. Ahota mostraremos mds detalladamente
gue esta elevada calificacién corresponde con justicia al contexto
narrativo gue estamos estudiando, cosa, que como es sabido, se
puede otorgar raramente dentro de la literatura de los pueblos.

La auténtica historiografia, la que surge de una €poca, ctece siempre
y en todas partes a base de Ia vida politica, cualquiera que sea su cla-
se ¥ forma, 1

Esta frase se ajusta a la histotiograffa de que venimos ha-
blando. Solamente un estado que hace él mismo historia, puede
después ponerla por escrito. El pequefio reino de Sadl no ofrecia,
ni en el aspecto de poder politico, ni en el cultural, los presu-
puestos necesarios, ya que la historiografia es uno de los frutos

31, E. Schwartz, Ges. Schriften 1, 56.
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més delicados de la actividad cultural humana. Necesita, pata
poder crecer y maduray, una amplia base ciudadana, y una atmds-
fera impregnada de politica. El pequefio reino de Sadl, que todavia
estaba mas bien en el limite entre una alianza sagrada de tribus
y un auténtico estado, no ofrecia en ningGn aspecto un substrato
suficiente. Mas el reino de David, después de la unidén del norte
y el sur, era un estado con poderoso poder expansivo, consolidado
en su politlca exterior por medio de varias guetras victoriosas, €
interiormente ileno todavia de problemas, Todos estos eran los
ptesupuestos necesarios para que puediera surgir la historiograffa.
Ciertamente, ya no como presupuestos, pues con ¢llo todavia no
se explica el hecho de que surgiera realmente en ese momento;
y en ultimo término, tampoco se puede aclarar. Aparece alli de
repente; y surge en un estado de madurez y plenitud artistica,
que excluye el pensamiento de un ulterios perfeccionamiento en
esa direccidn.

Esta obra histdrica no sdlo se ha propuesto como tarea tratar
la época de David, con todas sus implicaciones de politica interna
y externa, M4s bien el objeto de su descripcidn es un problema
(inico, que por lo demds es el m4s hondo e interesante de la época.
La forma de monarquia més conforme a la imagen primitiva del
reino de Israel era la monarquia carismdtica. En virtud de upa
designacién de Dios vy por la uncién, Satl habfa recibido un ca-
risma que le capacitaba para sus hazafias victoriosas. Esta muestta
de la eleccidén divina conducia después a upa confirmacién reali-
zada por la adhesidn, la aclamacidn, por parte del pueblo 2. Se
ve inmediatamente que, con ello, se continuaba la antiquisima
institucién del liderazgo carismdtico, que nos muestran tan ex-
presivamente los relatos de los «Jueces». Todavia, el reino de
David era caracterizado por la tradicién (exactamente igual que
el de Saidl) como «un reino militar en sentido nacional, que des-
cansaba en dltimo término en la designacién de Yahvé, acreditado
en las hazafias bélicas al frente de los ejércitos, y levado a su
plenitud por la aclamacién del pueblo» ®. Pero con David se
realiza un profundo cambic; a saber: el paso de la institucién
del reino carismdtico a la dinastia hereditaria. Este era el sentido
de la profecta de Natdn, del que informaba nuestra historia al
comienzo, de aquella garantfa divina en favor de la existencia
eterna de la casa y del <rono de David (2 Sam 7). Ahora si po-

32. 1 Sam 11,
33, Al Al o c 47 (Ki. Schr. 11, 38).
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demos entender cortectamente qué actualidad tenfa el problema
de la sucesién al trono de David; por asi decir, era la cuestidn
relativa al funcionamiento, por primera vez, de la recientisima
institucidn, {desde el punto de vista histérico-estructural} de la
vinculacién dindstica. Aun cuando fueta exigida por la mueva es-
tructara juridico-estatal del reino de David, no cabe duda que
ocultaba un peligroso escollo al abrir las puertas a las luchas
de sivalidad entre los principes. El concepto de primogénito podia
ser, dado el caso, bastante relativo. #

Asf pues el tema de nuestro historiador era el siguiente:
¢quién va a recibir el trono de David, bajo unas condiciones
jurfdicas tan cambiadas? Cicrtamente que el autor, siguiendo
su modo de actuar, no pone desde el principo este tema, de un
modo programdtico, sobre el tapete, sino que deja que € mismo,
lentamente, vaya susgiendo del material narrativo; y sélo al final
de Ia obra se expresard de forma clara el problema, que el lector
reaimente ha podido advertir desde el principio. He aqui la in-
quietante pregunta:

¢Quién se va a sentar en el trono de nuestro sefior y va a dominar
después de 4?2 (1 Re 1, 20. 27).

El que dicha pregunta sea formulada al final del Gltimo acto
es, naturalmente, sélo un recurso artistico literario, pues ninguna
formulacién programdtica podria prestar mds interés al problema
que si él mismo, forzado por los acontecimientos descritos, fuera
surgiendo ante el lector. Y hemos visto cémo el narrador supo
emplear esa técnica. Habia comenzado con la carencia de los hijos
que padecia la reina; después de la eliminacidn del primogénito
Amén, fue colocado Absalén en el punto central del interés.
Después de su vuelta a la corte y su reconciliacién con David,
parecia como si fuera a ser el sucesor del trono. Pero fracasé a
causa de sus planes ambiciosos, v la cuestién acerca de la sucesién
al trono se presenta mds inquietante que nunca ante el lector.
Entonces aparece Salomén en la esfera de la historia. Su naci.
miento de Betsabé habfa sido contado, bien es verdad, por el
natrador, pero de tal manera que con el desarrollo de los aconte-
cimientos, desaparecié de delante de los ojos. En efecto: no era
el legitimo pretendiente al trono, sino que lo era su hermanastro

34, A propésito de los motivos internos que hicieron becesatio ese cambio, cf.
A. Alt, 0. o, 54 5, 74 s (asimismo, p. 44 s, 61 s5).
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Adonia. 86lo mediante intrigas consiguié arrancar astutamente al
anciang rey la promesa de que Salomdn setfz el heredero al trono.
Asi subié finalmente al trono después de la muerte de David;
Adonia fue eliminado,

No conocemos al historiador que nos desctibié todos estos
acontecimientos ®, Debié de ser un hombre que tenia un conoci-
miento exacto de la situacién y las circunstancias de la cotte. Sus
descripciones transpiran un realismo frente al cual cualquier duda
sobre la confianza que merece lo que nos transmite debe quedar
disipada. Este autor estd marcads por un profundo conocimiento
de los hombres, Es especialmente impresionante su postura frente
al mismo David. En todo momento la figura del rey estd trazada
con enorme simpatia y gran consideracién. Por supuesto que el
autor se ha reservado la libertad del juicio hasta el méximo de
imparcialidad. Jamds ha cohonestado el pecado y los fallos del
rey. Pero aun entonces cuando en su «heroico afdn de verdad» ¥
Gnica existente en el oriente, da cuenta de lo oscuro y lo feo,
no se entrega 2l ansia de la crénica escandalosa, sino que siempre
permanece honesto y elegante. Esto nos lleva a la cuestidn mds
importante, a saber: la del valor intrinseco que tiene esta his-
toriograffa en lo que respecta a su teologia y su modo de concebir
el mundo.

Lo que llama mds la atencidn primeramente al lector, es algo
de tipo negativo: la gran reserva del autor. La histotiografia
deuterondmica posterior no dard a conocer al lector ningin rey
sin antes haberle calificado de un modo inequivoco, De este tipo
de juicios no encontramos aqui ninguna huella. Al contrario, €l
narrador, con sus consideraciones, se retira, premeditadamente,
detrds de los materiales natrativos. No alaba a David, no censura
a Absalén; los acontecimientos siguen su curso, pero el lector
advierte en seguida, que no se encuentra ante un juego de puras
casualidades. El destino de Absalén y el de David se cumplen.
Y de este mode se hace percepiible, aun cuando de ua modo
muy mediato, una interpretacién muy concreta que e} historiador
hace de los acontecimientos. Los destinos, en el sentide serio de
la palabra, que se cumplen, no son arbitrarios e impersonales,

35. Los esfuerzos por encontrar al autor entre los personsjes gque actGan en Iz
narracidén, no pasan de la meta conjetura, Desde Duhm, se suele pensar en el sacer-
dote Ebiatar, uno de los mds fieles a David {(dltimamente también Averbach, o. c.,
34) 1 Sam 22, 22.23; 23, 6; 30, 7: 2 Sam 15, 24; 17, 15; 19, 12: 1 Re 1, 7. 19. 25;
2, 22, 26 5. Sin embargo, bien pudo ser algiin personaie de la corte totalmente des-
conocido para nosotros.

A. Weiser, Werden und Wesen des AT (BZAW 66, 1936) 213.
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sino que siempre son expiacién de un gran pecado. Una cadena
rigidamente tensa de pecado y sufrimiento desfila ante el lector.
Una seduccion llena de engaiios; la ilusion de triunfar en la vida,
de honra y plenitud sumerge a los hombres en el pecado y les
hace hundirse; Amén, Absalén, Adonia, Ajitofel, Seba... siem-
pre es lo mismo. Y por encima de todas estas culpas de los
particulares estd el pecado del rey mismo, su desenfreno. y es-
pecialmente su punible debilidad con respecto a sus hijos, que
es «el factor que mueve toda esta historia» ¥, Desde este punto
de vista, €l encuentro con Natdn es una escena de gran estilo: el
profeta vaticina que, en castigo por el delito cometido contra
Urias, al rey le va a suceder piblicamente lo que él secretamente
habia realizado, «ante todo Israel y a la luz del sol» (2 Sam 12,
11). Pocos capitulos més tarde vemos que Absalén, para hacer
una demostracién a los ojos de toda la ciudad, entra en posesién
del hatén del rey {2 Sam 16, 22). Aqui surge el motive de la
retribucién, que recorre toda la historia secretamente, en la enér-
gica palabra de un profeta. Ta ley del talidn, que tan secreta-
mente actila a menudo en la historia, se anuncia aqui como una
actuacién personal de Dios en la historia contra e! adulterio. En
efecto, en cierto sentido, toda Ia historia de David puede enten-
detse como 1a historia del castigo de ese tnico delito.

Fn la deshonra de Tamar a manos de Amén se repite la deshonesti-
dad del padre; ella conduce al homicidio de Absalén v se rompe asf
1a cadena de equivocaciones y etrores, gquedando al final dominando el
campo, como Vltimos beneficiarios, Betsabé y su hijo Salomdn, 3

Ahora hemos de preguntarnos si la teologfa de la historia
de nuestro autor se agota con este pensamiento de la retribucién,
que €l presenta actuando en la historia. Con dificultad podria
calificarse de teologia esa concepcién mental bdsica, ya que el
pensamiento de que esa némesis sea el obrar de Dios mismo
con respecto a los hombtes, queda demasiado relegade a un se-
gundo término. En realidad, también E. Meyer, que entre los

37, H Schmidt, o. ¢, 21,

38. J. Hempel, Das Ethos des Alten Testarsents (BZAW 67, 1938) 51, Aun cuan-
do el pasaje de 2 Sam 12, 11-12 fuese nn suplemento posteriot a‘ﬁadldo al otdcuio de
Natén, nada cambiarfa nuestra comprobacidn; pues €l gue afiadié ese suplemento la
hizo dentto del espiritu de todo el conjunto; a lo sumo subrayando algo mds los
pensamientos gue en la historia estaban mds ocultos, por cuanto que los formulé
como vaticinio profético.
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historiadores profanos es uno de los primeros que reconocié la
impottancia de este texto, calificé esta historiografia, de pura-
mente profana.

Queda lejisimos toda coloracién religiosa, todo pensamiento de una
conduccién sobrenatural; el discurrit del mundo y la némesis, que se
va realizando en la cadena de los acontecimientos mediante las pro-
pias culpas, se describen con todo realismo, tal como se presentan al

espectador

Ahora bien, en todo caso una cosa es cierta: la idea de la
venganza, vista en su conjunto, recorre tan andnimmaments y tan
por dentro la historia, que no se podria calificar la obga, por
su causa, como una obra histérica teoldgica. Mds bien recordaria
el pesimismo de ciertas ideas antiguas relativas a la culpa y el

destino,

Poderes ocultos, que yacen en la propia naturaleza del hombre y de
alli brotan, retornan a €l ¥ le envuelven en una esfera de culpa v su-
frimiento, a la que no puede escapar. ¥

Nuestro escritor podria ciertamente abundar en la opinién
de Tucidides de que las dpyai, los impulsos y las pasiones, son
los fundamentos de toda actividad histérica humana; pero ain
no hemos dado con ello su punto de vista sobre el poder tltimo
que actia en la historia. Se comprobard que en este punto no
comparte el «helado escepticismo» de Tucidides. *

Queremos aun investigar esta obra en los puntos donde su
autor habla de Dios. No nos teferimos 2 los numerosos apdstrofes
de Dios, mds ¢ menos retdricos, que en las dramdticas situaciones

39. E. Mever, Geschichte des Altertums 11, 2 (11953). «Asi, el reino judio en
su apogeo crad una hlsturmgraffa auténtica. ngun atre pueblo de[ antiguo onente
lo consignid; aun los mismeos griegos no lo consiguieron hasta alcanzar la cima de
su desarrolle en el siglo v v acto seguide fueren todavia mucho mds alld, Aquf por
el contrario se trata de un pueblo gue acababa de entrar en la culrura. Los elemen-
ins mismos, entre ellos una escritura ficil de aprender, se los procurd {como en el
caso de los griegos} una poblacién mds antigua; pero con ello resulté la produccién
propia todavia mds digna de admiracién. Nos encontramos aqui, como en toda his-
toria, ante el enigma inescrutable de un talento innato. La cultura istaelitica se situd
con estas creaciones, ya desde el principio de un modo independiente ¥ con los mis-
mos derechos, junto al desarrollo que se realizd unos siglos méds tarde {de un modo
esencialmente mds rico v variade) sobre el suelo helenow. «Aqui se muestra (de modo
francamente grotesco) la ironia imperante en la historia del mundo de gue esos tex-
tos, absolutamente profanocs, sean tenidos por sagrada escritura por el judaismo y el
cristianismo.. .»: 0. ¢., 285 s.

. Regenbogen, o. ¢., 17 s.

A, IHd, 21 s.
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se ponen en boca de algin personaje, pues no estamos en modo
alguno seguros de que con ellos captemos gambién las convic
ciones del mismo autor. Nuestra pregunta serfa mds bien ésta:
Jexisten lugares en esta obra histérica en los que el autor se
manifieste en forma de un juicio teolégico positivo sobre Dios
y su relacién con los acontecimientos descritos? Existen tres
pasajes en la obta: 2 Sam 11, 27; 12, 24; 17, 14, Considerando
¢l volumen de la obra, el admero de lugares en que el narradot
deja a un lado la estricta reserva de su propio juicio y toma
postura teoldgica, es sorprendentemente pequefic. Naturalmente
que por ello mismo tienen una importancia especial, vy su signi-
ficado dentro de toda la obra no podria ser pasado por alto.

Ya desde el punto de vista formal, estos tres pasajes son
muy semejantes. Cada uno de estos juicios teoldgicos es suma-
mente sobrio. Todavia mds llamativo es el modo abrupto, des-
vinculado, con el que se presentan en cada contexto: «Pero a
Yahvé le desagraddé lo que habia hecho Davids, «y ella le en-
gendré un hijo, que amé Salomén; Yahvé le amé». Estas frases
aparecen totalmente aisladas en el contexto, ya que el narrador
ha entretenido al lector con muchas otras cosas, no sélo con el
juicio de Dios sobre los hombres. Casi se tiene la impresién de
que interrumpiese 2 disgusto el relato de objetos totalmente
inmanentes a la historia, como si limitase su toma de posicién
a lo estrictamente necesario y se volviera, después de esa rdpida
indicacién, con redoblada concentracién al curso de los aconte-
cimientos, en los que de nuevo se habla exclusivamente de hom-
bres v de asuntos humanos. Sin embargo, la notable técnica de
nuestro historiador no debe inducirnos a tener por catentes de
importancia a esos pasajes. Al contrario, precisamente en su ais-
lamiento vy reserva dentro del tema, en apariencia exclusivamente
inmanente a la historia, son las sefiales que quieren advertirnos
en contra de una comprensién demasiado unilateral de toda la
obra.

Es evidente la importancia de la observacién situada al final
de 1a historia del adulterio. Aqui, el narrador no podia hacer
pasar sin mds al lector a los acontecimientos siguientes. Algo
terrible habia sucedido, cuyas repercusiones todavia no se alcanzan
a ver por el momento. Al historiador no le interesa propiamente
indicar que ese delito tendrd repercusiones funestas para David;
mis bien quiere disponer al lector para que éste sepa relacionar
las complicaciones posteriores con el juicio de Dios sobre David.
El que haya percibido esta sefial, breve y carente de patetismo,
alzada en 11, 27, y después lea la cadena de golpes del destino
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que cayeron sobre la casa de David, sabrd en qué direccién hay
que buscar la explicacién de todos esos enredos acumulados:
Dios estd castigando los pecados del rey.

La misma imporiancta tiene la frase de que Dios ama al
hijo de Betsabé (12, 24). Como juicio histérico teolégico se
halla si cabe mds aislado en el contexto. Se trata de una acen-
tuacidén positiva que, de modo inesperado, recae sobre uno de
los personajes participantes. La afirmacién es bastante paradéjica,
va que ¢l lector no sabe nada del nifio, 2 no ser que estd ahi.
iQuién se hubiera atrevido a predecir un gran futuro a un nifio
de semejante unién! Evidentemente el narrador tenfa algo més
importante que hacer que informar acerca de ese recién nacido.
Pero ahi estd la palabra del amor, totalmente irracional, de Dios
hacia ese hombre; y al final del largo relato, cuando Salomén
sale vencedor, después de complicaciones no desdeiiables, enton-
ces recuerda el lector esta frase, y comprende que aqui no han
asegurado la subida al trono realmente el mérito y la virtud hu-
manas, sino una eleccién paraddjica de Dios.

Queremos tratar un poco mds detenidamente del tercer juicio,
en el que la obra se expresa sobre la conduccién divina de la
historia. La frase se encuentra a! fina! de Ia dramdtica narracién
del consejo de guerra de Absalén (2 Sam 17, 14). Es, como si
al final de las palabras de despedida del orador, poco antes de
que cayera el teldn, se quisiera dar a los espectadores una expli-
cacidn para que comprendieran lo que acababa de ocurtir:

Yahvé habfa decidido que fuera desatendido el sabio consejo de Aji-
tofel, para que cayera la desgracia sobre Absalén

No podemos comprender justamente este pasaje, si no nos
acordamos de un suceso que estd descrito en una serie de escenas
antes del consejo de guerra de Absaldn; es decir: la salida de
David de la capital amenazada. El rey recibié alli, entre otras,
la descorazonadora noticia de que también el sabio Ajitofel
hombre de su especial confianza, se habia pasado a los rebeldes.
Después de la traicién de Absaldn, la defeccién de este hombre
era el golpe méds duro que podia recibir el rey, ya que ¢l consejo
de Ajitofel era «como si se preguntara a Dios» (2 Sam 16, 23},
iAhora sélo Dios puede ayudar! Y por eso David pidi6 en esa
ocasién: «{OCh Yahvé, confunde el consejo de Ajitofel!». Los
acontecimientos se siguen sucediendo; David sigue subiendo a
la montafia, y precisamente cuando se encuentra alli, «donde Ia
gente acostumbra a orar a Dios», le sale al encuentro Huschai,
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que se pone a su disposicién sin condiciones. David le envia a
la ciudad como espia; los sucesos se desarrollan en el sentido
que ya conocemos y tienen su primer final provisional cuando
es rechazado el consejo de Ajitofel. Todo ha sido dispuesto
cuidadosamente: la brevisima oracién del rey (jquién la hubiera
atribuido una importancia especial en la dramdtica sucesién de
los acontecimijentos!). El encuentro con Huschai cautiva inmedia-
tamente la atencién del lector.

Es sugestivo que la conversacién se celebre alli «donde se
acostumbraba a orar a Dios»s. Con esta observacidn ¢l narrador,
con su estilo comedido, indica que agui no estd actuando la
suerte sino una providencia . Debemos pensar ademds que toda
esa marcha de David se ha realizado en [a forma sagrada de una
procesién penitencial. Y realmente, aqui se va preparando el
cambio profundo. El astuto consejo de Huschai serd la perdicién
de Absalén. Ahora comprendemos por qué el historiador, aquf,
después que ya estaba echada la suerte sobre Absalén, se detiene
un momento ¥ da al lector una interpretacién teoldgica de los
acontecimientos. Aqui estaba el punto en que daban un giro
todos los acontecimientos de la sublevacidn, y esa mutacién habia
sido introducida por €l mismo Dios, que habia escuchado la ora-
¢i6n del rey en su profundo abatimiento.

Consideremos una vez mds estos tres pasajes. Es evidente su
significado para juzgar toda la obra histérica, No se los puede
tener por consideraciones baladies de tipo convencional; el lugar
que ocupan siempre en un punto de reposo de la narracidn, es
demasidado significativo. Naturalmente se manifiesta en esas fra-
ses una concepcidn muy concreta de la relacidn existente entre
Dios y Ia historia. Al comienzo de este estudio hemos hablado
del contraste con las leyendas de los héroes. En el punto culmi-
nante de la complicacién bélica interviene Dios mismo en los
acontecimientos terrenales con un milagro; este obrar de Dios
dentro de la esfera humana era tan exclusivista y suficiente en
si mismo, que ya no quedaba espacio ninguno para una partici-
pacion humana. jQué diferencia con la historiografial No sucede
ninglin milagro, no hay ningiin conductor carismdtico, sino que
los sucesos se desarrollan siguiendo sus leyes inmanentes. Aun
los lugares en los que el historiador habla de Dios, no consti-
tuyen una excepcién. Una vez que el autor ha hecho sus signifi-

42. «No cabe duda de que el autor ve en aquella qil‘cunstang:ia {que precisamen-
te en ¢l santuario comience el cumplimiente de la oracién) un signo de que las ma.
nos de Dios ya estdn trabajando en la salvacién de Davidn: H. Schmide, o. ., 24.
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cativas indicaciones los acontecimientos siguen su marcha, sin
que sea perceptible la menor ruptura en la concatenacidén casual
terrenal. Pero ¢cémo se imagina nuestro historiador el obrar de
Dios en la historia? A lo que respondemos: evidentemente de
un modo muy escondido, en todo caso no solamente como un
acontecimiento sensacional, que por esto mismo resaltard entre
todos los demds. Al hacer observar que el consejo de Ajitofel
fue rechazado no hay que entenderlo ciertamesnte como si Dios
hubiesa intervenido en el transcurso de la deliberacién, por ejem-
plo, en el sentido de una perturbacidén de las inteligencias. Los
acontecimientos de aquel consejo de guerra no fueron mis sen-
sacionales o maravillosos que los demds, sobre los que informa
el historiador. M4s bien muestra una serie de sucesos, donde
la cadena casual inmanente estd perfectamente cerrada; tan apre-
tadamente, que el ojo humano no advierte el menor resquicio
por el que Dios pudiera intervenir. Y sin embargo &l ha actuado
todo secretamente, todos los hilos estdn en su mano; su obrar
abarca los grandes acontecimientos politicos del mismo modo gue
las decisiones secretas de los corazopes. Toda la esfera humana
es campo de actuacién de la providencia divina. Esta concepcidn
del «concursus divinus» es la que ha hecho posible a nuestro
historiador hacer justicia a toda la realidad humana en sus des-
cripciones. No necesitd de ningin adorno religioso ni aparato
moralista. En la base de esta obra hay fe del tipo mis sencillo
y por eso debe calificarse en todo caso como una obra histérica
teolégica, aunque presente un cuadro totalmente mundano. Los
que actifan en este drama son hombres de carne y hueso, no
«caraceteres religiosos», sino hombres que hacen avanzar hacia
delante los acontecimientos con pasidon vy encarnizamiento. Y sin
embargo el lector aptende a ver a Dios como el oculto sedor y
guia de la historta. El que puedan mostrarse ambas cosas {que
los hombres no se transforman en marionetas v que la referencia
a Dios es en dltimo término muy seria; es decir, que se le exija
al lector ese fuego al que no escapa ninguna fe viva) es, desde el
punto de vista literario y teoldgico, un resultado cuya madurez
y firmeza interna nunca se podrd admirar suficientemente,

Por lo demds no serfa bastante que quisiéramos abordar
nuestra obra narrativa solamente como la <historia de una pro-
videncia», es decir: como un cuadro narrativo que quisiera ense-
far al lector la conduccién divina, su mano tutelar, que leva
todo a buena meta. Muesira todavis mds. El tema interno del
conjunto era el trono de David; al comienzo se comunicaba la
promesa divina de la existencia eterna de ese trono, después
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se vieron las terribles complicaciones, a las que era arrastrado,
hasta que al final se sentaba el heredero del trono previsio por
Dios v se solucionaba la cuestién de la sucesidén al trono de
David. Ahora bien: si la intencién de nuesire historiador era
describir como Dios protegia el trono davidico a través de la
marafia de la historia, entonces su tema, desde el punto de vista
teolégico, era mesidnico.

Hemos hecho resaltar mds arriba el modo de describir, autén-
ticamente mundano, de esta historiografia, en comparacién por
ejemplo con la ingenua credibilidad en los milagros de las le-
yendas relativas a los héroes. Ese modo de ver de la historia y
la actuacién de Dios en la historia debié de ser francamente
revolucionario. El obrar de Dios no se experimenta aqui de un
modo maravilloso e intermitente como en las antiguas «guerras
santas»; permanece oculto a los ojos naturales, pero se entiende
sin embargo de un modo més total y continuade, Dios actia en
todos los dmbitos de la vida, tanto en los publicos como en los
privados, en los asuntos profanos y en los religiosos Pero sobre
todo, el peso del obrar divino descansa mds alld de las institu-
ciones ctlticas sagradas (guerra santa, lider carismdtico, arca de
Dios, etc.) plenamente en lo profano, Por muy grande que se
quiera establecer la originalidad y la genialidad teoldgica de
nuesiro autor, semejante visién tuvo que tener también presu-
puestos histdrico-intelectuales en su época, pues en aquella histo-
riografia estd presente una <conciencia total cultural» ¥. Ahora
bien, realmente no es dificil imaginarse esa historiograffa en co-
nexién con la era saloménica, de Ia cual sin duda alguna surgié.
Sélo por primera vez en {a época, que se designa con el nombre de
ese monatca, llegaron a tener repercusién universal, culturalmente
hablando, las novedades comenzadas ya en tiempo de David. Con
Saul, Israel habia dejado de ser una alianza de tribus realizada
por motivos sagrados (anfictionia). Pero en la época de Sadl las
circunstancias, desde un punto de vista cultural general, habjan
cambiado muy poco. La situacién cambié cuande David engran-
decié el reino considerablemente desde el punto de vista territo-
rial. Ya no existian las fronteras de la anfictionfa yahvista, que
habian maatenido separada a la comunidad de fe, de los hetero-
doxos; habfan sido incorporadas al reino de Israel amplias zonas
de tertitorio cananeo. Comenzé una vida sobre una base cultural
mucho mds amplia de lo que era posible en la generacién anterior.

43, E. Schwartz, o. ¢., 41 s.
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Sabemos que Salomén establecié relaciones comerciales de gran
envergadura con lejanos pafses. Las riquezas afluyeron al pais;
por consecuencia penetraron el lujo y la buena vida, comenzd
una intensa actividad constructora, A esa creciente vida econémica
siguié, pisindole los talones, un intenso cambio cultural. En
ninguna época de toda la historia de este pueblo se aplicaron Jas
disposiciones contra la introduccién de bienes religiosos espisi-
tuales con una amplitud de espiritu tan grande, como en esta
época. La corte fue un lugar de cultivo de la sabidurfa interna-
cional, como en tiempos pasados las cortes egipcias. De la pre-
sencia de tantos extranjeros surgieron ciertos deberes a los que
se accedié gustosamente; se erigieron lugares de culto para las
divinidades extraisraeliticas. En una palabra: la era de Salomén
fue una época de ilustracién, de brusca ruptuta de los modos de
vivit patriarcales. No podemos imaginarnos con la suficiente pro-
fundidad esta ruptura. Habia pasado definitivamente el tiempo
de las antiguas disposiciones sagradas, sencillas, La arcaica insti-
tucion de la guerra santa, la sencilla forma de culto en los san-
tuarios con sus leyendas ciilticas fueron sepultadas bajo una
inundacién de pensamiento secular, Las leyendas cdlticas se se-
pararon de sus puntos de apoyo hereditarios y se transformaron
en literatura. ¢No percibimos también a cada paso en esta obta
histérica de que nos ocupamos ese hélito frio de una mentalidad
libre, moderna y absolutamente no-ciltica? Sip embargo, el autor,
no es un ilustrado, en el sentido usual de la palabra, Cierta-
mente, la idea de la actuacién de Yahvé en las antiguas institu-
clones sagradas habfa caido; pero no la fe en su actuacién dentro
de la historia. Al contrario, ahora pot primera vez quedaba libre
el camino para entender esa actuacién de Dios mucho mds total-
mente, No de vez en cuando, a través del carisma de un lider
vocado, sino de un modo mucho mds continuo, mds abarcante,
a saber: oculto en foda la profanidad, dominande totalmente
todas las esferas de da vida, La auiéntica importancia teolégica
de esta obra radica en que diera ese paso tan rdpida y seguramente.
Con ella comienza una idea completamente nueva del modo de
actuar de Dios en la historia.
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LA TEOLOGIA DEUTERONOMISTICA
DE LA HISTORIA EN LOS
LIBROS DE LOS REYES®

HACE poco aparecié una monografia exhaustiva sobre la obra

histdérica deuteronomistica en los Uberlieferungsgeschichtli-
chen Studien de Noth, llendndose asi un vacio sensible y lamenta-
ble en los escritos referentes al antiguo testamento '. Noth ha so-
metido la cuestién literaria a una nueva revisién; ante todo ha
quedado definitivamente claro que esta gran obra no es el resul-
tado de un «trabajo literaric de redactores», sino que merece
sin restriccidn alguna el elevado v raro calificativo de historio-
grafia. Dado que aqui se han tomado por una parte toda clase de
textos antiguos histdricos, siendo trabados temdticamente unos
con otros mediante un esquema bédsico que les abarca a todos y
dado que aqui, por otra parte, impera una seleccién evidentemente
restrictiva y el lector es remitido, para todo aquelle que estd
fuera del programa histérico-teolégico, a las fuentes, puede decirse
que se ejerce el oficio de historiador en el sentido miés estricto
de la palabra. Ciertamente es una historiografia de unas preten-
siones muy propias; a decir verdad, de un cufio teoldgico tnico,
explicindose asi que no fuera comprendida por una época que
se sintié obligada a medirla solamente con el ideal positivista de
una «historiografia exacta». Hablaremos aqui de esa pretensién
teoldgica especial. Podemos dar por sabida la técnica literaria del
Dt (formar un conjunto con la ayuda de una obra que encuadre
todas las fuentes relativas al tiempo de gobierno de un rey y
solamente aqui y alld hacer uso de la palabra introduciendo

Publicade originalmente en Forschungen zur Religion und Literatur des Alen
Testaments N. F. 40 (1947) 52-64. . .
1. M. Noth, Uberfieferungsgeschichilichen Stadien, 1943 {*1957).
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algunos discursos o consideraciones). Llamamos a esta historio-
grafia deuteronomistica {dtr), porque ciertamente sélo en el Dt
o preferentemente en el Dt, las normas escritas se han transfor-
mado en medida para juzgar el pasado.?

Es sabido que gracias al Dt, la cuestién sobre el culto puro
a Yahvé en Jerusalén, frente a todo culto de las alturas transido
de cananefsmo, se transformé en articulus stantis ef cadentis
ecclesize. Ahora bien, el Dtr mide el pasado con esta nocién,
que para aquella época se habfa transformado en absolutamente
obligatoria y es sabido que, partiendo de ella, todos los reyes
del reino de Israel fueron juzgados negativamente, ya que todos
ellos «andaron en los pecados de Jeroboam, el hijo de Nebat».
De los reves del reino de Judd, cinco reciben una alabanza res-
etingida; dos incluso (Hiskia y fosfas) una censura ilimitadamente
laudatoria. Al historiador profanc le parecerd ese tipo de juicio
injusto y primitivo. Realmente el Dtr, renuncia totalmente a
entender a cada uno de los reyes partiendo de la problemdtica
de su especial situacidn histérica®. El juicio que se hace de los
teyes no proviene de pesar en la balanza el resultado de los
pro y contra; ni por asi decir mediante un promedio de sus ac-
ciones y sus omisiones. Con el especial empefio teoldgico de esta
obra que pretende conocer el juicio dltimo de Dios, estd relacio-
nado el que se hable de los reyes mucho mids en el sentido de un
atit-aut que en el de un ef-¢f, De este modo el Dt no pregunta
por la variedad de acciones buenas o malas, sino por la #nica
decisidn fundamental, de la que en Gltimo término, segiin sus con-
vicciones, hace depender juicio y salvacién. Desde este punto de
vista, la historiografia dtr atribuye a los reyes expresamente el
factor de una decisién a favor o en contra de Yahvé, mientras
que la historiografia cldsica, por decitlo asi, en Israel, se ima-
ginaba a los hombres como algo mds que el objeto pasivo de los
planes histéricos divines.

La cuestién de si objetivamente se trard de ese modo injus-
tamente 2 aquellos reyes, midiéndoles con unas normas. que de
facto estaban fuera de su esfera histdrica, es ciertamente una

2. El hecho de que nuestto estudio se limite a la_esfera de los libros de los
reyes se justifica, porque con Salomdén comienza para Dir {en todos los aspectos)
un nuevo tracto v pordque esta historiograffa empieza entonces propiamente a tratar
su verdadero tema.

3. iDe gué modo wn distinto {como una cadena de higubres necesidades) el
aotor de la historia de la sucesidn al trono de David sabe describir al lector la gra-
vedad de las complicaciones politicas y humanas en las que el rey estd envuelto! CF.
G. von Rad, Archiv fiir Kalturgeschichte, 1944, 33 s,
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cuestién de tipo especificamente moderno. De todos modos, la
pregunta se plantea aqui asi: si la norma empleada por el Dtr,
es decir, la unidad caltica dada como mandamiento, era en Tsrael
algo absolutamente nuevo. Concedido que la época de los reyes
no la «conocié»; pero ya vimos, que el Dt tampoco se entiende
como algo nuevo, y es realmente sélo una actualizacidn generali-
zada de antiguas normas de distinto tipo. Y la historia del culto
nos muestra que Israel, en sus tiempos primitivos —en la época
de la anfictionfa israelitica antigua— se supo vinculado en buena
parte a esa norma. De esta manera se presenta ese modo de juzgar
el Dtr bajo una luz algo distinta a la que antiguamente se habia
crefido tener que ver. Pero bien se puede admitir que ciertamente
en todas las épocas de la historia se cometi$ injusticia contra el
pasado (partiendo de nociones que se transformaron en obligato-
rias para una época posterior), pero también que por eso no
puede tempoco ponerse en duda el derecho objetivo y atin la
necesidad de hacer tales juicios.

Los grandes acontecimientos bajo cuyas sombras escribié el
Dir fueron las catdstrofes del 721 y 586, hechos que a sus ojos
tenfan una dignidad plenamente teoldgica; manifestaron el juicio
de reprobacién de Yahvé sobre ambos reinos; desde entonces
callé la historia salvifica en Istael. A partit de ahi hay que en-
tender al Dtr: escribe partiendo de la penuria y el enigma de
un dmbito carente de histotia salvifica. Podtian relacionarse los
defectos, repetidamente hechos potar, de esa historiografia con
esa situacién, realmente vnica. Pudiera realmente haber ocurrido
que el Dir no dispusiera, en esa situacién, de las medidas justas
con relacién a muchos asuntos del pasado. Pero para el Dir se
trata solamente de una interpretacién teol6gica de las catdstrofes
de ambos teinos, De ese modo estudid cuidadosamente, pégina
por pdgina, la historia pasada, y el resultado era univoco: no
quedd por falta de Yahvé; pero Israel acumulé a lo largo de
muchas generaciones pecados e infidelidades en una carga cada
vez mds pesada, de tal manera que al final Yahvé tuvo que re-
chazar a su pueblo. La exigencia de unidad cultica no es la Gnica
que el Dtr aplica a los reyes tomdndola del Dt; pregunta si los
reyes han confiado en Yahvé (baty 2 Re 18, 5); pregunta si
estuvieron «totalmente» con Yuhvé (3alew “im y*hwah). Verdad
es que predominantemente son transgresiones cdlticas, las que
hace notar*. Muy a menudo se contenta con la comprobacién,

4, Especlalmente en el gran epfloga a la cafda del reino de Istael, 2 Re 17, 7 s
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poco hibilmente expresada, de que un rey no habia seguido «las
disposiciones, mandamientos y ordenaciones de Yahvé». Se muss-
tra aqui un perceptible desfallecimiento de la capacidad de des-
cripcién. Evidentemente el Dtr quiere decir con ello que ese
rey determinado y su época no habian satisfecho a la roralidad
de la exigencia divina de obediencia. Por tanto lo gue pregunta
el Dtr a los reyes es si han obedecido plenamente.

Esta cuestién de la obediencia es un elemento fundamental
de la historiografia dir, Pero al lado de ese coeficiente subjetivo
se presenta en la historia de Israel {en correspondencia coantinua
con él) otro distinto, objetivo. Tropezamos con €l cuando nos
planteamos la cuestidn del cémo, del obrar divino en la historia.
La idea del Dir es evidentemente é&sta: Yahvé ha revelado sus
mandamientos a Istael; ha amenazado en caso de desobediencia
con graves castigos, incluso con un juicio aniquilatorio. Esto es
lo que ahora habfa sucedido realmente. Las palabras de Yahvé
se habian «cumplido» en la historia; no habian resultado «ca-
ducas» *, como gusta de decir el Dtr, Existe por tanto una corres-
pondencia entre la palabra de Yahvé y la historia, en el sentido
de que la palabra pronunciada por Yahvé una vez, en virtud de
su propio poder® alcanza su meta en la historia en cualquier
citcunstancia. Esta idea se puede reconstruir de un moedo funda-
mentalmente clago a partir de la obra del Dtr. Nos referimos a
aquel sistema de vaticinios proféticos y sus cumplimientos, anota-
dos con exactitud, que se extienden mds alld de la obra del Dir.
Se puede hablar aqui de un esquema teoldgico, con ho menot
razén que en el caso del «esquema ambiental», aun cuando como
corresponde al cardcter propio del objeto, se haya tratade de un
modo mds libre y eldstico, 7

1. Vakecinio
Yahvé confirma por medio de Natdn €l trono de David, Su hijo
cohstritird una casa a Yahvé: 2 Sam 7, 13.
Cumplimiento
1 Re 8, 20: «Yahvé ha cumplido la palabra, que habia dado». 3a-
fomén ha subido al trono y construido el templo.

2. Vaticinio
1 Re 11, 29 s: Ahia de Silo: diez tribus Y serdn artebatadas al
reino de Salomén, porque €l dejé a Yahvé y no anduvo por los
caminos de Yahvé,

5. Jos 21, 43; 23, 14; 1 Re 8, 56; 2 Re 10, 10.

6. Dt 32, 47: la palabra de Yahvé no es «vacias (r22).

7. Hay que afiadir al comienzo de la siguiente exposicién la importante corres-
pondencia 1 Sem 2, 27-36 {vaticinio} ¥ 1 Re 2, 27 {cumplimiento).
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Cumplimiento

1 Re 12, 15b: Roboam lleva al reino a la catdstrofe: «Yahwé lo
habia dispuesto asi, para cumplic la palabra, que habia dirigido
mediante Ahia de Silo a Jeroboam, hijo de Nebat».

Veaticinio

1 Re 13: Profeta desconocido: un descendiente de David —Jo-
sias— en Betel, mataria en el altar a los sacerdotes de los lugares
altos y quemaria sobre él huesos humanos.

Cumplimiento

2 Re 23, 16-18; Josias impurifica el altar de Betel quemando hue-
sos humanos «conforme a la palabra de Yahvé, que habfa anun-
ciado el hombre de Dios».

. Vaticinio

1 Re 14, & s: Ahia de Silo: Jeroboam, puesto por Yahvé como
principe de Israel, se portéd peor que todos Ios demds, Por eso, el
reino de Jeroboam serd extirpado, «como se barren las inmundi-
cias hasta lo dltimos.

Cumplimiento

1 Re 13, 29: El vsurpador Baesa elimina la casa de Jeroboam, «se-
gin la palabra de Yahvé, que habfa pronunciado a través de su
sietvo Ahia de Silow.

. Vaticinio

1 Re 16, 1 s: Jehu Ben Hanani: Baesa, elevado por Yahvé a prin-
cipe de Istael, ha andado por el camine de Jetoboam y ha indu-
cido a Israel a pecado, por eso le sucederd a su casa igual que a la
casa de Jeroboam.

Cumplimiento

1 Re 16, 12: «As{ extirpé Simri a toda Ia casa de Baesa, segiin Ia
}:ua}l:abra de Yahvé, que habia dirigido a Baesa mediante el profeta
ehu».

. Vaticinio

Jos 6, 26: A quien reconstruya Jericd, le costard la primera piedra
st primogénito v la colocacidn de las puertas su hijo mds joven».

Cumplimiento

1 Re 16, 34: Hiel reconsstuye Jeticd, «a precio de su primogénito
Abiram puso los cimientos, ¥ 2 precio de su hijo mds joven Segub
colocd las puertas, segtn la palabra de Yahvé, que habia pronmn-
ciado por medio de Josua, hijo de Nuns.

. Vaticinio

1 Re 22, 17: Miqueas Ben Jimla: Iscael serd dispersado y quedard
sin pastores; «cada uno volveri en paz a casa».

Cumplimiento
1 Re 22, 35 5: {No pot medio de indicacién especial dtr) Ajab
sucumbe a su herida. jTodo el mundo vuelve a casal

. Vaticinio

1 Re 21, 21 s: Vaticinios de amenaza de Elias contra Ajab y su
£as4,

Cumplimiento .

1 Re 21, 27-29: Puesto que Ajab se ha humillado ante la palabra
anunciadora del juicio, éste no le alcanzard a €l, sino a su hijo {f,
2Re 9 75s)

181



9. Vaticinio
2 Re 1, 6: Elfas: Ajasia de Judd no convalecerd; debe morir.
Cumplimiento
2 Re 1, 17: Ajasia murié «segin Ia palabra de Yahvé, que Elfas
habfa ptronunciadoy.

10, Vaticinio
2 Re 21, 10 s: Profetas desconocidos: a causa de los pecados de
Manasés vendri una calamidad sobre Jerusalén, «que a cualquiera
que oiga hablar de ella, le retifiirdn ambas orejas».

Cumplimiento
2 Re 24, 2: Yahvé hace venir a los caldeos, etc., contra Jud4, «se-
gun las palabras de Yahvé, que habia pmmmmado a través de sus
stervos, los profetasw. Ademds es importante 2 Re 23, 26: a pe-
sar de la reforma de Josias, Yahvé no deja su gran cblera. A causa
deJ lgsé escandalos de Manas€s Yahvé habfa decidido exterminar
a Ju

11. Vaticinio
2 Re 22, 13 s: Hulda: Josias se reunird con su padre y no verd
la calamidad que viene sobre Jernsalén.

Currplimiento
2 Re 23, 30: El caddver de Josias, fallecido en Meggido, es con-
ducido a Jerusalén y alli sepultado,

Esta visién panordmica sélo puede indicar muy toscamente,
como es natural, la estructura teoldgica de la obra histdrica dir
dentro de los libros de los reyes. En realidad el Dir exige,
precisamente a este respecto, un lector muy atento y perspicaz,
que aun alli donde no se haga notar expresamente, vea claramente
la cortespondencia, que actda constantemente, entte palabra pro-
fético-divina y hechos histdricos. También fueron asumidas con
este fin las historias de Elias o Isaias por el Dir®. En general
podria partirse del principio de gue el Dtr ha hecho notar expre-
samente el cumplimiento en aquellos casos en los que no era
inmediatamente tan claro para el lector, mientras que en los
casos en los que la historia habla por si misma, ha renunciado
a ello. Por otra parte ha de tenerse presente que el Dir desde
el punto de vista literario, trabaja casi exclusivamente con mate-
rial que le ha sido transmitido, que a su vez no en todos los
casos se ajusta sin violencias al pensamiento teoldgico fundamen-

8. Me parece muy cuestionable que se pueda hablar de una historia del profeta
Ahla de Silo, como de «un conjunto bien terminados, colocdndola en la misma 1inea
de tas historjas de Elias, Eliseo o Isaias, como hace Noth (0. c., 121}. Al menos por
lo que hace a la cuestidn literatia Ia sitvacién es muy distinta, pues, a diferenciz de
las demds historias de los profetas, interviene la mano de Dir de forma decisiva. El
vaticinio de Ahfa estd abora bajo la cuestién (anténticamente denterondmica) acerca
de los planes de Yahwé relativos a la herencia del trono y del reino de David.
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tal del Dtr. En diversas ocasiones tiene su propio peso especifico,
y se opone rigidamente al esquema del Der. La mayoria de las
veces sobtestimamos la libertad literaria de los antiguos frente
al material literario que habian recibido.

En los detalles estos vaticinios nos plantean muchas pregun.
tas. No es necesario dudar de que las citas, en lo que se refiere
a las fuentes, la mayorfa de las veces se remontan a palabras
reales de los profetas. Cuenta a su favor el modo de hablar tan
no-deuterondmico, impregnado de imdgenes, v €l parallelismus
membrorum, en el que en parte se han conservado esos logion °,
Pero estas fuentes no pueden haber fluido muy abundantemente
para nuestro Dtr, ya que en caso contrario no hubiera citado
tres veces, como ordculo de calamidades y contra tres reyes dis-
tintos aquellas palabras «el gque de... muera en la ciudad, le
comerdn los pettos, v el que muera en el campo, le devorarin
los pdjaros del cielo» ¥, Es demasiado pobre la base para sacar
consecuencias acerca de la naturaleza de esos profetas «dtr». Uno
no podria colocar a gusto la profecia de un Ahia, un Jehu ben
Hanani o ¢l desconocido de 2 Re 21, 10 s junto a los llamados
profetas escritores. Parece faltarles totalmente el horizonte his-
térico salvifico; su mirada se dirige sélo a la historia del pueblo
de Israel, y por ello el obrar de Yahvé del cual hablan es inma-
nente a la historia, que ejerce el juicio o protector. Podria sin
embargo ocurrir que, detrds de esa proclamacién, dibujada tan
esquemdticamente, fuera perceptible una profecia de cardcter bas-
tante propio. En qué ve el Dir, por su parte, predominantemente
el ministerio del profeta, [o expresa en 2 Re 17, 13: Yahvé da
testimonio a través de ellos, cuando exigen la copversidn y la
guarda de los mandamientos.

Esta teologia dtr de la historia, referente a Jas palabras que
se cumplen en la historia, por tanto, cteadora de historia, podsfa
calificarse, en atencién a su origen, como propia de los antiguos
profetas, Resulta interesante comprobar cémo el Dtr parte fun-
damentalmente del presupuesto de que la historia de los dos
reinos no es otra cosa que histotia de la evolucién de la voluntad
de Yahvé e historia de la evolucién de la palabra de Yahvé.
En este sentido, es interpretable; por tanto se puede «leers el
transcurso de Ia historia mirando haciz atrds. En la descripcién

9, Por ejemplo en I Re 14, 10. 15; 16, 4; 2 Re 21, 13.
10. 1 Re 14, 11; 16, 4; 21, 24.
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de la historia de los dos teinos aparece de modo muy diverso en
qué forma la historia transcusrida realmente es para el Dtr base
teolégica de conocimiento,

El destino del reino del norte estd, a decir verdad, sellado con
el primer pecado, la caida de Jeroboam 1'. Como culpa propia
de todos los reyes posteriores se advertird, de modo estereotipado,
que anduvieron en los pecados de Jeroboam. Con todo, el asunto
no era tan sencillo para el Dir ya que Yahvé, en realidad, pro-
tegié a ese reino todavia durante dos siglos. Este hecho enig-
mético (en verdad solamente un aplazamiento del castigo) se
explica por Ia misetricordia de Yahvé, que no pasé por alto las
cosas buenas de los reyes rechazados. Ajab se humillé ante el
ordculo del juicio, pot ello no se realizé el juicio sobre su casa
dutante el tiempo en que vivié (1 Re 21, 29), Jehu hizo algo
que agradé a Yahvé, por eso sus descendientes se sentaron hasta
la cuarta generacidn en el trono de Israel (2 Re 10, 30). En una
época de gran amenaza por los arameos, Joahas rogd a Yahvé
su ayuda, y por ello Yahvé mantuvo su mano misericordiosa
sobre el reino pecador (2 Re 13, 23; 14, 26). Pero después vino
el amargo final, y el Dtr muestra en su gran epilogo, 2 Re 17,
7 s, como la transgresién de los mandamientos de Yahvé atrajo
el juicio hacia si. Es clarisimo de qué fuente (jfuente en el sen-
tido teoldgico!) sacé el Dtr su imagen de la historia: le habfan
sido dados de antemano la voluntad de Yahvé en los manda-
mientos del Dir, y el transcurso de la historia del reino del norte,
configurada por la palabra creadora de historia de Yahvé,

Es distinto el caso de lo concerniente al reino de Judd. Tam-
bién se describe en primer lugar como una historia de la des-
obediencia humana y del juicio divino, que cada vez se cierne
mas amenazante. Pero ¢cémo se explica aqui la espera divina;
el margen mucho mayor de la paciencia divina? Debemos hablar
aqui de un elemento de la teologia dir de la historia, que ha-
biamos dejado hasta ahora al margen de nuestras consideraciones:

Yahvé habla a Salomén: 1 Re 11, 13: «...con todo, no le arrancaré
todo el reino; dejaré vna tribu a tu hijo, a causa de mi siervo David,
v también a causa de Jerusalén, a la que yo he escogidos.

Ahia de Silo a Jeroboam: 1 Re 11, 32: «...sin embargo le quedard una
tll'ibpda causa de su siervo David y a causa de Jerusalén, la que yo he
elegido».

11. 1 Re 14, 16: «(Yahvé) entregard a Israel por Jos pecados que ha cometido
Jetoboam y los que ha hecho cometer a Israels.
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11, 36: <...sin embargo quiero dejar unz tribu a su hijo, a fin de que
a mi siervo David, ante mi, en todo tiempo (kol-beyyamin) permanez-
ca una luz (wir Fdawid ‘abddi) en Jerusalén, la ciudad que yo me he
elegido, para hacer residir alli mi nombres.

De Abta dice el Dir en 1 Re 13, 4: «...peto a causa de David le dejé
Yahvé una luz en Jerusalén, puesto que confirmé a su hijo y dejd per-
manecer a Jerusaléns,

De Joram dice €l Dtr en 2 Re &, 19; «...sin embargo Yahvé no quiso
perder a Judd a causa de su siervo David, como le habia prometido
darle una luz (sus hijos) en todo tiempo».

Al hablar de la luz, que Yahvé habja prometido a David,
el Dtr estd pensando naturalmente en el contenido de la profecia
de Natdn 2 Sam 7; en aquella legitimacién y garantia de Ia di-
nastfa de David hecha por Yahvé . Es interesante ver cémo en
el Dir esa tradicién profética estd mezclada con la teologia es-
quemdtica y de los lugares de culto, deuteronomfstica; es decir:
¢émo se han unide aqui en vn todo dos elementos de la tradi-
cién, de origen totalmente distinto {cf. especialmente 1 Re 11,
36). Pero el Dir no habla de este vaticinio deuteronémico de
Natdn solamente para motivar la paciencia, de este Yahvé que
espera, con el reino de Judd. Este elemento de la tradicién des-
empefia un papel esencialmente mayor.

David a Salomdn: 1 Re 2, 4: Yahvé quiera cumplir la palabra de que
«...no faltard quien se siente en el trono de Istael».

Salomdn en la oracidén de Ia dedicacién del templo: 1 Re 8, 20: «Aho-
ra ha cumplido Yahvé la palabra, que habia pronunciado; porque yo
he acupado el puesto de mi padre y me he sentado en el trono de
Israel, como Yahvé habia prometido he construido la casa al nombre
de Yahvé, el Dios de Israels.

Ibid., 1 Re 8, 25: «Y ahora, Yahvé, 14, Dios de Israel, mantén a tu
siervo David la promesa, que le habfas hecho: nunca te faltar alguien
que, ante mi, se siente en el trono de Israels.

Yahvé a Salomén: 1 Re 9, 5: «...asi quierc yo mantener para siempre
el trono de tu socberanfa sobre Israel, como yo habia prometido a tu
padre: nunca te faltard uno sobte el trono de Israel»,

Estos testimonios, asi como los presentados antes, se engloban
literariamente, en el especial cambio de marco y en la mezcla
teoldgica que el Dir ha realizado en su obra, y por ello tienen
una significacién programdtica especial. Muestran un elemento
de la tradicién que no es en absoluto deuteronomistico, a saber:
una esfera de ideas expresamente mesidnica.

12, Testimonios de esta expresién antetiores al deuteronomio; 2 Sam 21, 17;
Sal 132, 17 (cf. 2 Sam 14, 7).
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FEsta comprobacién nos lleva inmediatamente a la cuestién
de cmo se formé la imagen dtr de David. La auténtica narracién
histérica de David estd libre, cosa digna de notarse, de afadi-
duras dtr. Este resultado es extrafio, teniendo en cuenta la men-
c¢ién constante de David, como arquetipo de rey que agrada a
Yahvé, en la continuacién de la descripcién histdrica. Ahora bien,
los motivos para ello son sélo de tipo literario; de David trataba
un documento de tal importancia y unidad interna que frente a
él, tuvo que renunciar el Dtr a la téenica, que en caso contrario
hubiera empleado, de la glosa el compendio tecldgico. Prescin-
diendo del conocido cambio de sentido del vaticinio de Natén
en 2 Sam 7, 13, el Dtr no empieza a decir algo hasta el final de
la historia de David, sin que por ello se hiciera mds patente
su propia imagen de David. Muy otro es el caso en Ia descripcidn
dtr de las historias postdavidicas;

1 Re 3, 3: Salomdn anduvo en los principios de su padre David {#0u-

gqét dawid). 13

5, 17: A causa de sus guerras, 2 David se le impidié la construccidn

de! templo, pero no obstante, David es el ¢reador espiritual de Ya cons-

truccién del templo.

8, 17 s: David habfa proyectado constniir el templo, ¥ en ello hizo

bien.

9 4: David anduvo delante de Yahvé «en pureza de corazén y tec

titudn (btam-bebib whiyier).

11, 4: El corazén de David estaba, sin divisiones, con Yahvé (33lens

im ythwdh).

11, 6: David siguié a Yahvé plenamente (#ille’ ‘abidré ybwab).

11, 33: David anduve en los caminos de Yahvé, y actué segin su vo-

Tuntad ({2’36t bayyaiar béné v'hwah).

11, 33: David anduvo en los caminos de Yahvé, hizo lo que le agra-

daba ¥ guardd sus preceptos y mandamientos.

14, 8: David guardé fos mandamientos de Yahvé y estuvo unido a él

de todo corazén, haciendo solamente lo que agradaba a Yahvé (balak®

‘ahdray bikol Fbabd la'aéét rag bayyiiar).

15, 3: El corazén de David estaba, sin divisiones, con Yahvé,

15, 5: David hizo o que le agradaba a Yahvé, en toda su vida no se

aparté de todo lo que le habia mandado, excepruando el asunto del

hetita Urias (6" s@r mikkGl “dsersitowab kol ymé payyavw).

15, 11: Asa hizo lo que agradaba a Yahvé, como sn antepasado David.

2 Re 14, 3: Amasia hizo lo que agtadaba a Yahve, pero no como su

antepasado David,

]1:)6;, 2d Ahas no hizo lo que agradaba a Yahvé, como su antepasade
vid.

13. Hay que afiadir 1 Re 3, 14: David matché en las prescripciones v manda.
mientos de Yahvé,
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18, 3 d Hiskia hizo lo que agradaba 2 Yahvé, exactamente como lo hizo
David.

21, 7: Yahvé dijo 2 David (1} y a su hijo Salomén: en este templo
v et Jerusalén, que yo he elegido de todas las tribus de Israel, quiero
que more mi nombre eternamente,

22, 2: Josias anduvo enteramente en el camino de su antepasado David.

También esta yuxtaposicidn contiene solamente frases dir.
Como podia imaginatse, la imagen es univoca: David, y no Sa-
lomén, como se ha dicho a menudo, es el rey segtin el corazén
del Dtr. Es el arquetipo del ungido plenamente obediente y por
ello el modelo para todos los reyes posteriores en Jerusalén. Pero,
¢cudl es el David, que &tam-lébab wbyier, anda ante Yahvé,
cuyo corazon estd con Yahvé sin divisiones y que solamente (rag)
hizo lo que agradaba a Yahvé? Sin duda, no es el David de la
historia de la sucesién al trono, aquella personalidad auténtica-
mente contradictoria, fuerte y tenaz en lo politico y de peligrosa
debilidad en la propia casa; envuelto en la culpa en diversas
ocasiones y sin embargo al final conducido misericordiosamente
por Yahvé a través de todas las vicisitudes. Esta imagen, plena-
mente humana, serd recubierta a partit de ahora por una esfera
de ideas totalmente distintas, a saber: el de un David arquetipico,
teocrdtico v modélicamente obediente. Con ello estd dando testi-
monio el Dtr en primer lugar de un circulo de ideas mesidnico,
que debid de existir en su tiempo, Es difici! decir cudndo y ¢édmo
nacié esa imagen de David, purificada de todos los defectos, En
el salmo 132 nos volvemos a enconitar esa itagen del David
ejemplarmente obediente. Sobre todo patece presuponerlo tam-
bién Isaias ¥, Sea como fuere, el caso es que al aceptar esa fuerte
tradicidn, el Dtr se aparté al méximo de su suelo nutricio teold-
gico, el Dt %; y el amplio espacio que el Dtr da a esa tradicién
en su obra, muestra que la tradicién deuteronomistica no se pude
mantener en su pureza. El circule de ideas mesidnico, evidente-
mente muy fuerte, penetrd en ella y se impuso. En efecto, es
notable el empefic en adscribir todo el asunto del templo, tan
premeditadamente, a cuenta de David. Quizds la tradicién del
temple, junto con todos los elementos cilticos que contenis,
estaban necesitados de colocarse afin mds bajo la sombra de Da-
vid, para volver a legitimarse partiendo de ella.

14. Por ejemplo, Is 1, 21, X L. .

15. Segtin Ia concepcidn del D, «el cuidado vicario por €] mantenimiento de la
relacién entre Dios ¥ el pueblo descansa» en el rey {Noth, o. ¢, 137, lo cual es un
pensamiento completamente ajeno al deuteronomio.
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Finalmente, era sélo una fidelidad por parte del Dir frente
a la tradicién que le habia sido entregada. Le habfa sido entre-
gada, como principio creador de la historia, no solamente la
palabra de la maldicién de Yahvé contra el transgresor de sus
mandamientos en el Dir, sino también la promesa profética de
la alianza de David. La historiograffa deuteronomistica tenia que
contar con ese binomio; incluso el Dtr atribuyd a su potencia
cteadora reciproca la forma y el decurso de la historia del reino
de Jud4. Estamos formulando con ello un resultade importante:
la palabra de Yahvé actfia, segin la descripcidn del Dtr, en Ia
historia de Jud4 creando historia, y esto de dos maneras: 1, como
ley, juzgande y aniquilando; 2, como evangelio, es decir: en la
promesa de David, que se cumple continwamente, salvando y
perdonandoe. Fl vaticinio de Natdn recorre como un xatéywy la
historia de Judd y maniiene apartado del reino, «a causa de
David», ¢l juicio merecidisimo.,

Inmediatamente surge la cuestidn: ¢qué ocurrié al final?
dfueron las palabras de misericordia el coeficiente mds bajo siendo
vencidas en el campo de la historia finalmente por las palabras
de juicio? E! resultado final real de la historia del reino de
Judd, asi como también el hecho de que el Dtr en Ia €poca
mds tardia de los reyes ya no hable de la funcién salvadora del
vaticinio de Natdn parecen apuntar en ese sentido. Es como si
los (mbbtishbk) perdieran su poder protectot con la creciente culpa
humana. Asi se piensa poder comptender facilisimamente el di-
lema teolédgico en el que se halla el Dtr al final de su obra:
por una parte, a nadie mds que a él le estaba prohibido quitar
algo de la terrible severidad del juicio; por otra parte no podia,
no le estaba permitido creer que la promesa de Yahvé, es decir,
«la luz de Davidy hubiera sido extinguida definitivamente; pues
una palabra pronunciada por Yahvé dentro de la historia no
podia fallar. Por eso, segin nuestra opinién, no puede caber nin-
guna duda de que el final definitivo de la obra dtr, la noticia
de Ia liberacién de Jeconias de la cdrcel (2 Re 25, 27-30) tiene
una significacién teolégica especial:

El afio 37 de la deportacion del rey Joiakin de Judd, el dia 27 del
duodécimo mes, Evil Merodach, rey de Babilonia, en el primer afio de
su gobietno, hizo gracia al rey Joiakin de Judd y le saco del calabozo.
Hab!é amistosamente con €l v le concedid un lugar mds alto que el
lugar de los otros reyes, que estaban con & en Babilonia, Pudo dejar
sus vestidos de prisién y sentarse siempre a la mesa del rey durante
toda su vida. Su mantenimiento continuo, le fue concedido, dia tras
dia, por &l rey, tanto como necesitaba, durante toda su vida.
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Ciertamente, no se manifiesta aqui nada con una férmmula
teolégica, sino que solamente se indica algo con gran reserva;
peto precisamente se menciona un suceso que para el Dir tenia
una importancia de signo; un hecho, en el que Yahvé, si esa era
su voluntad, podia velver a empezar. En cualquier caso, este
pasaje debe ser entendido por cualquier lector como una indica-
cién de que los davididas no habian llegado a un final ifrevo.
cable. '

Ya Noth en su estudio quité los fundamentos a los prejuicios,
totalmente injustos con que se condenaba esta historiografia. La
renuncia a4 entrar en los grandes problemas propios de esa histo-
ria, no pueden explicarse sencillamente por la incapacidad del
Dtr. Lo que el Dtr describe es propiamente una historia de la
patabra creadora de Yahvé, Lo que le cautivaba, era, por decirlo
asi, el funcionamiento de la palabra divina en la bistoriaV'. Por
tanto en esta limitacién se encierra en realidad una pretensién
enorme: lo que por regla general llena la historia con su estrépito;
su compleja problemdtica interna no son decisivas para Israel,
sino que basta con aplicar un par de sencillisimos conocimientos
bésicos teoldgico-proféticos sobre la naturaleza de la palabra di-
vina. Por tanto sélo esa palabra de Yahvé es la que da al fend-
meno de la historia cohesidn y conciencia de un fin; la que refine
en su totalidad ante Dios a cada uno de los multiples fenémenos
aislados. Asi, el Dir muestra, de un modo ejemplarmente valioso,
qué es historia de la salvacién en el antiguo testamento; a saber;
un discurso histérico que es configurado y llevado a su plenitud
por la palabra de Yahvé introducida en €l y que actia ininterrum-
pidamente salvando o condenando.

16. Los versiculos tienen «unas resonancias gue hacen confiar en la misericordia
de Dios»; L. Xohler, Theologie des AT, 77 {*1953), 78 s.

17. Dtr expresa muy claramente, por boca del rey Salomén, esa relacién entre
llmll??brSa e24historia: «Lo que prometiste con t boca, lo has cumplido con tu mawos:

e 8, 24.
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EL RITUAL REAL JUDIO*

EL antiguo testamento contiene solamente dos relatos claros de
coronaciones reales, a saber: la de Salomén, y la de la subida
al trono de Joas. Segin 1 Re 1, 33, Salomén bajé sobre la mula
real (pir*dat bammelek®), acompafiado del sacerdote Sadoc, de
Natdn, Creti y Pleti, hasta la fuente de Guihon, para recibir alli
la uncion. Luego, entre las aclamaciones del pueblo, volvié a
palacio y subid al trono de su padre. En 2 Re 11 se han entre-
mezclado dos relatos, que sin embargo aparecen ambos como
igualmente dignos de confianza®. Después de que el sacerdote
Joiada, hdbilmente, con ayuda de los alabarderos, ha asegurado
“el atrio del templo ftente a cualquier sorpresa, saca fuera al
principe Joas, le unge como rey, y el pueblo grita: j«Viva el
rey»! Después el tey es llevado desde el templo, a través de
Ia puerta de los alabarderos, hasta €l palacio, donde sube al trono
real. El relato paralelo, v. 13-18, aporta detalles sobre los sucesos
del templo. Més tarde nos ocuparemos de una de esas indicacio-
nes; la de que el joven rey estaba en un lugar determinado.
Ambos relatos nos describen coronaciones extraordinarias.
Pero precisamente debemos su existencia a4 ese hecho, pues no
habia ningiin motivo para describir los casos normales de uncio-
nes reales. También la uncién de Salomén tuvo lugar atropellada-
mente; v sobre todo, no estuvo determinada por ningtn ceremo-
nial tradicional. Es significativo que David tenga que encontrar
por primera vez las disposiciones ad hoc y que se le confie a

*  Publicado originalmente en Theologische Literaturzeitung 72 (1947) col. 211-
216.
1. B. Stade, ZAW 1885, 280 s,
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Benaja, jefe del cuespo de guardia, la direccién de toda la cele-
bracién (1 Re 1, 36). El modo con el que se habla de Ia «mula
real», habla a favor de una cierta tradicidn: cf. 2 Sam 13, 29;
18, 9. En ¢l tiempo anterior a los reyes habfa sido el aspo la
cabalgadura de las personas ilusires y de los principes (Jue 3, 10;
10, 4; 12, 14)% Debe dudarse que ese uso persistiera durante
mucho tiempo todavia, en la época de los reyes, después de la
introduccién del caballo en Israel. Serfa pues significativo v cua-
dratia con diversas analogfas que el vaticinio mesidnico de Zac
9, 9 se remontara expresamente a una antigua tradicién,

Pero es evidente que, segiin las dos descripciones, la ceremonia
de la coronacidn se dividia en dos actos; a saber: la uncidn en
¢l santuario v la subida al trono en el palacio real. No se dice
ciertamente en gué piensa el narrador de 1 Re 1 al mencionar
Ia fuente de Ghichon, pero por supuesto que este lugar eviden-
temente era calificado como sagrado®, Ahora bien, segiin todo lo
que sabemos, se habfan dado més presupuestos para la formacién
y realizacién de un ceremonial regio firme en el reino de Jud4
que en el reino de Israel. La monarquia del reino del noste
nunca dejé de ser completamente una prolongacién del liderazgo
carismatico del antiguo Israel. La designacién de un rey v la
coronacién tenfa lugar alli donde lo exigian las circunstancias
politicas infernas a veces muy labiles *, ¢Quién podia saber dénde
y cudndo Yahvé designaria un nuevo rey? Las circunstancias, mu-
cho mds estables, de Judd ofrecian posibilidades muy distintas
para un ceremonial firme. Aqui permanecié el trono durante
siglos en manos de una dinastia, y ademds se afiade que aqui
estaba presente una fuerte corriente de antiquisimas tradiciones
reales sagradas, provenientes de la antigua ciudad-reino predavi-
dicos, que se manifestaba {con nuevos estimulos de la fe en
Yahveé), al menos desde el punto de vista formal, como un im-
portante factor configutador. Samaria fue una fundacién nueva
de Omri (1 Re 16, 24). Es evidente también la gran diferencia
a este respecto.

Para comenzar ahora con lo mds externo: que el rey judio
en la cotonacién y también en otras ocasiones solemnes tuviera

2. Jue 10, 4; 12, 14 hebla del asno semental ‘oyir; vézse sobre este punto
L. Kishler, Kieine Lichser, 1943, 52 5.
5. Salomdn tuvo que ser introdicido en ls ciudad a través de la spuerta del
aguar (Neh 3, 28; 12, 37).
4. Fundamental a este respecto A. Alt, Die Stastenbildung der Israeliten in Pa-
lasting, 1930, 16 s, (KI, Scbr. 11, 11 8.}
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un lugar especial, En 2 Re 11, 14 leemos que Atalia habfa
visto cémo el rey Omed ‘al-ba‘ammid kammisppat. El relaro
paralelo en las crénicas (2 Crén 23, 13} es algo mds preciso:
‘omed ‘al-'ammisdd bammaobd’, Desgraciadamente la tradicién no
es totalmente univoca en este punto. Verdad es que también
informa el libro segundo de los reyes (23, 3) de Josias wayya‘amdd
bammelek® ‘al-bi'ammid, de tal manera que se debetfa suponer
que ‘gl-ha‘ammibid se traduciria por «junto a», «sobre la columnay;
pero aqui el relato paralelo de las ciénicas tiene ‘al-'am®dd, «en
su sitio» (2 Crén 34, 31). En cualquier circunstancia hay que
suponer que el lugar era elevado. El rey debia ser visible para
Ia muliitud que se aprestaba para la fiesta, de modo que podrfa
pensarse en un pedestal con forma de columna. Quizds incluso
tendria que mencionarse en este contexto el &iyyor, «el calderos,
de tres codos de altura y cinco de anchura, que Salomén habia
mandado fabricar y desde el que parece que pronuncié la gran
oracién de la dedicacién (2 Crén 6, 13). Aun cuando ¢l cronista,
al darnos esta noticta, hubiera tenido el interés de distanciar a
Salomén del lugar del alto personal del culto, no por ello hay
que suponer que al mencionat ese podio sencillamente estd in-
ventando algo. M4s importante que esa cuestidn arqueoldgica
aislada es el hecho de que ese lugar del rey en el templo tam-
bién se menciona en las fuentes egipcias:

Su majestad Ilegd a la morada digha de respeto, a Ia gran puerta ex-
terior del Sefior de ambos paises; ese es el lugar para el séquito del
rey en la casa de Dios de Amdn. ?

En ¢l relato principal de la solemnidad de !a subida al trono
en 2 Re 11 se describe la realizacién propiamente dicha de la
coronacién en la forma que a continuacién se expresa: el jefe
de sacerdotes Yoyada «sacd al hijo del rey fuera» (al atrio del
templo) (wayvitten ‘dayw ’et-bannézer w®ei-ba'edit). Sabemos
en cierta manera c6mo tenemos que imaginarnos la diadema®
Por eso no se puede empezar con el ‘eddi#; en todos los lugares
cldsicos més recientes {Gesenius, Biblia hebraica, Comentarios,
etc...) se propone por eso ungnimemente el cambio en un s*‘Gdér,

5. De un texto, no publicado, de la 18 dinastia (Hatschepsut}. He de agrade-
cer a H. Kees sus consejos en cuestiones de egiptologia, asi como la traduccidn de
los textos, Digamos ademis que Legrain cree haber encontrado ese lugar en una
limina de alabastro hundida en el suelo cerca de la entrada oriental (cf. 2 Crén 23,
13} (comunicacién oral de H, Kees).

6. H. Kees, Rulturgeschichte des alten Orients (Agypten), 1933, 173. Cf, tam-
bién H. Bonnet, Bilderatlas zur Religionsgeschichte (Ag. Rel), 1934, Abb. 63, 65.

193



«brazalete» (segiin 2 Sam 1, 10). Se considera ‘zd#¢ como un
cambio tendencioso de la palabra antigua en el sentido de Dt
17, 18 5. Pero esta 1ltima hipdtesis no es convincente, ya que
‘eddt es una palabra completamente no-deuterondmica, No se
haila en modo alguno en el deuteronomio.

La significacién de ‘eddr es, segiin Gesenius, «testimonio»,
«estatuto dado y recibido solemnemente». Aqui, en nuestro con-
texto, debe tratarse de un objeto, que puede ser suspendido,
evidentemente de un papel escrito. Para apartarnos de esta idea
tenemos tanto menos motivo, ya que sabemos qué papel desem-
pefiaba el protocolo del rey (nb. t) en la subida al trono de
los faraones?. ¢Qué otra cosa es ese nb, t que un «estatuto
dado y recibido solemnementes? Contiene ante todo €l nombre
de trono tradicional, dado pot la divinidad al faradn, y la comi-
sién de la soberanfa; en una palabta, la legitimacién del rey
como soberano por mandato de la divinidad. Ahora bien, de aqui
brota inmediatamente la luz para un lugar del sal 2.°, hasta
ahora no suficientemente explicado. El Ungido dice: ’dsapprab
‘el bOg y'hwah ‘amar ‘elay b°ni 'attah.

Entiéndase aqui como se quiera la preposicién ‘e/, que en
unién con sipper es singular, el rey anuncia aqui a la luz del
dia su subida al trono por una decisién divina, que le fue pro-
metida: Yahvé le ba adoptado como hijo y le ha confiado el
dominio sobre todo el mundo. Bajo h6g hemos de entender pre-
cisamente aquel protocolo real; hog es aqui sencillamente un
sinénimo de ‘2d#¢, como hemos enconirado en 2 Re 11, 12, Nos
permite hacer esta hipdtesis el hecho de que el protocolo real
egipcio precisamente ha jugado un papel la cualidad del faradn
de ser hijo de Dios. Asi habla Amén-Re de Karnak a Hatschepsut:

Mi hija querida... yo soy tu padre amado.
Yo establezco tu dignidad como sefior de ambos paises.
Yo te escribo tu protocolo.

jQué esirechamente se relacionap esta formulacién con el
titulo que Yahvé da al rey en Sal 2, 71 Y cuande al seguit
estudiando este texto egipcio leamos lo que dice acesca de la
solemne comisién de la soberania, pensaremos en el v. 8 del
mismo salmo:

7. Secthos I relata en su templo de los muertos en Karnak lo que le dijo Thot:
«He escrite tu protocolo con mis propios dedoss, «Yo te escribo cien mi de
afose: Lepsius, Denkm. I1, 151 a.

8. Urk. 1V, 285.
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Entonces escribié el sefior de todo el protocolo de 5. M. como rey
benéfico del dmbito de Egipto, el que abarca los pafses y determina
sus necesidades. S. M. hablg, escribiendo el protocolo para sus repe-
ticiones en los aniversarios...

Finalmente afiadiremos un testimonio de un largo relato de
Thutmosés 111; el parrafo trata de su eleccién por Amiin, y se
lee como un paralelo exacto de 2 Re 11, 12, merced a su yuxta-
posicién de diadema y protocolo real:

El colocs mi diadema y me escribié el protocolo. ?

A pesar de los llamativos paralelismos del ritual real judio
con el ritual del antiguo Egipto, existe sin embargo una profunda
diferencia. Se refiere a 12 forma en la que se imaginaba la relacién
de Yahvé con el ungide. En Egipto se entendia la cualidad de
hijo de Dios, del faradn, en sentido mitoldgico; la divinidad
era, en sentido fisico inmediato, padre del rey. Eta una idea que
en la esfera de la fe de Yahvé era absolutamente irrealizable.
Aqui el rey era hijo de Yahvé per adoptionem. El dia de su
subida al trono entra en la relacidn de filiacién, como habia sido
prometido va en el vaticinio de Natdn en 2 Sam 7 al cotrespon-
diente portador de la corona. Sin embargo se puede decir todavia
algo mds concreto acerca de esta diferencia, ya conocida antes
de ahora, enire la idea veterotestamentaria y la del antiguo
Egipto.

Partiremos de una jaculatoria que se encuentra en el Sal 89:

Tt has despreciado Ia alianza de tu sietvo, td has profanado su dia-
dema hasta la tierra (Sat 85, 40),

Todo el contexto trata de la promesa de David; en el estilo
de canto la lamentacién es una llamada tnica al bas*dé dawid
probablemente de la época del exilio. En los vv. 25-37 se para-
frasea la profecia de Natdn, pero sin embatgo, evidentemente, no
en dependencia inmediata de 2 Sam 7. Una larga serie de elemen-
tos, muy antiguos, carece alli de toda correspondencia, y esto
va contra la hipétesis de que 2 Sam 7 haya sido el modelo lite-
ratio para nuestro pasaje. Con el versiculo citado més arriba, la
oracién se orienta hacia la lamentacién v el ruego. El 5%i¢ que

s, ek IV, L60.
10. Por ejemplo H. Gunkel, Psalmen; Kittel, Psalmen, sobre Sal 2,
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se menciona ahi, se refiere naturalmenie a Ia alianza de David,
Es notable que la expresién &°rif no caiga en la esfera del vati-
cinio de Natdn propiamente dicho. Pero la cosa misma no es,
en ningln ¢aso, una construccidén posterior teologizante, como
muestran ya las antiquisimas «tltimas palabras de David» de
2 Sam 23, 5. También Sal 132, 12 es evidentemente un docu-
mento antiguo. Aqui nos interesa la yuxtaposicién de wezer y
b°rit, que recuerda muchisimo el lugar de 2 Re 11, 12, del que
hemos partido. Pues ya desde hace mucho tiempo se sabe que
b°rit y ‘edit, en el antiguo testamento, bajo ciertas circunstancias,
son usados como sinénimos ', En 2 Re 11, 12, la cosa es califi-
cada méds bien segiin su aspecto objetivo formal, —un #*4idab
puede ser cerrado y sellado (Is 8, 16)—; en el Sal 89, 40, m4ds
bien bajo el aspecto de su contenido, Que tenemos razén para
establecer tan estrecha relacidn entre ese pasaje del salmo v el
protocolo real, lo muestra la promesa de uma duracidn eterna
del trono (v. 3, v. 37 s} que, como vimos més arriba, pertenecia
precisamente al requisito fraseolégico del nb. t egipcio. Y ademds
podrfamos pensar aqui una vez mis en Sal 2 pues un pasaje
en Sal 105, 10 nos muestra ¢cdmo bog podria estar en intima
correlacién con b%it:

El lo ha establecido como estatuto {$8g) pata Jacob, como alianza
(b*rif) etetng para Israel...

Ahora sigue en €l v. 11 s a esa proclamacién programdtica
de un Aog divino la transcripcién juridica del contenido de la
alianza. Exactamente asi sucede en Sal 2: el ungido anuncia
en el v. 7 una comunicacién sobre un 4G4 de Yahvé y en el
v. 7b se glosa el contenido de la alianza de Yahvé. Asi pues, en
los pasajes citados, hOg, ‘eddt v b°rit son mds o menos sindnimos
para [a misma cosa, v ha quedado claro ¢émo en el ceremanial
real judio, precisamente en el punto en el que los toscos mytho-
logoumena egipcios se apoyaban en la filiacién fisica divina del
rey, se encuentra la bella idea israelitica de la alianza de Yahvé
con los davididas.

Pera, evidentemente, el discurso del ceremonial de la subida
al trono, segin los documentos entresacados por nosotros, se
ha dividido en dos procesos, En uno, le fue entregado al rey
por el sacerdote wézer y ‘edfit; y opinamos que la diadema y el

11, R. Ktiiteschmar, Die Bundesvorstellung im AT.
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protocolo teal, desde el punto de vista sacrojuridico, eran los
dos atributos, con cuya entrega se habia realizado la auténtica
coronacién. En ese protocolo real Yahvé habla en lenguaje directo
al rey, le llama hijo; le confiere la soberania; le otorga su nom-
bre de trono, etc. Pero luego, y esto es una escena nueva, el rey
mismo toma la palabra; apela a una revelacién divina y proclama
amenazadoramente, mds o menos entre lineas, u+bi et orbi, esa
soberanfa que le ha sido confiada, apoydndose naturalmente, desde
el punto de vista fraseolGgico, en el estilo del protocolo real %%,
Esta dltima escena, a diferencia de la primera, era repetible segiin
las circunstancias en las grandes festividades, Podria pensarse
que este segundo acto del ceremonial ya no tenfa lugar en el
templo, sino en €l palacio real (cf, més attiba),

Digamos todavia una palabra acerca de los titulos reales.
Constituian el contenido principal del protocolo real egipcio,
alrededor de los que se adheria todo lo demds (filiacién divina,
concesién de la soberania, etc.). Como es sabido en el antiguo
testamento se ehcuentra un sélo ejemplo de una titulacidén real
verdaderamente llevada a cabo; a saber: en el vaticinio mesidnico
de Is 9, 5b. Este pasaje prueba que la donacién del nombre por
la divinidad pertenecia al ceremonial de la fiesta judia de la
subida al trono; ya que en el paseje Isalas no presenta algo
totalmente nuevo, sino que, al menos desde el punto de vista
forma!, depende de una tradicién ®. Pero me parece que tanto
en 2 Sam 7, 9 como en 1 Re 1, 47 hay una clara alusién a esa
donacién solemne de un nombre, pues la frase de que Yahvé
al rey «un gran {buen) nombre ha dado (quiera dar)» estd en
ambos pasajes de tal modo imbuido de fraseologia cortesana, que
no se puede entender sencillamente en e} sentido general de «ha-
cer famoso»,

Es dificil comprender, desde el punto de vista de historia
de los géneros literarios, a Is 9. No hay antes unas palabras
divinas; faltando toda indicacidn al respecto, y patece por con-
siguiente faltar completamente asimismo la alocucidn directa de
Yahvé, Por tanto, no se puede decir que este trozo contenga una
proclamacién encargada por Yahvé que el profeta tuviera que
transmitir a un piiblico determinado. Si ademds notamos que en
el v. 3 Yahvé es interpelado usando e! td {«Ta has engrandecido»
«su jtbilo», «Ta has multiplicado su alegria»), advertiremos que

12. Véase un ejemplo de esta forma comunicativa en Urk IV, 80,
13. H. Gressmann, Der Messias, 1929, 244,
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nos encontramos ante algo tnico; pues, a diferencia por ejemplo
de la profecia de Jetemias, en Isaias desaparece totalmente la
interpelacién humana a Dios, ¥

Nos ocuparemos aqui solamente de los versiculos 5-6, que
contienen el anuncio del nacimiento de un hijo y la proclamacién
de su nombre en el trono. Si en alguna parte, aqui habrfamos de
esperar tropezarnos con la forma estilistica del protocolo real,
Esto tendtfa en primer lugar como consecuencia, que la palabra
«nifio» no habria que entenderla en el sentido exacto, sino mis
bien en analogia con el «hoy te he engendrados de Sal 2, 7. Se
habla de la subida al trone de un davidida, que entra ghora en
Ia relacién de filiacién ofrecida por Yahvé al rey. Pero, ¢quiénes
son esos «nosotros», a los que se ha regalado el heredero del
trono? La cuestidn no ha sido planteada en los comentarios.
Por dondequieta se considera ¢l v. 5 como palabras del pueblo,
que hasta ahora «andaba en tinieblas». Pero esto no puede
ser, En los protocolos reales egipcios habla en todos los casos
la divinidad. El estilo primitivo en primera persona se deja
dnicamente cuando los reyes hablan ante terceros de los atributos
que Dios les ha otorgado. Y esa redaccién del v. 5 corresponderia
también completamente a la forma estilistica de la alocucién
divina en el salmo 2. Y ademds: :no seria una forma de hablar
demasiado antinatural del pueblo, que «le» hubiera nacido un
nifio? En cualquier caso existe entre el v. 4 y el v. 3 un cambio
de voz, por tanto debe traducirse el k7 al comienzo del v. 5
absolutamente, es decir: en el sentido de «realmentes, «en ver-
dad». El ungido es $ar, es decir: lugarteniente en el reino de
Yahvé. No es melek® responsable hacia arriba, como ha expuesto
Caspari en un escrito al que se ha prestado poca atencién . Si
nuestro modo de entender este pasaje es cortecto, entonces Is
9, 5 es el uUnico testimonio, en el que el mesias, expresamente,
es calificado como hijo de Dios. Con todo, tarsbién en otros
textos mesidnicos, se da tdcitamente por supuesto,

14. Propiamente el tnico testimonio en &l protoisafas es Is 9, 3, ya que, natu-
ralmente, hav que juzgar de modo muy distinto a Is 6, 8. I1 ¥ con diﬁcultad’ podrd
consideratse el «salmo» de Iz 12, 1 como isafaco.

(19(%85}‘ W, Caspari, Echeheit und Hauptbegriff der messianischen Weissagung Is 9

198




LA CIUDAD SOBRE EIL MONTE "’

EN nuestro modo de entender la predicacién profética, nos en-
contramas todavia en un movimiento de retroceso, por ejem-

plo frente al conocido cuadro trazade por B. Duhm. Las cosas
no son tan sencillas tanto com respecto a la novedad de las
«ideas» proféticas como respecto a su antagonismo con el pueblo,
Mis bien vemos a los profetas como portadores y anunciadores
de ideas escatolégicas que, en lo esencial, existfan ya completa-
mente configuradas en la tradicién popular, Sobre la validez y
legitimidad de esos materiales, que también les habfan sido dados
a los proletas, no ha surgido ningtin debate. Se discute mas bien
la cuestion de su empleo y sus consecuencias. No cabe duda de
que los profetas hacen gala de un grado desacostumbrado de
libertad en su modo de tratar las antiguas ideas candpicas y
ante todo en su actualizacidn para una determinada época v para
un determinado grupo de hombres, A pesar de eso, parece que
va es tiempo de que, en considetacién a esa dependencia de las
tradiciones, el concepto de lo profético sea formulado totalmente
de nuevo. En lo que sigue a continnacidn solamente abordaremos
una de esas esferas de ideas escatoldgicas, gue fue aprovechada
por diversos profetas v configurada a propio gusto segin los casos.
Toda 1a profecia de Isafas gira en torno a la ciudad de Dios,
Sibn, l1a elegida por Yahvé. Y esto con tanta exclusividad, que
hay que preguntarse si Isafas conocié la «teologia de la alianza»,
tal y como se halla formulada cldsicamente en las [uentes del
hexateuco. Para él Ia legitimacién segtn la fe no solamente de

* Publicado originalmente en EvTh § (1948-154%) 439-447,
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Sién sino de Istael! radicaba tinicamente en que Yahvé habia
«fundado» {14, 32) Sién y que habia asignado una gran promesa
al trono de David, Ahora bien, esa indicacién ya estd mostrando,
que la tradicién, cuyo portador y portavoz era Isafas, no era
tampoco uniforme sino bastante compleja. Isafas se basa cierta.
mente en el vaticinio de Natdn, es decir, aquella tradicién de la
alianza de David, en la que Yahvé habia prometido a los davi-
didas la filiacién y la existencia etetna del trono de David?
Pero con ella se mezcla una esfera de ideas referente a la montafia
de Dios, cuyo origen a partir de Ia mitologfa oriental comin es
bastante clato, v que quizds fue vinculada por primera vez por
Isafas a aquella tradicién de la alianza de David ®. Notemos aqui
de paso solamente que Isafas en ocasiones une todavia otro tercer
cireulo de ideas, a saber, €l del resto santo {1, 9; 14, 32; 30, 17).

I. Is2, 14

2En el final de Yos tiempos sucederd que el monte de Ja casa de Yah-
vé serd establecido en la cima de las montafias v se elevard mds alta
que las colinas. Entonces todos los pueblos afluirdn a ella,  y muchas
tribus se pondrdn en camino (y dirdn}: vamos, subamos a la montafia
de Yahvé, a Ta casa del Dios de Jacob, a fin de gue nos adoctrine so-
bre sus caminos vy caminemos por sus senderos; pues de Sién vendrd
Ia doctrina v la palabra de Yahvé de Jerusalén. 4 Serd componedor
entre los pueblos v propondrd decisiones a muchas tribus. Entonces
ellos hardn de sus espadas rejas de arado y sus lanzas podaderas. Nin-
gin pueblo levantard Ja espada contra otro ¥ ya no se efercitard mds
la guerra,

Esta es la versién primera y mds antigua de aquel citculo
de ideas de la definitiva glorificacién de la montafia de Dios v
de su significacién salvifica para todo el mundo. No se puede
dudar que este texto, que como es sabido se encuentra también
en el libro de Miqueas (Miq 4, 1 s), es de Isafas. Se incorpora
excelentemente al mundo de ideas de Isaias, cosa que no se puede
decir en el caso de Miqueas. El texto {cuya lectura solamente

1931. Sobre Israel en tiempos de Tsafas wéase L. Rost, Israel Bei den Propheten,
7, 32 s,
2. Cf. van den Bussche, Le fexte de Lo prophetic de Natban sur la dynastie da.
f):a'aqw Louvam 1943,
hannes Jeremias, Der Gottesberg, 1919; H. Gressmann, Der Messias, 164 s.
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en el v. 2 y 3a no es del todo segura}?, espera una transforma-
cién elemental, natural, de las condiciones geogrificas imperantes
hasta entonces. L2 montafia del templo sobresaldri sobre todas
las demds montadas al final de los tiempos®, El lugar en el que
Yahvé ha vinculado su salvacién saldrd de su insignificancia e
incégnito y serd visible i# doxs a todo el mundo. El resultado
serd nna peregrinacidn universal de los pueblos hacia ese lugas,
Las gentes son invitadas a ponerse en camino hacia alld; y hasta
el final del vaticinio no se conoce la causa auténtica y la finalidad
de aquella peregrinacién escatolégica de los pueblos: su falta de
paz ha impulsado a los pueblos a ponerse en camino; buscan la
montafia de Dios, para salir de la carencia de salvacidén de su
vida comin, Alli encontrardn las disposiciones divinas, gracias
a las cuales podrén vivir en paz duradera los unos con los otros.
La idea del profeta es, evidentemente, la de que el cambio de
las armas en utensilios pacificos se realizard sélo después de la
vuelta a sus respectivos pafses. Si €l vaticinio tetmina asi con
una imagen sorprendentetnente prosaica y realistica (la visién per-
manece completamente inmanente a la historia y carece plena-
mente de accesorios mitoldgicos). Esas disposiciones, recibidas
pot los pueblos, son concebidas evidentemente como una palabra
de Dios creadora; su realizacién va no depende de contingencias
terrenales v humanas, sino que la palabra de Dios realiza crea-
doramente la obediencia. EI recibit esa doctrina significa una
nueva vida.

El proceso es absolutamente cultural; asf pudo haber visto
Isafas, afio tras afio, peregrinar hacia el templo a los grupos de
peregrinos en la época de la fiesta de los taberndculos, Con todo
no se habla de ofrendas ni sactificios, aunque también el derecho
divino se recibia en el dmbito del culto . De este modo podria
considerarse la totalidad como un poema, genial, profético, de
Tsaias, en el que lo experimentado en el presente, es provectado
universalmente hacia lo escatolégico. Mas los textos sitvados a
continuacién nos muestran que Isaias hace suya una esfera de

4. Hemos reproducido su forma actual. Bl 62 del v. 2 falta en los 1xx. El xikdn
bien se puede relacionar, segin Miq 4, 1, con el 55’5, En el texto hebreo de Isafas
{encontrado en 1948) de! wltimo o pendltimo siglo antes de Cristo falta el ’ef har
y*hwih (Bulletin of the American School of Qriental Research [oct. 1948] 17).

5. F¢ totalmente athitrario arrancar ese «raseo mitolégicon de la orofecfa de
Isaias. La tradicién profética, cuando habla sobre ello, ve en o monte de Yahvé, el
monte elevado que sobrepasa a todos, Ez 17, 20-24; 20, 40; 40, 2; Zac 14, 10.

6. La proclamacién del derecho divine, especialmente del decdlogo, teniz lugar
en e! punto culminante de la fiesta de las chozas (A. Alt, Urspringe des isr. Rechts,
1934, 63 5. [KJ. Sebr. 1, 325 5.1).
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ideas
Si se

escatoldgicas que en lo esencial ya tenfa existencia propia.
quiere plantear la cuestién acerca de lo tipico de este pro-

feta, habria que decir que dio un colotide igual a ese material
preexistente, considerablemente ampuloso y lo habia reducido
enérgicamente a lo que se aparece en todas partes como una
tendencia especificamente isaiaca, a saber: a la recepcién y rea-
lizacién escatolégica del derecho divino. Se creefa percibir tam-
bién en aquel evidente apartarse del comienzo fantdstico y mito-
légico hacia un perfil m4s sobrio, més inmanente a la historia
(los pueblos vuelven a sus pafses aun en el esjafon) un aliento
del espiritu de Isafas.

7.
ticulo.
8.

202

II. Isé60

t ;En pie, irradia, pues tu luz viene y Ia gloria de Yahvé resplandece
sobre ti! 2 Pues, mira, la tiniebla? cubre la tierra y la oscuridad 2 los
pueblos, pero sobre ti resplandece Yahvé v su gloria aparece sobre ti.
3 Entonces los pueblos marchardn hacia tu luz ¥ los reyes a tu esplen-
dor, que irradia sobre ti. € Levanta tus 0jos ¥ mira alrededor: todos
se han reunido vy vienen hacia ti. Tus hijos vienen desde lejos ¥ tus
hijas son traidas en brazos. 5 T1i mirards vy estards radiante, tu cora-
zén latird v se dilatard, pues hacia ti afluirdn la abundancia del mar,
los tesoros de los pueblos vendrdn hacia ti, © Te cubtird una multi-
tud de camellos, los dromedarios de Median y de Efa. Vendrdn todos
los de Saba, traetdn oro e incienso y anunciardn las alabanzas de Yah-
vé. T Todas las ovejas de Cedar se reunirin en ti, los carneros de Ne-
bayot estardn a tu servicio, subirdn a mi altar para ser aceptados, v
vo, yo dquiero honrar 1a casa de mi gloria. 8 ¢Qué wuela alli seme-
jante a una nube, como palomas hacia su palomar? ¢ Si, para mi se
rednen los marinos v los navios de Tarsis, para traer a tus hijos de
lejos; su plata ¥ su oro los traen consigo para honra de Yahvé, m
Dios, v para el santo de Istael, porque ¢l te honra. 10 Entonces cons-
truirdn tus muros los hijos de los extranjeros ¥ los reyes te servirdn;
pues en mi cdlers te golpeé, pero en mi benevolencia me compadezco
de ti. 11 Y rus puertas estaran siempre abiertas, dia y noche po se
cerrardn a fin de que los tesoros de los pueblos puedan ser llevados
a ti, bajo la conduccién de sus reyes. (22 Pues el pueblo o reino, que
no te sirva, perecerd v los pueblos serdn desolados)®, 13 La gloria del
Libano vendrd hacia ti, cipreses, olmos y abetos, para embellecer €l
lugar de mi santuario y yo honraré el escabel de mis pies, 14 Hacia &
vendrén inclinados los hijos de tus opresotes, y se prosternarin a tus
pies todos los que te menospreciaban, Te llamardn «Ciudad de Yah-
vé» «Sidn del sento Isracl», 15 En vez de ser abandonada, odiada, no
visitada por nadie, te elevaré a eterna grandeza, en motivo de alegria
de generacién en geperacién. 16 Mamarés la leche de los pueblos y

El b de Ainnck fue transcrito equivocadamente v luego entendido como ar-

El v. 12 es un suplemento posterior en prosa.




mamards el pecho de los reyes y conocerds que, yo Yahvé, soy tu sal-
vador y tu salvador, el fuerte de Jacob. 17 En lugar de bronce te trae-
ré oro y en lugar de hietro traeré plata y en Jugar de madera, bronce
¥ en Jugar de piedras, hierro. Haré de la paz th magistratora v la jus-
ticia serd fu gobierno, 1% Ya no se oird hablar mds de violencia en tu
pafs, de opresidn v destrnecién en tu tetritotio, sino que ti pondrds
por nombte a tus muros «salvaciény v a tus puertas «alabanza», 12 Ya
no serd mis el so! tu luz durante &l dfa, ni el resplandor de 1a luna
te alumbrard, sino que Yahvé serd etetnamente tu Iuz y tu Dios serd
tu gloria. 20 Tu sol ya no se pondrs, ni tu luna menguard; pues Yah-
vé serd tu luz eterna y los dfas de tu duelo tendrdn un fin, 21 Tu pue-
blo constard solamente de justos; ellos paseerin la tierra eternamente,
el retofio de Ja plantacién de Yshve, la obra de mis manos, para hon-
rarme. 2% El que es pequefio, se transformatd en tribu y el pequeiio,
en gran pueblo. Yo, Yahvé, a tu tiempo yo lo apresuraré.

Ya a la vista de su desporcionada extensién parece osado co-
locar este vaticinio del Tsafas 111, al lado del de Isafas 11; pues
si le reduce sus elementos fundamentales, en realidad simples,
cortesponde completamente en su estructura al vaticino de Isafas
que acabamos de mencionar.

En el capitulo, que presenta una totalidad de sentido com-
pleta y unitaria, habla Yahvé (v. 7b, 9, 10b, 13, 15a, 17, 21 s;
la forma estilistica de la alocucién divina no se ha realizado de
un modo consecuente en todos los casos); se habla a una cindad.
Esta ciudad debe despertar, pata poder salir al encuentro de su
glorificacidn, que tendra lugar con la venida de Yahvé. Entonces
se hard patente un contraste aun en la dimensién de lo césmico:
sobre el mundo de las naciones reina impenetrable oscuridad,
pero sobre Jerusalén ha salido la gloria luminosa de Yahvé. Fste
fenémeno, claramente patente para todos los pueblos, tiene los
mismos efectos que se describen en Is 2: desde todas partes se
ponen en camino pueblos y reves, los némadas de Arabia desde
el este, v los navios de Tarsis desde el oeste para rendir tributo
de homenaje a esa gloria divina puesta de manifiesto sobre la
tierra. La meta de su peregrinacién es una vez mds predominan-
temente ciltica; traerdn incienso {v. 6), innumerables rebafios
de ovejas al altar de Yahvé (v. 7) y la madera mds noble para la
construccién del templo (v. 13). Peto no solamente esto, El
vaticinio se dirige con mucha actualidad a la situacién de Tsrael
casi doscientos afios después de Tsafas: una gran parte del pueblo
de Dios permanece todavia en el extranjero y no ha vuelto toda-
via del exilio. Asf, los pueblos mismos traerdn a los que todavia
estan dispersos, «tus hijas serdn traidas en los brazos» (v. 4). La
situacién postexflica después de la primera vuelta de los exiliados
también estd suficientemente clara en otras partes. Sién estd to-
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davia sin muros y por eso eniregada sin proteccidn a la arbitra-
riedad de los vecinos (v. 14); la violencia domina en el territorio
(v. 18). La ciudad estd sin tréfico, los cometciantes y los viajantes
la huyen {v. 15); el pueblo es poco numeroso (v, 22)° De este
modo, es un rasgo sorprendente de esta profecia que la venera-
¢idn no se refiera exclusivamente a Yahvé, También Israel estd
incluido ™. Los opresores de otro tiempo la servirdn, ayudardn
a construir la ciudad de Dios y los tesoros del mundo llenarin
Ia nueva Jerusalén. Pero sin embargo aun ahi Yahvé, su voluntad
y su obrar que dirige todo, estardn en el fondo de todo («Yo
te glorificaré», v. 15}, Yahvé estard tan cercano a Israel, que
Israel vivird luego 2 su luz y no a la del sol y la Iuna, Reconocerd
a Yahvé como su salvador (v. 16b) y vivird en seguridad, sin ser
molestado por los que obran la violencia.

Fstd claro que ese vaticinio corresponde, rasgo a rasgo, al
mismo matetial escatolégico que correspondfa el de Tsafas, Se ve
especialmente bien al final: pamis en el v. 18, es upa palabra
importante; es el quebrantamiento de una ordenacién juridica.
(La irrapcidén de bamas ha descompuesto, segin la teologia del
documento sacerdotal, las disposiciones primitivas de la creacién,
Gén 6, 11. 13). Por tanto, también aqui se trata de la realizacién
definitiva del derecho divine y del comienzo de la paz eterna,
Pero no se puede pasar por alto la diferencia con Is 2: alli tedo
el interés estaba dirigido en fuerte grado de concentracién. a los
pueblos v a la significacién, que tenia la Jerusalén glorificada
para eflos, Aqui por el contrario la mirada descansa casi exclu-
sivamente en la ciudad de Dios; ellz participatd del orden de Ia
paz del derecho divino. Ciertamente se habla del nuevo conoci-
miento de Dios de los paganos (v. 6b, 14). Serdn testigos de
las alabanzas de Yahvé!, Pero esto se menciona para venir a
parar en su disponibilidad y docilidad para contribuit en cualquier

9. K. Elliger, Die Einbei? des Tritojesaie, 1928, 87. A. Causse ha recurrido muy
sugestivarnente a relaciones generales histdricas v culturales para interpretat eésos tex-
105 (Le mevehe de la wonvelle Jérusalerz, 1938, 8 s): en las grandes flestas de las pe-
regrinaciones conflufan divetsos pueblos; entonces tenian lugar 2l misme tiempo los
grandes mercados; se organizaban juegos; se proclamaba el derecho: también cesaban
enconadas enemistades v querellas, «Aquf se reunfan bajo la proteccién de la paz
divina las tribus ¥ las razas, que de otro modo hubieran vivido encerradas en zf mis-
mas v que solaments conocfan la paz v la seguridad dentro de sus propiss fronterass»:
Welthausen, Skizzen und Vorarbeiten 111 (Reste arabischen Heidentums) 84.

10, A este respecto €5 significativo probablemente el emplen de Féréz en el v. 10;
en tiempos posteriores el verbo se empled casi exclasivemente del servicio coltico,
Isvael es el pueblo santd ¥ asi como ahora sirven los levitas a los sacerdotes {MNim
3, 6; 18, 2), servirdn Tuego los reyes de los pagancs a Israel.

11, S:gmﬁcatwo el verbo y°bafsert; los Lxx: edayyehtodvral
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caso a la glorificacién de la cindad de Dios. En el modo de ela-
borar la experiencia subjetiva, aparece claramente la intensidad
de esa transmutacidén; en el vaticinio se vive el acontecimiento
de la posicién de 1a ciudad de Dios como una experiencia subje-
tiva; a saber: Sién irradiard de alegria; su corazén «latird» (v. 5}
aun la pregunta, plena de asombro, del v. 8 se corresponde con
la situacién completamente semejante de 49, 18 s acerca de Sidn:
no se puede conocer en ningin modo !a cantidad de batcos que
se apresuran hacia ella. Por tanto, ya la primera llamada a pre-
pararse mediante la propia vigilancia al graa milagro escatoldgico,
muestra esa inclinacién hacia el lado de lo subjetivo.

Para nosotros es dificilisimo apreciar justamente aquella mez-
cla tnica de ideas escatoldgicas antiguas tradicionales por una
parte, y la libre elaboracién por otra. Si en Isafas se tiene la
impresidn de que ha condensado lo mas sobriamente posible un
material que en su origen ciertamente era de mds largos alcances,
y solamente ha tomado de ahi un pensamiento fundamental, ahora
en Is 60 se puede reconocer que se ha dejado 2 la fantasia poé-
tica un espacio esencialmente mayor. Verdad es que aun asi
nuestros conceptos de originalidad poética y epigonentum se te-
velan insuficientes frente a estos materiales, Frente al juicio ani-
quilador de Duhm en su comentario, se halla ¢l enfitico de J.
Burckhardt; y ambos juzgan roméaticamente al modo occidental.

IIT. Acso 2, 69

¢ En verdad, asi ha hablado Yahvé: todavia ub poco 13 y yo sacudiré
el cielo v la tierra, el mar v la tietra firme, ¥ Yo quebrantaré a todos
los pueblos, entonces vendrdn las cosas preciosas ¥ de todos los pue-
blos y llenaié este templo con gloria, dice Yahvé Sebaoth, ® La gloria
futura de este templo serd mayot que la primera, dice y en este Jugar
daré salvacidn, ordculo de Yahvé Sebacth.

Los ordculos proféticos de Ageo tienen fecha de afio, mes
y dia. Estas palabras fueron pronunciadas en las postrimerias del
otofio del afio 520 v por tanto son aproximadamente del mismo
tiempo que Is 60. Gracias al librito de Ageo sabemos las grandes
dificultades con las que tuvieron que luchar los que volvian.

12. Weltgeschichtliche Betrachtungen (Wetke vi1) 17"0. .

13. No hay que comenzar con el ‘ghat del v. 6; mis bien hay que considerarlo
con Wellhausen como variante de ‘8¢ m%at

14. Quizé sea mejor puntuar asi: hdmddat,
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Pero sobre todo la cuestién de la reconstruccién del templo se
transformd, por obra del profeta, en status confessionis para la
comunidad. Es evidente que se empezd €l trabajo por iniciativa
profética; pero entonces cundi6 el desénimo entre la comunidad,
cuando lo peco que ya se habfa hecho permitié conocer qué pobre
setfa la totalidad («¢no os parece como si fuera nada?», v. 3).
Pero el profeta ve las cosas de muy distinta manera,

Aquf se inserta nuestro ordculo: dentro de poco Dios hard
temblar el cielo vy la tierra. El profeta parece esperar una trans-
mutacién que sacuda hasta los cimientos de todo el espacio
césmico. Y ahora vemos, a pesar de que Ageo transmite, muy
simplificados, los acontecimientos escatoldgicos, los mismos efec-
tos sohre las naciones, sacudidas por el suceso cdsmico. Todos
los pueblos afluyen a la Jerusalén visible desde todas partes.
Peto de los pueblos mismos, Ageo no dice absolutamente nada;
se trata mas bien de los tesoros que entonces «vendrdn». En una
frase de cortantes aristas Yahvé reivindica la posesién en exclu-
siva sobre ellas {v. 8). Ocurre como si hasta ahora estuvieran
en un empleo provisional, interino; todavia estdn desprovistas
de su destino original, es decir: la de pertenecer a Dios. Pero
en el esjiaton volveran de ese estrado de wvsurpacién al derecho
dnico de posesion de Yahvé., No deberiamos decir nada mds
sobre este pasaje, es decir: sobre la supuesta avidez de riquezas
materiales, que tantos intérptetes creen deber deducir de nuestro
vaticinio y de Is 60 como algo de mal tono. Aqui no se trata
de codicia de ganancias, sine de una reivindicacién de Yahvé,
que el profeta plantea con cortante intransigencia, y una exégesis
que de tal modo sospecha de esa penetrante voluntad terrenal
de Yahvé, se juzga a s{ misma en su supuesto espiritualismo. Por
tanto, asf quiete Yahvé glotificar, mediante su propia accién
escatoldgica, el templo de la nueva Jerusalén, cuya hechura se
presenta ahora a los contempordneos del profeta como tan des-
animante y pobre, La frase de que la salvacidn de Yahvé se
dard en este lugar %, viene casi un poco de repente; el profeta
ha elaborado el material escatolégico tradicional con tal unilate-
ralidad, que ni los receptores de esa salvacidn (gIstael? ¢los
paganos?) entran de modo directo en el campo visual ni se hace
problema del modo en que se recibird esa salvacion (¢recepcion

15, Los LXX tienen en el v. 9 un texto mds abundante [« . ¥ paz de las almas,
para renovar todo el fundamento; para volver a edificar este templos), Wellhausen
y Budde lo consideraron original. Pero dade que el pasaje estd despuds de la férmula
de conclusidn {«dice Yahvé Sabaoth») es ciertamente secundario,
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de los mandamientos? ¢participacién en el culto?). Pero hemos
visto que precisamente esa espera de la paz final constituia un
elemento inalienable y especialmente importante de la antigna
esfera de ideas escatoldgicas. Por eso tampoco Ageo podia con-
cluir sin ella su vaticinio,

Al final de nuestro estudio sobre tres vaticinios, que desde
el punto de vista de historia de las tradiciones provienen de
. un misme tronco, hemos de hacer frente a dos tentaciones: es
muy dificil reconstruir, sobre la base que hemos obtenido, la
esfera de ideas comin dada de antemano a nuestros textos. Para
ello necesitariamos recurrit  otros muchos textos, pues también
Sal 46 y 48 asi como Is 25, 6 s; Zac 14; Tob 13, 9 s; 14,
5-7 pertenecen al circulo mds amplio de esos tres vaticinios.
Asimismo renunciamos a jerarquizat segiin su valor los vatici-
nios o a aprovechar unos contra otros. ¢Cémo podemos medir
si un profeta realizé bien el encargo que tenia para una épaca,
o si en la elaboracién personal de los antiguos materiales usé
bien o mal de la libertad que tenfa? Lo menos que podia pre-
suponerse a este respecto setia un conocimiento exacto de cada
una de las horas histéricas, de sus posibilidades y sus riesgos.
En este sentido hacemos constar {es decir, no en el sentido de
un juicio de valor), que Is 60 estd con bastante exactitud en el
medio entre Is 2 y Ag 2. La versién de Isaias 111 tiene cosas
comunes que Ia vinculan con ambas partes, mientras que Is 2 y
Ag 2 estdn uro frente a otro como extremos. El hecho de que
segin Ts 2, Israel asista como espectador a una cosa dque se
resuelve exclusivamente entre Yahvé y los pueblos; que Yahvé
no reciba ninguna glorificacién en Sién de los pueblos; es una
descripcién tan unilateral o st se quiete resumida, como la opuesta
que encontramos en Ageo: en él, por el contrario, los pueblos
casi estdn fuera del campo visual; no queda claro ni el motivo
de su venida ni su participacién en la salud escarolégica *. Sélo
se dice que los tesoros «vendrdn» al templo de la nueva Jerusa
lén. Esto significarfa que en Isafas 11, a pesar de los clarfsimos
aditamentos de su propia fantasfa, se expresarfa del modo rela-
tivamente mds perfecto posible la idez comdn dada de antemano
a los tees vaticinios,

16. Ya muy pronto se observé como una falta que en Isalas estuviers tan total-
mente excluido de los sucesos escatologicos Israel mismo, EI complementario v. 5
{«Casa de Jacob, levdntate, gqueremos andar a la Iuz de Yahvén) quiere suplir lo que
faliaba.
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No dejaremos de mencionar como conclusidén una conjetura
en torno a Mt 5, 14: es muy probable que la referencia a «la
ciudad sobre la montafia» tenga otro sentido, que el de que aqui
solamente se hubiera tomado una comparacién de la vida coti-
diana. Las palabras relativas a la ciudad que todos pueden ver,
estdn estrechisimamente emparentadas con las relativas a la luz
para todo el mundo: la nueva comunidad escatolégica de los
discipulos es la ciudad sobre la montafia, ¥ su luz serd visible
a todo el mundo. Con lo cual se ha recogido un antiguo tema
escatoldgico-apocaliptico que ya en el antiguo testamento resuena
a partir de Isafas.
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«JUSTICIA» Y «VIDA» EN EL
LENGUAJE CULTICO DE LOS SALMOS®

E N el siglo x1x se entendieron las afirmaciones de los salmos,
por ejemplo la de los salmos de lamentacién, como testimo-
nios personales del orante tomados de su vida, Cuando se mantenia
la idea de que David eta el autor, no era dificil la exégesis de
explicar los salmos, biogrdfica y psicoldgicamente, segiin el caso
de una situacién de la histaria vital de ese rey. La investigacién
de Gunkel sobre los géneros literarios, produjo un cambio pro-
fundo. Se aprendié a ver la raigambre ciltica de los géneros, y
se vio, cuan fuertemente estdn determinadas las afirmaciones de
los salmos por la tradicidn objetiva ciltica y cudn estables son
sus motivos particulares. Pero aun semetidos a las convenciones
de las formas cilticas, estd también, segiin Gunkel, detrds del
salmo la personalidad y la experiencia del salmista, El tributo
que Gunkel paga a una interpretacién personalista-romantica de
los salmos, es todavia demasiado alto, como puede comprobar
cualquier lector de su comentario a los salmos. Se manifiesta
de un modo especialmente claro en las frecuentes apreciaciones
estéticas de los salmos, que proceden la mayorfas de las veces
de la subjetividad del salmista, de su originalidad, de su pene-
tracién, etc. Esta concepcién acerca de la participacién del sal-
mista, a través de su experiencia estd necesitada de un examen.
En dos puntos muy sefialados conduce, seglin nuestra opinida,
a serios errores teoldgicos, a saber: en los asertos relativos a la
justificacién, y en las afirmaciones sobre la vida y la muerte

* Publicado originalmente en Festcheift fir Alfred Bertholet, Tiibingen 1950,
$18-437.
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En muchos salmos tropezamos una y otra vez con afirmacio-
nes relativas a una justicia de la fe, que no se presenta capaz de
aumento o ni siquiera tentada, sino mds bien como absoluta-
mente perfecta. Aqui trataremos de estudiar aquellos que el
sencillo lector de la Biblia cree deber entender como expresién
de una autojustificacién, dificilmente aceptable o de obstinacidn.
E! material, conocido para todo lector de la Biblia, no es en
modo alguno f4cil de captar cientificamente. Para poder avanzar
tenemos que dar vn rodeo.

Ya desde hace tiempo conocemos el género literario de los
alegatos, es decir, de pequefios o grandes formularios con una
serie de afirmaciones solemnes!. Esas afirmaciones eran dichas
ante el que tomaba parte en el culto para gue las repitiera, o bien
él mismo las iba diciendo como propia confesidén; en todo caso é
se las hacfa propias y recibfa asi la exoneracién, la legitimacion
ctltica, de la cual necesitaba como miembro de la comunidad edl
tica. Encontramos un formulario, evidentemente muy antiguo, de
ese tipo, que debfa recitarse en el acto de entrega de los diezmos,
en Dt 26, 13 s:

He apartado de mi casa lo consagrado...

tto he traspasado ninguno de tus mandamientos,
no he olvidado ninguno.

No he comido de él estando de luto.

Ni lo he apartado estando impuro,

ni se lo he ofrecide a un muerto. ..

Hemos de renunciar aqui a una exégesis de los detalles ?, Es
patente la gran antigiiedad de este uso ctltico. Se trata de un
asunto relativamente especial. Si el participante en el culto habia
recitado esas afirmaciones, su ofrenda era irreprochable desde el
punto de vista ritual, y é mismo era, segin la mencalidad del
culto, saddiq, es decir habia satisfecho suficientemente a una exi-
gencia de Yahvé.

1. K. Galling, ZAW 1929, 125,

2. Mo ruve acceso al articulo de H. Cazelles, A ritwal of Denteronomy (Df 26,
14): Revue Biblique 1 (1948). El deuteronomio prevé una regulacién un poco mis
complicada; el diezmo se pagd en algunos casos en el propio lugar de residencia
como una especie de tributo de los pobres {Dt 14, 28). Con todo, habfa gque dar una
explicacién sobre la exactitud ritual del suceso en el santuario central. Sin duda que
se trata de Ia acomodacidn de un uso antiquisimo a la ley posterior centralizadora.
Fl alegato gue hemos transcrito acompahabz criginalmente la entrega de los diezmos
en el ssntuario,
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En el libro de Ezequiel se encuentra una serie semejante:

Quien no come scbre los montes (carne del sacrificio),
il levanta sus ojos a los dioses de Ia casa de Israel,
ni mancha a la mujer de su préjimo,

ni se acerca a una mujer en su impureza,

no oprime...

no arrebata con violencia. ..

NO presta a usura...

no toma interds... {Ez 18, 5.7).

Este género literario es muy patecido al de la liturgia ante
las puertas {cf. Sal 15, 2 s; 24, 4 5). Tampoco podemos entrar
a examinar muchos detalles. Nuestra cuestion es la siguiente:
Jquién es, en un sentido general y bésico, saddig ante Yahvé?
Para responderla se han reunido normas individuales del culto y
de la vida comin®. Se equivocarfa quien quisiera considerarlas
como exigencias de tipo maximalista. Al contrario: realizando la
eleccién de mandamientos caracteristicos se trazan las notas mds
generales del saddig. El que se somete a esas exigencias es grato
a Dios y es miembro de la gran comunidad de culto y de vida
con Yahvé.

El ejemplo mds extenso de un alegato es el juramento de
pureza de Job {(Job 31). Repetiremos el complicado texto de una
manera abreviada:

Puse ey a mis ojos de no mirar a ninguna doncella. ..

$i yo he andado con la mentira, apresuré mi paso oas la falsedad, en-
tonces...

Si mis pasos se desviaron del camino, y mi corazén fue arrastrado por
los ojos, entonces. .. .

Si mi corazén fue seducido por una mujer ¥ espié 2 las puertas de mi
vecino, entonces...

Si he despreciado el derecho de mi siervo...

Si rechacé una peticién del pobre v dejé languidecer los ojos de la
viuda ¥ comi solo mi pan...

Si dejé al pordiosero sin vestide ¥ a los pobtes sin techo...

Si levanté el brazo contra el inocente, porque me veia sostenido ante
las puertas... .

Si pl_.ldsedmi confianza en el oro y dije al oro fino, ti eres mi segu-
ridad...

3 También ahora la serle estd constituida por algunas normas formuladas posi-
tivamente. Pero en su figura primitiva litdrgica v ritual estuvo redactada clertamente
de modo negativo, No fue redactada por Ezequiel, sino que la enoomtlé‘ya redactada
¥ la incorpord a su disertacién. Evidentemente Ezequiel opera a proposito en su ex-
posicion teolégica con un material ciliico marcadamente antiguo,
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Si me aﬁegré porque mi riqueza era grande y mi mano habia ganado
mucho...

Si vi la luz cdmo resplandecia, ¥ Ia luna cdmo segufa su curso toda
hermosa, y dejé seducir secretamente mi corazén, envidndole un
beso con Ia mano...

Sime alegré en la desgracia de mi enemigo ¥ exulté cuande le alcanzé
1a desgracia. ..

Nunca dejé pecar 2 mi boca, con imprecaciones ex?ir su vida..,

Si oculté mis pecados ante los hombres, ocultando mi culpa en mi
seno...

Desde siempre fueron undnimes las voces de admiracién re-
lativas a este texto; a la delicadeza de conciencia, que reacciona
con infalible seguridad en lo social; en la relacién de los sexos
entre sf. Frente a Dios la falsa confianza en las riquezas o la
idolizacién secreta de la natutaleza es pecado. Pero nosotros que-
remos ahora atender a la forma en esta «cumbre de la motal
veterotestamentaria». Lleva todavia claramente la forma de im-
precacién contra si mismo. Si Job hubiera mirado a una doncella,
o hubiera colocado su confianza en las riquezas, se hubiera ale-
grado de la desgracia de uvn amigo, eatonces... ;Y aqui nos
encontramos de nuevo, a nuestro juicio, con nuestro problema,
Los dos formularios (de afirmaciones solemnes) mencionados
mds arriba {Dt 26 y Ez 18) podia hacérselos propios, sencilla
y honradamente, vn israelita, ya que eran exigencias que se ha-
ltaban plenamente dentro del marco de lo realizable. Ese marco
se sobrepasa en Job 31. Ei alegato de Job 31 describe simple-
mente fa perfeccién; la buena conducta de un justo ejemplar.
Uno no sabe qué admirar mds: que la forma del alegato obligara
al israelita que se acercaba al culto a hacer suyo éste (el formu-
lario) v a condenarse a si mismo en caso de fallo, o que en
Israel evidentemente tales confesiones fueran realmente recitadas.
No se puede decir que este sea el caso de Job y que el alegato
haya sido llevado hasta un punto exiremo, con cardcter para-
digmético. Pero aun cuwando tal fuera el caso; tenemos en los
salmos suficientes ejemplos de semejantes confesiones, hechas con
gran confianza, y de ellas hablaremos a continuacién,

Algunas de tales afirmaciones de los salmos van mucho mds
all4 de Job 31 por cuanto que franscriben la naturaleza y la
conducta de! justo no solamente segin sus lados negativos. En
primer lugar digamos algo acerca de Sal 1, pues en €l se nos
dan las notas del saddig de un modo paradigmdiico. Primero
en forma negativa: no recibe ningdn modo de vida de los #5@'im,
no marcha por el camino de los pecadores y no se sienta en el
banco de los incrédulos (climax). Le carecteriza positivamente
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1.°) una emocién: reacciona con alegrfa ante la revelacién de la
voluntad de Dios, y 2.°) se halla en una comunicacién ininterrum-
pida de vida con esa revelacién de la voluntad * Ahora bien: una
vez més se trata de expresiones de una perfeccién extrema. Aqui
se formulan de un modo objetive y didéctico; pero en otras
partes se expresan francamente y asimismo exageradamente en la
forma de confesiones personalisimas, especialmente en el sal-
mo 119:

Yo me alegro de andar segin s prescripciones, mds que de cualquier
tiqueza (v. 14).

Mi (alma sie consume de nostalgia de tus disposiciones en todo tiempo
v. 200,

Esto es lo mio: guardar tus mandamientos (v, 56).

La Iey(de _;g)boca es para mi mds preciosa que millones de oro y pla-
ta (v. 72).

iCémo amo tu ley!: todo el dia Ia medito (v. 97).

Mi (cors}zgr; estd deseoso de seguir siempre tus preceptos hasta el fin
v. 112).

El remor v la angustia me han asaltado, sin embargo tus mandamien-
tos son i placer (v. 143).

También estas confesiones son desctipciones de perfeccidn.,
Ese movimiento hacia Dios, esa concordancia con su voluntad,
son propias del petfecto saddig. Quisiéramos ahora dejar por
un momento de lado la cuestién, que se impone por si misma,
relativa al derecho subjetivo v a la veracidad personal de esos
alegatos y responder primeramente la relativa a la tradicidn
teolégica en que todas ellas estdn englobadas. En verdad existen
afirmaciones religiosas veterotestamentarias aun alli donde se
presentan con una apariencia personalfsima; mds determinadas
por Ia tradicién y mds sometidas a los convencionalismos de un
patrimonio tradicional fijo, de lo que hoy dia con frecuencia su-
ponemos. Ahora bien, en Sal 119, aunque como es sabido es
un corolario abigarrado de aforismos sapienciales, se describe de
un modo sorptendentemente unitario la situacién del que habla:
es insultado (v. 22); amenazado por los principes (v. 23}); su alma
estd pegada al polvo (v. 25. 107); estd lleno de pesar (v, 28);
pide no fracasar (v. 31); se han reido de él (v. 51); calumniado
(v. 69); es vejado (v. 78); petseguido (v. 84 s. 95. 109 s5); des-

4. FEn la exézesis modetna casi se ha hecho costumbre caricaturizzr las afirmacio-
nes del salmo 1 como si dste describiera el triste ideal de un escriba inclinado sobre
su libro. La sobriedad propia del Ienguaje sapiencial ha lievado a un grave desco-
nocimiento de su concentrado contenido teoldgico.
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preciado (v. 141); etc. Esto pettenece al estilo de los salmos de
lamentacién; es decir: el poeta sapiencial del salmo 119 se sirye
todavia para redactar sus confesiones, al modo de oraciones, de
Ia forma estilistica de los antiguos salmos cdlticos de lamenta.
cién. Asi queda respondida la importante cuestién acerca del
otrigen auténtico de aquella conciencia de si mismo, de aquella
fuerte confianza de ser seddig ante Dios. Vemos ahora el origen
tltimo de esa certeza tan asombrosa, y, segin nuestro juicio hu-
mano, tan osada: fue adquirida antes en el culto. En la obra
compendiosa de Gunkel-Begrich se puede leer més detenidamente
cémo las declaraciones de inocencia pertenecen a los elementos
constitutivos, siempre presentes, de los salmos de Jamentacién
y también a los cantos de accién de gracias.

«Justicia», en sentido veterotestamentario, no es una «virtud
sumas; $°ddagab es, como ha demostrado Cremer, un conceptc
que dice relacién; es decir: justo es aquel que responde a las
exigencias de una relacién de comunidad®. Esta relacién de co-
munidad puede set civico-social, aunque en el antiguo testamento
es cop mds frecuencia la relacidn de comunidad de Yahvé con
Israel asentada por €l en la alianza, 5i se Hama «justo» a Yahvé,
quiere con ello significarse que él cumple con esa relacién de
alianza establecida misericordiosamente por €l, Istael es «justo»,
en cuanto asiente afirmativamente a esa telacidn de alianza en
vigor v se somete a sus disposiciones cilticas y juridicas. Cierta-
mente gue esa relacién de alianza existe como tal incondicio-
nalmente; Israel estd en la alianza. Pero vimos cémo en el culto
sin embargo se pidid en ocasiones algo asi como una declaracién de
lealtad. No obstante, el que tomaba parte en el colto era saddiq;
sélo los justos pasan, a través de las puertas del templo para orar
v ofrecer sacrificios ’. Asf lo describe senciilamente por ejemplo
Sal 5: «El malvado no puede estar en tu presencia.., pero vo,
por tu abundante misericordia puedo ir a tu casa» (Sal 5, 8). Por
tanto, quienquiera que en alguna forma, sea lamentdndose, sea
agradeciendo, tomé la palabra en el culto (jy no poseemos las

voces de los otros, los excluidos del culto!), ese tal lo hace sobre
el fundamento de esa realidad. ®

5. H. Gunkel - 1. Begrich, Einleitung in die Psalmen, 1933.

6. H. Cremer, Bfxmog, en Bibl, theol, Worterbuch.

7. Sal 118, 20.

8. Ciertamente parece que un considerable némero de salmos po procede direc-
tamente de Ia vida ctiltica, pero si han permanecido las caracteristicas del género vel
tipo especifico de las afirmaciones traicionando Ja destinacién al culto de este género
literario en otros tiempos.
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Asf pues, ¢l calificativo de saddig dificilmente surgi6 en el
antiguo Israel de otro lugar distinto al culto. En todo caso la
«justicias del que reza procede de Yahvé y Yahvé se lo imputa
(Sal 4, 2; 17, 2; 35, 23; 37, 6; cf. 69, 28). En una ocasién se dice
precisamente: «Dios deja (que los hombres) vean su rostro, y
les devuelve su inocencia» (Job 33, 26).°

Pero ahora hay que reflexionar que realmente sélo habia dos
posibilidades: o uno era saddig ante Yahvé, o era #a53‘, es decir:
alguien injusto ante Dios y por tanto que no fenfa ninguna exis-
tencia. Faltan absolutamente todos los grados intermedios, todos
los colores intermedios que tan habituales son a las valoraciones
humanas. El Israel posterior acomodé el calificativo de seddiq,
como se puede presumir, no sélo en el culto, sino también a los
caminos del espiritu. Pero es significativo que aun en esa época
tardia cuyas reflexiones teoldgicas se hicieron mucho maés sutiles,
como es bien sabido, en esta mantuvo un rigido aut-aut. Asi lo
muestran g satisfaccidn los testimonios de Ez 18 o Sal 1, por
lo cual aparecen tan extrafios en su doctrina y tan alejados de la
vida, para todo aquel que los contemple con una mirada reli-
glosa motalizante.

Con esto llegamos a nuestra Gltima consideracién, Si alguien
era saddiq, lo era no de un modo incoativo y aproximativo, sino
que lo era completamente, Ya dijimos, que esta realidad era el
presupuesto elemental para la participacién en el culto. Los oran-
tes se glorfan de este hecho, en €l insisten en sus oraciones de
lamentacién. Es digno de notarse que, por lo general, no se pone
en duda la relacién con Dios (por lo que concierne al lado sub-
jetivo del orante) haciendo referencia a su imperfeccién o indig-
nidad. Los orantes se presentan siempte como alguien que vive
plenamente con Dios, que han arrojado toda su confianza en €
v le han prestado total obediencia. Esto no es una autojusticia,
inconcebiblemente endurecida, sino que el culto les ha ensefiado
a tomar de ese modo la complacencia de Dios ofrecida a Israel.
Ciertamente; en lo gue concierne a ese insistir en la justicia. nos
encontramos ante ante un fendmeno asombroso: en muchos sal-
mos vemos un celo, una osadia en la confesidén de justicia, que
ciettamente trasciende ampliamente todas las posibilidades hu-
manas de cumplirla; y de nuevo nos enfrentamos asi con el pro-
blema del que habfamos partido:

9. Texto incierto,
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iBscucha, Yahvé, una cosa justa! jAtiende mi clamor! jPetcibe mi
oracidn salida de labios sin falsedad!

De 1i procede mi justicia, tus ojos ven justicia.

Si examinas mi corazén, me visitas durante la noche, me sondeas, no
encuentras nada,

Mis pasos estdn firmes en tus senderos (Sal 17, 1.5).

Justicia para mi, Yahvé, pues he andado sin reproche, he confiado en
Yahvé sin vacilaciones.

Tu bondad estaba ante mis ojos; he caminado en tu verdad.

Nunca me senté con hombtes falsos, ¥ no he entrado en casa del hi-

Bctita.
Odio Ia asamblea de los malvados, nunca me senté con los impfos.
Lavo mis manos en la inocencia... (5al 26, 1-6).
Guardé los caminos de Yahvé, sin alejarme de mi Dios.
Pues todos sus derechos tuve ante los ojos, ¥ sus prescripciones no
las aparté de mf,
Fui irreprochable con €|, y me proteg{ contra mis propios pecados (Sal
18, 22.24). 10

Evidentemente aqui no se habla de una obediencia realmente
levada acabo en el sentido que nos es habitual. M4s bien vemos
que esos salmistas perfilan cada vez mejor el arguetipo del saddiq.
Se creeria (especialmente en la poesia slmica de tipo sapiencial)
hallar huellas de un placer en la configuracién, desde todos los
puntos de vista, de esa imagen; placer, en el que la experiencia
real, personal, y el cumplimiento, en el sentido estrictamente
biografico, sélo pueden haber guiado Ia mano del sabio en muy
pequefiz medida. Sit duda, esas afirmaciones tipifican, parten, de
un arquetipo existente del seddig, y los orantes representan ante
Yahvé ese arquetipo. 1t

Un estudio mds penetrante tropezarfa con diferencias muy
considerables. Probablemente apareceria que los textos antiguos,
procedentes de modo inmediato del culto (por ejemplo Dt 26,
18 s y Fz 18 5 s) se limitarfan en lo esencial a la constata
cién de una obediencia todavia situada por completo dentro de
los limites de lo posible: el que sacrifica a Yahvé y no a otros
dioses, quien se mantiene apartado del culto a los muertos, quien
no tropieza contra determinadas prescripciones rituales, quien

10. Ct. tarabién Sal 101,

11. Se podria también hacer referencia al hecho de que a menudo esos alegatos
conducen hasta la frontera de lo psiceldgicemente posible o incluso llevan mids alld.
«La angnstia ¥ el miedo se han apoderado de mi; tus mandamientos son mi deleitex
(Sal 119; 143). Y si el género litesario de los salmos de lamentacidn daba lugar por
una patte a tales alegatos de la propis justicia y por otea parte a §a confesién pro-
funda de los propios pecados, no es porque detrds estuviera €l temperamento indi-
vidual o la experiencia del orante, sino que tales extremos son posibilidades ofreci-
das por la fuerza objetivadeora y tipificadora del culto.
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ayuda a los necesitados; tal es saddlg ante Yahvé., También se
encuentra en cierto modo en esa linea la liturgia ante las puertas
de Sal 15, aun cuando en él se pueda verificar ya una extensién
de la imagen del saddig:

El que camina sin culpa,

el que ejercita la justicia

el que habla la verdad de su corazén,

el que no calumnia con su lengus,

el que no hace nada malo a su prdjimo,

el gque no pronuncia ningun oprobio contra el vecino,
el que... 12

el que no presta su dinero a nsura,

el que no acepta sobotnos contra el inocente,

Es fécil de ver, o6mo la imagen del saddig ejeruplar, en la
que cada uno se instala y representa, crece en dimensiones cada
vez mds colosales, v eso va unido a una separacién de esos ma-
teriales de la esfera ciltica ritual. Ahora son entregados al juego
de la libre reflexién. En particular, en la tradicién sapiencial, se
apodera de ellos, la doctrina. Con todo, se retiene la frase fun-
damental, antigua, soteriolégica. La parresia, de poder estar ante
Dios como saddig, permanece también inalterable.

Volviendo a echar una mirada a los salmos en conjunto, ¢no
debe llamarnos la atencién cudn pocas dudas tiene alli el orante;
allf donde él aparece como mds justificado (segtin un modo de
ver las cosas moralista), cuando dice: ¢soy yo saddig? ¢He cum-
plido las condiciones, los deberes pata con Dios y para con los
préiimos, para poder consolarme con la complacencia de Dios? .
¢Dénde encontramos desarrollada esa dificultad sobre una base
mds amplia? M4s bien las preguntas comienzan en un punto muy
distinto: ¢cdmo sucede que nosotros seamos saddiginz, que Dios
actde asf y asf? Asi podria también esta consideracién precaver
contra el peligro de considerar Ia época postexilica de Israel como
un nomismo creciente,

La voz de la ley, es decir, del juicio sobre la usurpacién de
una relacién salvifica en el culto viene de sitios muy distintos.
Puede verse también alguna vez en el salterio y se dirige eviden-
temente contra una declamacién y apropiacién irreflexiva de tales
series de mandamientos, tal y como las hemos conocido més arriba:

12. El texto del v. 4 es muy incierto.
13. Contra Fahlgren, o. ¢, 11
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¢Cémo osas ti recitar mis mandamientos, y Hevas mi alianze en la
boca, tii que detestas el orden y artojas mi palabra detrds de ti? (3al
30, 60) (50, 16 s: N. el T.)

Detrds de esta voz del juicio se halla sin duda alguna la de
los grandes profetas. La increible tensién entre sus predicacién
escatoldgica del juicio vy las predicaciones salvificas de cardcter
presente, que procedfan del culto, no encuentra ninguna solucién
deniro del antiguo testamento.

II

Si nos volvemos ahora a un determinado grupo de testimonios
sobre vida v comunidad con Dios, debe planteatse en primer lu-
gar con todza sencillez esta cuestién: ¢dénde estd el lugar desde
el que Israel ha escuchado la palabra de vida, de Yahvé como
dador o denegador de vida? Esta palabra de vida no era una
palabra atemporal; tampoco, primariamente, una doctrina, sino
que significaba una cuestién actual de decisién; y por eso la
respuesta s6lo puede ser: le fue dirigida a Israel desde el culto.
Fuera de ello puede verse claramente que esa promesa de vida
estuvo probablemente en estrecha conexidn con la proclamacién
de los mandamientos:

Mira: hoy te pongo delante la vida v el bien, la muerte y €l mal, si
til prestar atencidn a la ley de Yahvé ta Dios, que yo hoy te ordeno...
Hoy cito al cielo v a la tietra como testigos contra vosottos; te he
puesto delante 2 vida y la muerte, vida y maldicién, jelige, pues, la
vida! (Dt 30, 15, 19).

Desde el punto de vista de la historia de las formas este
texto es una parénesis, que se encuentra en estrecha conexidn
con unz proclamacién de la ley, tal y como sucedia en el punto
culminante de ciertas grandes celebraciones cilticas ™. Aqui se
dirige la palabra a los que participan en el culto no como si ya
tuviesen la vida; mds bien es en el culto y precisamente al es-
cuchar los mandamientos de Dios, donde entran por primera vez
en la auténtica decisién sobre la vida y Ia muerte. Podriamos

14. Sobre la presentacion de la ley en la fiesta de las chozas, véase A, Alt, D{e
Urspringe des ssraelitischen Rechis, 1934, 65 (KL, Schr 1, 327). Scbre las parépesis
il;géer%:émicas, of. G. von Rad, Dar formengeschichtiiche Problem des Hexuteuchs,

, 23 5.
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ademds remitirnos al ya citado varias veces cap. 18 de Ezequiel,
que tan expresamente se desartolla en forma y mentalidad cil-
tica; también alli habia una serie de mandamientos y luego se
escuchaban las f6rmulas estereotipadas: «ese tal vivird», «ese tal
moriri».

Muy semejante es una formulacién de la ley de santidad.
Allf se habla de los mandamientos y luego continda el texto:

Eé hombre que los ponga por obra vivird por ellos. Yo, Yahvé (Lev
18, 5).

También aqui puede reconocerse claramente la antigna forma
ciltica litdrgica. Otros testimonios a favor de esta tesis los pro-
porcionarfan las parénesis del deuteronomio. Si también esos
texios son comparativamente recientes, se podria sin embargo
calificar esa mancomunidad ideal de proclamacién de los man-
damientos y promesa de vida como un elemento constitutivo de
la fe en Yahvé.

Asi pues, la decisidén dltima sobre vida y muerte sucede para
Istael en el culto; sélo alli cada individue tuvo conciencia cierta
de su vida. Tal eta el caso no sélo naturalmente en la fiesta de
la renovacién de la alianza en conexién con la proclamacién de los
mandamientos. El culto tenfa muchos modos de hacer participe
a Israel de ese consuelo, Una importante investigacién sobre el
ordculo salvifico sacerdotal ¥ ha mostrado ¢émo podia ser asegu-
rado consuelo y ayuda a un enfermo individual, por ejemplo; o a
uno que eta atacado, y que en €l canto de lamentacién entraba
ante Dios,

Por lo que concierne a la interpretacién de las afirmaciones
contenidas en los salmos, hemos de volver a precaver contra una
exégesis de tipo personal v biogréfico. En la controversia Gunkel-
Mowinckel habria que colocarse del lado de éste wltimo que
sometié el concepto de poesfa privada a una fuerte crftica . El
conocimiento de Ia forma de hablar en el culto; el trato con las
tradiciones sagradas; su elaboracién y continua configuracién;
todo esto era cosa de una profesién, de un determinado poder, e
incluso de un gremio; en una palabra: de una funcién ministerial,
y no era por regla general dejada a la libre improvisacién de un
laico. Si, por ejemplo, los salmos de lamentacién hubieran sido
compuestos en el «lecho del dolors, no habrian dado tan escasi-

15. J. Begrich, Das preesteriiche Hetlsorakel, ZAW 1934, 81 s,
16. S. Mowinckel, Psafmenstudien VI, 8 5.
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simos datos concretos sobre la situacién individual del respectivo
orante, Ahora bien, es una experiencia, que ha tenido todo exe-
geta, que toda exégesis, que descansa sobre «el orantes, sobre su
situacién especifica, etc., se atasca en seguida., Aun dentro de todo
su cardcter concreto conservan las descripciones de los suftimientos
algo de esquemitico, de extremoso; en muchos salmos de lamenta-
cién se acumulan diversos tipos de suftimientos sobre el orante
(enfermedad, pobreza, acoso de los enemigos, builas, calumnias),
de tal manera que el orante en su oracién se presenta ante Dios,
més o menos, como un doliente ejemplar. De este modo nos
encontramos ante la misma comprobacidn que ya hicimos antes
cuando las protestas solemnes de la propia justicia. En un caso
y en otro hay que considerar la forma estilfstica ciltica y es de
suponer que las afirmaciones que se hacen trascienden lo expe-
rimentado v padecido subjetivamente apuntando al ejemplar ar-
quetipico. ¥

Pero también desde otro punto de vista debe ser sometida
a revisién la exégesis tradicional de los salmos de lamentacién.
En su excelente estudio monogrifico sobre «la salvacién de los
muertos», Chr. Barth somete aquellas extrafas afirmaciones ex-
tremas de que el orante esta ya en el seol, que yace en & sepul-
cro, etc., a un examen penetrante, ¢Hay que entendetlas propia
o figuradamente? El tesultado, que se expone como consecuencia
de las ideas del orientalista danés Pedersen, es éste: hay que
entender esas afirmaciones no como exageraciones imaginativas o
ficciones tedricas, sine de un modo totalmente realista. También
el enfermo se encuentra va realmente en la esfera de poder de
{a muerte; enfermedad ¥y muerte son debilidades; entre ellas sélo
hay diferencias graduales ®, Todo aquel que debe sufrir bajo el
pecado y sus consecuencias, tiene que habérselas con la muerte
y el seol ®. Con razén hay que llamar la atencidn sobre lo pro-
blemitico de todo intento de localizar el seol, espacialmente, en
Ia antigua imagen del mundo. La realidad del seo/ tiene muchos
aspectos. Si el antiguo testamento incluye el océano, la tumba o
el desierto, la enfermedad o la enemistad en el mundo de la

17. Delitzsch hace una bonita observacion a propdsito de Sal 22: «En Sal 22
David desciende con sus lamenraciones hasta una profundidad gue estd mis alld de
la profundidad de su sufrimiente y sube con sus esperanzas a uba altura gue estd
més alld de la cima de la recompensa de sus sufrimientoss.

18, «B1 amenazado no es m un muerto ni un vivienie en sentido pleno; s man-
tiene en un punio intermedio. Sin embatgo, lo decisive para €l no es que sodavia
vwel,;in?bq;e ﬁjesté prézimo al reino de los muertoss: Barth, 0. ¢., 117.

. ., .
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muerie, ya se estd viendo ¢émo no nos bastan nuestros conceptos
del espacio, Mejor habria que hablar de unz esfera de 1a muerte .
¢Cudl es pues la consecuencia de una visién tan distinta, tan
cambiada? Chr, Barth saca la siguiente: las numerosas afirma.
ciones acerca de una salvacidn de la muerte, solicitada de.Dios
o ya realizada, no se refieren nunca a una vida més alld, a una
resurreccién, sino hay que entenderlas inmanentes a la vida. «Sal-
var de la muerte quiere decir salvar de la penosa muerte». ¢Es
también esto verdadero?

En esta cuestién tan dificil seria poco prometedor realizat
una y otra vez la exégesis de los pasajes poco problemdricos,
Tanto menos promete el camino contrario, a saber: arrancar un
resultado a! material mediante una investigacién cimentada estd-
ticamente. En la segunda parte Barth corre algo el peligro de
sucumbir a ese método; pero ni siquiera la prueba de fuerza de
las 180 «Afirmaciones de salvacién» permite realmente decidir
la cuestién de si algunos salmos no conocen con todo un més
alld de la muerte. Si quisiéramos dar un paso mds, tendriamos
que lograr, en lugar de trabajar con determinados pasajes, hacer
un poco de luz sobre las especificas tradiciones cilticas, que
estdn dettds de cada una de esas afirmaciones y ordenarlas segtin
los puntos de vista de la historia de las tradiciones. A este res-
pecto sélo podemos hacer aqui una pequefia contribucién,

En el salmo 84, canto de peregrinacién, leemos:

Dichosos los que moran en tu casa, que siempre te alaban (Sal 84, 5).

El peregrino ha de dejar de nuevo la ciudad santa; por eso
alaba al que puede vivir alli siempre. ¢Quiénes son los que
viven en la casa de Yahvé, v en qué consiste su felicidad? A ello
responde una invocacién semejante en otro salmo:

iDich?so el que i1 has elegido y dejas aproximatse, el que vive en tus
atrios!
Saciémonos de los bienes de tu casa... {Sal 65, 5).

No puede caber ninguna duda: los que viven en los attios
de Yahvé son los servidores del culto, pues «aproximarse» es
una expresién tipica del lenguaje sacerdotal y con el «saciarse»
bien podria estarse pensando, de modo totalmente material, en

20. Idid., 152
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la participacidn en las ofrendas. Sin embargo también es posible
otra interpretaciéon, como veremos enseguida. Mediante ambas
alabanzas no se hace mucha claridad todavia acetca de un circu-
lo, que, (prescindiendo de su conocido puesto prominente en
razén de su servicio), evidentemente se distingue también desde
un punto de vista teoldgico considerablemente del cisculo més
amplio de los participantes en el culto. ¢Cémo podsia si no en-
tenderse el ruego del salmo 27, que evidentemente estd deseando
algo suplementario y que quisiera ser elegido en el circulo més
fntimo de los que pertenecen a Yahvé:

Una cosa he pedido a Yabvé; tras ella me esfuetzo: habitat en la casa
gg E?hvé... ver la clemencia de Yahvé y Fbagger en su templo (Sal

Ahora bien, aqui se expresa lo que abarca ese habitar en la
casa de Yahvé: con é] estd unido el privilegio de una visién de
Dios. Desgraciadamente sélo podemos decir muy poco sobre esa
dificil cuestién. ¢Son bagger v bdz6t dos cosas distintas? 2. El
#6‘am y*hwab en si, puede equipararse aproximadamente con el
Ebéd vhwah, aunque quizds éste es algo mds confidencial, mds
intimo. Si se quisi¢ra conocer méds de cerca la esencia de esa
visién divina, de l2 que habla aqui el orante, habriz que partir
de Ex 33, 18 s, donde se cuenta la aparicién del 146 y*hwab.
Sin embargo, t4b ybwab y nd'am y*hwab significan ciertamente
lo mismo, como también Sal 27 algunos versiculos mds tarde
(v. 13) habla del contemplar la t2b y°hwah. A mi juicio no cabe
ninguna duda de que la pericopa Ex 33, 18 ss. (como también
las demds en Ex 33} tenia en otro tiempo la funcién de una
etiologia ciltica; legitimaba un ritmo, que se comenzaba en el
sentido de una teofanfa o mejor dicho de un equivalente de la
misma: la comunidad llama a Yahvé—~Yahvé pasa—proclama.
cién del nombre de Yahvé y sus atributos misericordiosos reali-

21, En el discutido verbo bgr no satisface el significado de «investigars, «ob-
servar cuidadosamente». Ya el contexto en el que se encuentra Sal 27, bace pensar
en una actividad muche més concreta; a saber: la ciiltica. Conviene también con esto
2 Re 16, 15, por poco que podamos interpretar este testimonio en sus detalles. Tam-
bifn en nabateo aparece mubgggirk en algunas ocasiones para designar una persona off
cral del culro (CIS IT 2118, 2593, 2661, 2667-2669). (Significade: quizds Opferschaver
inspector de la ofrenda), No ha de asombrarnos que junto a ese significado el verbo
aparezca ids tarde en el antiguo testamento con un significado generalisimo (ainves-
tigars, of. Fad 4, 15. 19; 6, 1. 7. 14). También Mowinckel en Sal 27, 4, eic.,
pienga en Inspeccidn de Ia ofrenda (Psalmenstudien I, 146). Gressmann plensa de
otre modo: ThLZ 42 (1917) 154.
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zada por Yahvé—la comunidad se prosterna. Ahora bien, es evi-
dente que los servidores del culto, guizé sdlo ciertos circulos de
entre ellos, tomaban una parte privilegiada en ese proceso ciil-
tico.

Sea cual fuere en concreto el concepto en que se quiera tener
esos ritos, ya los pasajes aducidos muestran que en el templo
habia atn un circulo {ntimo de ritos, bendiciones y experiencias,
al que muchos desearian ser adscritos. El salmo 63 nos conduce
un paso mds adelante:

Asf te he contemplado en el santuario, para ver tu poder ¥ tu gloria,
Pues tu gracia es mejor gue la vida; mis Isbios deben alabarte.
Mi alma se satisfard como con médula y grasa (Sal 63, 3-6).

De nuevo una referencia a ese contemplar a Dios. Fsa expe-
tiencia exrraordinaria se halla en estrecha vinculacién con un
quedar satisfecho del orante. Ya hemos tropezado mds arriba
con esos conceptos. Aqui la afirmacién es clarisima; se trata de
una satisfaccion en sentide espiritual, de vna confortacion inte-
rior («como con grasa y médula...»). Nos encontramos ante una
espititualizacién sacrifical. Cudn espiritual sea la regidn en la que
se mueve ese orante, lo muestra plenamente Ia reflexién sobre la
«vida» hayyim. Mientras que en otras ocasiones el antiguo tes-
tamento se muesira undnime en todas las capas de s tradicién
en que la vida, la vida fisica, es el sumo bien, este salmo realiza
una revolucién, casi dnica en el antiguo testamento, o mejor re-
lativizacién de ese concepto de la vida: «tu gracia es mejor que
la vida». «Saciedad» y «vida», es decit, toda la existencia del
hombre es trasladada aqui del dmbito de lo material y vital a
la pesed de Dios. ¢No nos encontramos asf en suma cercania del
salmo 36, que por eso se encuentra tan aislado en el coro de
las voces veterotestamentarias, por contener reflexiones que limi-
tan con la mistica?

iCudn preciosa es tu bondad, oh Dios! A la sombra de fus alas se re.
fugian Ios hombres.

22. Es dificil decir cémo hemos de imaginarnos el paso ciltico de Yahvd, Un
rasaje de una ley asiria, sobre €l que reclamé mi atencién W“ ¥. Soden, parece refe-
tirse @ un rito semejante: «. a causa del resto (de una herencia) ha de hacerss pasar
a los diosess {Altass. Geserz 25, 91), Aqui se recurre al pasar de los dioses {efequ)
en el sentido de una ordalia, Es evidente que se hacfan pasar emblemas adlticos.
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Ellos se embriagan en la abundancia de tu casa, v con Ia cotriente de
tus delicias les das a beber,
Eues en ti estd la fuente de 12 vida, {En tu Iuz vemos la luz! (5al 36,
10).

Esto es evidentemente la misma mistica de la vida, también
aqui de nuevo vinculada a una saciedad ciltica y ~—también en
esto andloga a las afirmaciones de Sal 63— calificada como un
ponerse a salvo en Yahvé. De nuevo se trata de una espirituali-
zacidn de una institucién ciiltica, a saber: la del asilo, que posefa
el santuario desde muy antiguo. Asi como un homicida acudia
al temenos ciltico como a una zona de soberanfa de Dios extra-
territotial, asf, en sentido figurado, la esfera de vida de Dios
sitve de asilo espiritual, en el que se refugian los hombres. Vol
veremos a encontrar esa idea mds tarde. Por ahora mencionemos
solamente el testimonio clésico de ese consolador refugiarse en
Dios; el salmo 23, Si leemos sus sublimes afirmaciones de la
saciedad que Dios procura y luego las palabras referentes a ha-
bitar en la casa de Yahvé, sabemos lo siguiente: también &l per-
tenece a aquel grupo de salmos, que, como en un circule intimo,
han encontrade consuelo en una sublime mistica del culto.

Dado que precisamente estos testimonios de una vida de fe
totalmente interiorizada y espiritualizada se han transformado en
propiedad comin de los cristianos, podria considerarlos quizds
el lector sencillo de la Biblia como lo caracterfstico de la «Piedad
de los salmos». Bsto serfa un error. Si partimos de los salmos
escatolégicos, llenos de tensién; los de subida al trono; o de
las robustas ideas de los salmos reales o del dramatismo y
rebeldia de los salmos de lamentacidén; nos parece esa callada
interioridad y apartade ocultamiento, como un mundo totalmente
distinto, Nos encontramos ante un circulo especial de espirituales,
que, como muestra la continuada mencién del habitar en el tem-
plo, hay que buscarle dentro del personal del culto:

Yo clamo a ti, Yahvé, y digo: td eres mi asilo, mi parte (Pel’g7) en
Ia tierra de los vivientes (Sal 142, 6).

Con esta afirmacién entramos en una esfera especial de ma-
nifestaciones de confianza. Ofmos de nuevo el motivo, ya cono-
cido por nosotros, del asilo, espiritualizado, Pero, ¢qué hay
detrds de la frase de que Yahvé es «la parte» de ese orante?

Esa idea se desarrolla mucho mds exhaustivamente en el
salmo 16:
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Yahvé es mi patte (pel*g#) v mi copa,
Tii engrandeces mi lote B, Los cordeles de medida han caido sobre lo
delicioso, si, me agtada mi herencia (Sal 16, 5 s).

Como se ve, al decir «parte» se piensa originariamente en
una parte de terreno, que en la reparticién ciltica de la propie-
dad recafa sobre un individuo mediante las suertes. Investiga-
ciones recientes han mostrado que semejante dvadacpic yis era
precisamente en los tiempos antiguos de Israel un uso habitual 2,
«La tierra no puede ser definitivamente vendida; vosotros sois
huéspedes y extranjeros en mi casa»; tal era el principio antiqui-
simo del derecho agratio del antiguo Israel. El profeta Miqueas,
asf como la descripcién de la reparticién de la tierra en el libro
de Josué permiten incluso conocer algunos detalles de cémo
tenfan lugar esos sorteos de la tierra en la comunidad cilica ®.
Nuestro salmo contribuye también; puede verse cémo el hombre
sigue el momento del echar suertes y cémo luego, aliviado, per-
cibe que le ha tocado un lote favorable de tierra. Ahora bien, en
el salmo 16 todo estd sublimado a lo espiritual: no se trata del
sorteo terrenal del pafs, sino que Yahvé es la héleg. Podemos
todavia reconocer cémo se llegé a esa espiritualizacién: hay una
tradicién antigua undnime en el antiguo testamento de que todas
las tribus de Israel recibieron de Yahvé asignada una herencia
territorial; sélo Levi, cosa notable, permanecié sin semejante
tertitorio tribal. Sea lo que fuere lo que pensemos de las anti-
quisimas historias de la tribu de Levi, aquella tradicién men-
cionada ahora mismo por nosotros, que ahora se encuentra por
escrito en el deuteronomic y en el documento sacerdotal, es
ciertamente también relativamente antigua, pues conoce a Levi
como la tribu de los sacerdotes. Sabe también, que su carencia
de posesiones encontrd, desde otro punto de vista, un equilibrio
adecuado. «Yahvé es su posesidn», dice el deuteronomio (10, 9%
«Yo (Yahvé) soy tu parte (peleg} y posesidn {mabdlab)», dice
el documenro sacerdotal (Num 18, 20). Hay que entender esta
frase, que se encuentra también en el contexto de una sobria
regulacidn del sustento, de un modo completamente material; el

23, Fl confuse témik® se lee ¢ menudo #8mek?. Con todo €l pasaje sigue siendo
sospechoso, pues ademds el significado de «cogets se acemoda nm.l Ya desde hace
tiempo se supone que en esa pafabra hay una rafz verbal desconocida para nosetros;
quizds «ampliars,

24, A, Alt, Urspriinge des isr. Rechts, 1934, 653 s. (KL Schr. 1, 327 5.); ademds,
Palistinajaheb. 23 (1939) 36 s. (K/. Schr. I, 150s).

25. G, von Rad: Zeitschrift d. Deutschen Paléstinavereins 66 (1943) 196 s.
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levita no recibe su sustento mediante el trabajo compesino, sino
participando en las ofrendas y dones calticos. Y sin embargo,
setfa un celo mal empleado, querer limitar esta frase exclusiva-
mente a lo material. El nombre de los levitas Hilkia (bil*givvabi)
prodia prevenirnos conira ello, pues cuando alguien invoca sobre
un recién nacido la palabra «mi parte es Yahvé», ese nombre
engloba ciertamente algo mds que un recuerdo del sustento ma-
terial. ;¥ eso ya en el tiempo anterior al exilio! Por todo esto
es una cuestién de bastante itoportancia, la que aqui se presenta;
a saber: si hacemos bien o mal en interpretar esas y semejantes
frases segin su concepto mds primitivo. Ciertamente son desde
su comienzo muy amplias, v nuestro ejemplo del salmo 16 mues-
tra precisamente que todo pudo encontrar cabida en ellas sin que
por ella fueran fundamentalmente cambiadas. «Yahvé es vuestra
parte», en ello vio Levi —o probablemente sélo un grupo dentro
del personal del culto— la oferta de una especialisima comunidad
de vida con Dios. Algunos versfculos mds tarde el salmo expresa
qué clase de garantia contiene esa comunidad de vida con Dios:

Por eso se alegra mi corazdn, Mi alma salta de jdbilo, y mi carne mo-
rard segura.

Pues ti no abandonaris mi vida al reino de los muertos; no dejards
que tu justo vea la tumba.

T me muestras el camino para la vida, saciedad con alegria hay de-
lante de tu rostro (Sal 16, -11),

Con ello nos encontramos de nuevo en medio de aguella ex-
trafa mistica de la vida, de la que hemos hablado: asilo de
refugio contra la muerte, vida v saciedad ante el rostro de Yahvé
tode esto es solamente un despliegue de lo que el salmo habia
expresado mds arriba con «Yahvé es mi parte». Los bienes de
los que hablan los versiculos 9-11, estdn todos descritos de un
modo muy nebuloso, Pues, squé es el «camino de Ia vidas y
la «saciedad ante tu rostro»? De todos modos, aqui a ofos vistas
en primer lugar sélo se ha pensado en una preservacién de una
mala muerte.

El salmo 73 es en su primera parte el documento de una
fuerte voluntal de comprensién religiosa, El gran corte entre ese
apasionado queter entender y un enfoque totalmente distinto estd
en el versiculo 17 y estd vinculado a una experiencia en €l
templo, %

26. Serfa realmente bonito y rimarfa perfectamente con_nuestras apreciaciones
que pudiéramos traducit por «misterios» las palabras sigdd=iz ‘¢l {ast Dubm, Sellin
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Luego continda el salmo;

Pero yo estoy siempre contigo, tii me has cogido la mano derecha,

Segiin tu consejo me conducitds v después me elevards a la gloria,

¢A quién tengo yo en el cielo? Fuera de ti nada me agrada en la
tierra.

jConstmase mi carne, mi corazén!

Dios es mi patte para siempte.

Los que se apartan de ti, perecerin.

Pero para mi aproximarme a Dios es mi bien; vo he puesto mi refu-
gio en Yahvé (8al 73, 23-28).

La primera afirmacién es en una frase de situacidn: «Yo
estoy contigo»; asi pues no se habla para nada de una accién
del orante. Las acciones proceden desde €l v. 23b sélo de Dios,
¥ se presentan en una gradacién maravillosa: «coger»-«conducirs-
«elevars. La palabla lagab, (sujeto: Dios; objeto: un hombre)
es un ferminus technicus para designar un ser arrebatado a lo
alto (cf. Gén 5, 24; 2 Re 2, 3. 3.). No se debe poner en tela
de juicio lo que se quiere decir en Sal 49, 16 y 73, 24 y no
ha sido impugnado por una gran mayorfa de los exegetas cri-
ticos. El pasaje de Sal 73 no se puede pasar por alto. El orante
estd tan cierto de su estado de seguridad en Yahvé, la fuente
de la vida, que vuelve a encontrar la medida plena de lo que le
garantiza esa comunidad de vida con Dios, en aquella idea vete-
rotestamentaria de la tradicidn (exactamente en aquella idea de
beleq). No es pada raro que en el tiempo posterior el exilio
(del que procede el salmo 73) se recoja y se vuelva a dar vida a
esa idea de los antiguos tiempos de Israel. 7

Peto sobre todo es importante lo signiente: el gran cambio
a partir del v. 17b para el orante consiste en que ha aprendido
a entender la vida individual escatolégicamente (v, 17-19). Asi
ha comprendido que !a vida de los impios debe entenderse a
partir de su final, v asi mira también en la suya a ese final. Los
v. 17-24 contienen un circulo de ideas completo. Y finalmente:
scontiene ese certeza un paso tan grande mds alld de los testi-

v otros). Pero no puede ser; mig'ddas es en todas partes €] santuario en cuanto edi-
ficio; la misma versién de las Lxx no dice misterios, sino precisamente dyiaatiptov.
Es diffcil decir de qué tipo era esa experiencia. Dade gue en el contexto se halla
junto al fin de los impios, podria pensarse en un juicie de Dios.

27. Ese empleo ¥ actualizacién de un antiguo elemento de la fe de fa tradicién
no ccurtié {como siempre suele ocurrir} sin algunas modificaciones: la antigua idea
de arrebatar a alguien fue despojada de su gparato medio mitolégico ¥ aqui es espe-
rado como un obrat de Dios post moriem.
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monios aducidos por nosotros hasta ahora de una saciedad espiri-
tual v una intima comunidad de vida con Dios? A nuestro juicio
se pone una sobrecarga en esa afirmacién, cuando se quiete en-
contrar en ella el alumbrar de una idea completamente nueva y
revolucionaria, algo asi como una «ruptura». Dificilmente podrd
comprenderse este salmo si se transforma la pregunta: ¢mds acd
o més alld de esta vida? en un awf-aut tan exclusivo®, Pues si
el salmo se expresa mds claramente que otros sobre el alcance
real de la misericordia de Yahvé, no parte de un supuesto dis-
tinto al de por ejemplo Sal 16. En el centro de todo el com-
plejo de aseveraciones estd la palabra «Dios es mi patte» (belgi),
v. 26b, y esto no es, como ya vimos, otra cosa gue aquella antigua
prerrogativa de los levitas, que fue verificada, en la que se in-
sistia y cuyo contenido espiritual se desarrolla maravillosamente
en Sal 73 bajo la presién del problema de la teodicea,

Aqui hay por tanto una esperanza en el mds alld. Ya hace
tiempo que se conoce que en ¢l dmbito de la mitologia cananea
existia una al menos semejante y que por tanto era conocida de
Israel . Se representan por ejemplo, Os 6, 1-3 o Ex 37 va de
nuevo como aplicaciones secundatias de un ciclo de ideas en otro
tiempo mitoldgicas. Gloria de Israel es que no dio entrada a esa
esperanza mitoldgica de la resurreccién, Pero en los circulos de
esos espitituales sucedié algo totalmente distinto. De un modo
absolutamente no-mdgico y no-mitolégico crecié una esperanza que
resultaba solamente de la certeza de la indestructibilidad de una
comunidad de vida que habia sido ofrecida por Dios. Que esa
certeza no sea expresada en toda la amplitud de los cantos de
lamentacién y accién de gracias, no es de maravillar; crecid sola-
mente en un pequefio grupo del personal del culto y asi se
impuso.

Sin embargo con ello no se debe poner toda la fuerza de la
prueba en aquellos pocos lugares de los salmos, espiritualizados
y casi gquebradizamenie tiernos. Al contratio: el resultado de
este estudio deberia ser que nosotros —al menos teGricamente—
supiésemos distinguir entre por una parte la palabra del culio
y por otra la reflexion despertada por esa palabra, y que se
apodera de esa palabra. Una es estable, la otra variable; una es

28, Resulta sorprendente especialmente en Barth Nos ensefid a entendet acerta-
damente el concepto veterotestamentario de la muerte en los salmos, en toda su am-
plitud; pero no sacé las consecuencias para el concepto de vida,

29, Ezequiel 8, 14 nos informa sobre el culte de un Dios que muere ¥ resucita
en el templo de Jerusalén.
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antiquisima, la otra se inseria sélo con la situacién de una cierta
subjetiva mayor edad del partticipante en el culto. Una es uni-
versal, que abarca todo y a todos; la otra particular, presentén-
dose temporalmente en distintos movimientos individuales.

Que Yahvé es el dador de la vida; que Yahvé salva de la
muerte; que Yahvé es la parte de Levi; esto v mucho mds se
habia dicho en el culto desde las épocas més antiguas a la co-
munidad y era también para los tiempos més tardios suficiente,
No se esperd en absoluto un cambio ¢ una ampliacién enrique-
cedora de esa palabra del culto. Serfa completamente falso
. imaginarse a los hombres del antiguo testamento como pregun-
tando: tepiendo conocimiento mds o menos de la insuficiencia
de esa palabra ciltica de vida e insistiendo prometeicamente ante
unas puertas cerradas. La palabra ciltica de Yahvé como dador
de la vida y salvador de la muerte bastaba a todas las aspira-
ciones; como es natural a las antiguas de tipo patriarcal; pero
también a las mds maduras de épocas posteriores; y precisamente
nuestro salmo 73 muesira qué nuevos contenidos podian dar de
si las antiguas palabras, tal como eran y permanecian. Aqui nada
«se ha obtenido luchando» (como tan a memudo se ha represen-
tado); todo es recibido. Lo que fue cada época escuchd en cada
circunstancia, fue distinto segiin los casos; aqui, toda generali-
zacién y nivelacién 2 una opinién universal comun, es un cienti-
fismo etréneamente aducido. Nuestro entendimiento padece de
un deseo demasiado fuerte de informar la vida ciltica de Israel,
la cual no sélo en el sentido de un corte a lo largo de su
histotia, sino también en el sentido de un corte temporal debié
de haber sido mucho mds variada. Qué, por quién, dénde y cudn-
do se tomé de la proclamacién ciltica, cémo fue actualizado,
todo eso dependié de muchos factores segin los casos; no sélo
era cosa de la actividad de la generacién en su totalidad, sino
que también era cosa de la reflexidn, de la penetracién teoldgica
de determinados circulos y movimientos dentro de la comunidad
del culto. Del salterio se puede deducir con suficiente seguridad
que dentro de la comunidad postexilica existié un circulo de
levitas «espirituales», que interpretaton de modo muy sublime
las palabras relativas al don de vida de Yahvé.
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LA PREDICACION LEVITICA EN
LOS LIBROS DE 1LAS CRONICAS*

I Upwic Kdhler planted en una ocasién la cuestidn acerca de la
clasificacidn, segin los géneros literarios, de las parénesis
deuterondmicas. Cita el patrafo Dt 4, 1. 6-8 y afiade:

¢Quién habla asi? El que tenga oidos pata oit, que oiga. JQuién ha-
bla asi, tan impetuosa, tan ampulosa, tan cordialmente, intimando, pro-
metiendo, presuponiendo buena voluncad, repitiendo lo ya conocido,
moralista y espiritualista a I2 vez? Asi no habla un profeta. Su pala-
bra es mds sobria, més concreta, mis decisiva, mds nueva y mayot en
forma y contenido. Tampoco habla asi un orador popular; él lo haria
menos espiritnalmente, més audazmente, méds al estilo laico, mds mun-
danamente, menos ampulosamente, Asi habla un predicador. El pre-
dicador empezd a hablar a comienzos del sigle vi1. Entonces aparecid
la J%eiolr forma de instruir a los hombres; es decir, aparece la predi
cacién,

Esta definicién convence inmediatamente, El deuteronomio en
verdad estd realmente movido, como ningiin otro libro por el
cuidado de la transmisién de la doctrina. Francamente se tiene
la impresién que este autor estuvo bajo la presién del problema
generacional, es decir, ante la pregunta: ¢Cémo puede permane-
cer para las siguientes generaciones la vinculacidn con Yahvé,
con sus hechos en la historia? 2. La predicacién deuteronémica
surgié de este anhelo verdaderamente serio?®, Neh 8, 7 s nos

¥ Publicado originalmente en Festschrift Otto Prockasch, Leipzig 1934, 113-124,

1, Die hebriische Rechtsgemeinde: Jahresbericht der Universitiit Ziirich 31 (1930)
17 5. [reproducido en Der bebriische Mensch (19533) 163 s.1.

2, Dt4,9s 6 7. 205 11, 19; 32, 46

3. Sigue estando aqul en tela de juicio hasta qué punto tenga razdén Kihler al
hacer derivar [z predicacidn deuterondmica de la actuacidn profética de un Amés,
Oseas, Migueas o Isafas.
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proporciona una cierta visidn de tal actividad profética, aun cuan-
do en una situacidn extraordinaria; es el relato de la solemne
lectura de 1a ley que realiza Esdras. Después que realiza la lectura
—asi se puede entender el texto, no del tode claro— van los
levitas con el pueblo vy le adoctrinan en la ley, De modo seme-
jante se representa el cronista la actividad de los levitas en la
pascua del rey Josias *: tienen la obligacién de adoctrinar al pue-
blo religiosamente; es decir: aqui, ensefiar sobre el contenido y
el ritual de la fiesta de la pascua.

El documento sacerdotal no tiene ningin interés en la cues-
tibn de la instruccién doctrinal del pueblo. En otro lugar se
ha mostrado cémo la obra histérica del cronista se halla, en todo
lo esencial, dentro de la tradicién deuteronémico-levitica®, y a
este origen interno corresponde perfectamente que precisamente
en la crénica se dé un amplio espacio a la instruccién religiosa,
en forma de alocuciones. Ahora bien, lo que estimula a una
investigacién es esto: la crénica, no estd escrita solamente en
aquel famoso estilo perenético de la predicacidn, que ya conoce-
mos por €l deuteronomio; no, aqui, el autor levitico ha conclui-
do, donde le ha sido posible, auténticas predicaciones. Con toda
intencién y no sin fortuna, el narrador hace culminar las variadas
situaciones de tal manera que pueda ponerse en su cima una
alocucién religiosa o puedan producirse cambios decisivos en los
acontecimientos narrados.

Tomemos un caso como ejemple. El rey Amasfas de Judd
tiene la idea de ir a la guerra; pero él, ademds de judios y
benjaminitas ha enrolado un nidmero considerable de mexcenarios
del reino de Israel. Entonces viene un hombre de Dios y dice ®:

iOh rey!, el ejército israelita no debe salir contigo; pues Yahvé no
estd con Israel, con los efraimitas. Pues si crees poder vencer asi?,
Dios te hard caer ante R enemigo; pues Dios tiene poder para ayu-
dar y para hacer caer,

Esto bien puede llamarse una predicacién. Se ase con su
consigha 4 una sitvacién concretisima de la vida; pero no se
mueve en la problemdtica inmanente, sino que desde ahi sigue

4. 2 Crén 35, 3.
1 5. G. von Rad, Das Geschichtsbild des chbrontistischen Werkes (BWANT 54,
30).
6. 2 Crén 253, 7 s.
’do?' Asi hay que tzaducir con los Lxx; el M. T. estd corrompido ¥ no tene sen-
tido.




profundizando hasta las cuestiones fundamentales de la fe. El
rey se encuentra situado ante una dificil paradoja: no decide el
poder humano, sino la fe en Dios; en él se encuentra la decisién
sobre victorla o derrota, no en la fuerza de los ejércitos. Fsta
atenga del hombre de Dios, no es profecia en el sentido estricto
de la palabra; a ello se opone ante todo el estilo absolutamente
prosaico de la alocucién. Més bien contiene la aplicacién ulterior
de una fe, preparada por la profecia desde mucho tiempo antes,
a una determinada situacién de la vida.

Otro ejemplo nos mostrard todavia mds claramente cudn poco
originales, es decir, sugeridas por la inspiracién profética, son
tales arengas. Las complicaciones bélicas del rey Asa con Baesa
de Israel, que como es sabido llevé a los judios a establecer un
pacto con Aram, dio motive a un vidente para dirigirse al rey
con la siguiente alocucién de censura:

Porque te has apoyado en €l rey de Aram v no en Yahvé, tu Dios,
escapard de tus manos el ejéreito del rey de Aram, sNo eran los cusi-
tas ¥ los libios un gran ejército, sumarnente numeroso en carros y ii-
netes?, peto porque i te habias apovado en Yahvé, &l los puso en tu
mano. Pues los ojos de Yabvé recorren toda la tierra, para conceder Ia
fuerza a aquellos cuyo corazén estd dirigido a €l sin divisiones. Has
obrado de modo insensato; pues desde ahora tendrds la guerta, ?

También aqui el tema del sermén es el mismo; se dirige
contra la confianza en los poderes terrenales. Este tema favorito
de las predicaciones cronisticas, no ha sido felizmente elaborado
aquf en esta predicacién. La idea hubiera sido clara y sencilla, si
el hombre de Dios hubiera dicho: el pacto con Aram ha privado
de &ito a la guerra con Israel. ¢Por qué habia de ser un castigo
que el rey de los arameos, que era el aliado de Asa, corriera
huyendo ante Asa? Pero aqui era precisamente el antiguo relato
existente de una lucha desarrollada felicisimamente por Asa con-
tra Israel, el que hacia necesaria esa deformacién interna. Mis
importante es algo distinto en este discurso: el predicador ha
revestido un antiguo aforismo escrito; casi podria decirse que
predica sobre un texto profético. Pues lo que leemos en el v. 9a,
estd tomado sin duda de Zac 4, 10b. Ha de sefalarse que el
sentido especffico de aguel contexto, en el que se encuentra la
frase, no desempefia ningiin papel en esta arenga de las crénicas.
Las palabras «los ojos de Yahvé recorren toda lIa tierra» han

8. 2 Crén 16, 79,

233



sido desgajadas del contexto y citadas segin su sentido general,
aunque impresionante. Con ello alcanza el predicador, por asi
decir, un punto culminante, precisamente por medio de esa con-
traposicién del hombre, que no ve nada y continnamente busca
seguridad y de Dios, que todo lo ve y en consecuencia ayuda o
castiga. Prescindiendo de la cita tomada de Zac 4, la palabra
niskkalttz del v. 9b recuerda mucho al niskkal®sta que Samuel
grita contra Sadl®. Pero quizds podtia suponerse que se ha so-
brestimado la importancia de esa relacién entre los dos pasajes
escrituristicos. Sobre ello nos pueden informar otras predicacio-
nes de las crénicas.

Después de la batalla victoriosa contra el cusita Serach, un
hombre inspirado por el espiritu de Dios se presenta aate el rey
Asa con la siguiente alocucién, un poco mds larga:

1Escuchadme!, Asa y todo Jud4 y Benjamin, Yahvé estd con vosottos,

si vosotros estéis con €L

Cuando le busciis, 8l se deja encontrar por vosolros; caando Je aban-

dondis, €l os abandona.

Durante Iargo tiempo estuvo Israel sin el Dios fiel, sin sacerdotes que

ensefiaran ¥ sin sabidurfa.

Entonces se volvié en Ia necesidad a Yahvé, el Dios de Tsrael.

Ellos le buscaron, y &l se dej6 encontrar por ellos.

En aquellos tiempos no habia ninguna seguridad para los que marchs-

létalln yilos que venian; habfa gran inquietud en todos los habitantes
el pais.

Un pueblo luchaba contea el otro, una ciudad contra fa otra; pues

Dios les habia golpeado con tedo tipo de calamidades.

Mas vosotros sed firmes, no dejéis caer vuestras manos, pues swesiras

acciones fendrin su recompensa. W

No podemos dejar de apreciar el estilo poético de estas pa-
labras; aun cuando se aprecie poco su calidad poética, se ve el
empefic en equiparar la alocucién al estilo de un discurso de
inspiracién profética. Pero aqui una vez mds tropezamos con el
recurso auténtico a las antiguas palabras de los profetas, lo cual
presta a la alocucién sus notas especiales. Esta vez es el profeta
Jeremias el que ha prestado al predicador las ideas fundamentales
para sus explicaciones. Incluso hay aqui dos palabras de la Es-
critura que el predicador ha tomado para si. Una palabra de la
famosa carta de Jeremias y otra de la consolacién a la lamenta-
cién de Raquel Y. No se podria decir que el curso de las ideas

9, 1 Sam 13, 13.
10. 2 Cién 15, 27.
11, Jer29, 14 = V.2b; Jer 31,15 = V. 7h.
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de esta alocucién religiosa haga referencia, de modo muy con-
vincente, a la situacién histérica de después de la victoria de
Asa. La frase de que Yahvé se deja encontrar de los que le
buscan; de que el pueblo de Dios puede esperar todavia una
recompensa, no se conjuga bien con el modo con que el cronista
concibe la victoria de Israel como ayuda y ensefianza de Yahvé;
v asimismo tampoco se comprende bien a dénde tiende la mirada
retrospectiva histérico-teolégica a la apretura del tiempo de los
jueces, Pero clertamente no hemos de preguniar asi; la predica-
cién quiere ser entendida por sf misma; ciertamente refleja, con
su recurso a las frases proféticas y su mirada teolgica a un
trozo de la historia del pueblo, la prictica levitica de la predi-
cacién. Precisamente si renunciamos a medir esa alocucién con
la situacidn en la que ahora estd inmetrsa, y méds bien sabemos
mirar 3 través de este caso individual, fuertemente trabado y ver
aqui un ejernplo de la prictica de la predicacién levitica (natu-
ralmente con la brevedad propia de un escrito) estaremos en
situacién de apreciar plenamente este breve esbozo. Podria atri-
buirsele casi un plan. La parte 1 establece, aguda y claramente,
la frase profética relativa a la condicidn a la que estd vinculada
la actitud divina de ayuda {doctrina), La parte 1t vuelve la mirada
hacia Ia historia: la proximidad de Dios no es algo que se dé
por supuesto; hay periodos enteros de la historia en los cuales
él estuvo lejos (applicatio). Parte 111: exhortacidn a la fe, que
tiene su recompensa (exhortatio).

El rey Josafat, al que la obra histdrica de las crénicas atri-
buye, como es sabido, reformas en cuestiones de derecho, tuvo
en una ocasién la siguiente alocucién a los jueces en el pafs de

Juda:

iMirad lo que hacéis! Pues no juzgdis por obra de los hombres, sino
de Yahvé, y €l estd entre vosotros en Ja administracidn de la justicia,
Que el temot de Yahvé venga sobre vosotros, atended 2 lo que hacéis,
pues en Yabvé, nnestro Dios, #o bay injusticia, ni acepetén de perso.
nas, ni cobecho. 12

Por tanto, he aqui un rey al que se le pose en los labios
una alocucién; conforme a eso el autor no se ha esforzado en
disponer el discurso pot partes segin el parallelismus membro-
ram, también es mds sencillo que el ejemplo mencionado hace
un momento. Pero en el modo no hay fundamentalmente ninguna

12. 2Cén 19, 6 5.
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diferencia. Josafat también predice; y presenta el trasfondo teo-
légico de la jurisprudencia, del que debe tener conocimiento todo
juez en Israel: Dios estd detrds de la institucidn terrenal del
derecho, y la jurisprudencia debe estar estrechfsimamente vincu-
lada a su naturaleza; a su pureza y a su insobornabilidad. Ahora
bien, esta alocucién es predicacién también en el sentido estricto
de la palabra, de lo que aqui tratamos especialmente; pues a
pesar de toda su referibilidad absolutamente actual se remonta
a antiquisimas palabras escritas, cuya legitimidad consta con fir-
meza y de las que deduce por su parte la legitimidad de su
exigencia actual. La frase de que en Yahvé no hay cohecho ni
aceptacién de personas procede del deuteronomio, precisamente
en la tecomendacién de un juicio justo: Yahvé es el Dios grande
v temible ‘i#er [0° yifia’ panim wlG’ viggah 36had ©. Ademds
quisiéramos tener por seguro, que la auténtica frase ’én ‘im
yhwab ‘awslib se refiere a Sof 3, 5 (y*hwab lo' ya'dseh ‘awlab).
EI ¢itar 1a frase deuterondmica, precisamente en el contexto mos-
trado por el cronista, es afortupado v se encuentra eficazmente
al final de esta predicacién sobre el derecho diviro.,

Leemos en 2 Crén 20, 15-17 otra alocucidn con citas de la
Escritura, asimismo bien empleadas. El rey Josafat, a la vista de
un gran ejército enemigo, ha proclamado el ayuno en todo Judd
y pronuncia una gran oracién en el templo. En esto se presenta
un levita, sobre el que ha descendido el espiritu de Yahvé, y
tiene el siguiente discutso:

iEscuchad, todo Jud4, y los habitantes de Jerusalén, y ti, rey Josafat!
Ast os ha hablado Yahwé: no debéis temer ni temblar a la vista de
esas hordas; pues no es wvuestro combate, sino el de Dios. Mafiana
descended contra ellos; mirad, subirdn Ia cuesta de Ziz ¥ los enconr
traréis al final del valle, cerca del desierto de Jeruel. Pero no vais a lu-
char, Colocaos alli, tomad posiciones v perédis la selvacion de Yabvé
para con vosotros, Judd v Jernsalén. No temdis ¥y no tembléis; salid
mafiana a su encuentro v Yahvé estard con vosotros.

Mis que ninguna otra, esta alocucién estd cortada segiin una
situacién histérica especifica; pero las indicaciones topogrificas
del v. 16 no deben inducirnos al ertor de que esto no sea tam-
bién una predicacién. De un modo tipicamente propio de una
predicacién se presenta a los oyentes la idea paraddjica de que
el combate no se presenta para ellos sino para Yahvé. El pensa-

13. Dt 9, 17.
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miento no es profético, sino que ahora es doctrinal; se basa
en 1 Sam 17, 47 ki laybwab bammil?bamiab. Pero sobte todo
se cita aquf una arenga de Moisés tomada de la narracién de las
maravillas de Yahvé en el mar de los juncos, El bitiyass®ha wrt's
"er-yisf't y*hwab se encuentra sin ‘im°dd literalmente en Ex 14,
13 (]). Sin duda la cita se ajusta excelentemente a la situacién;
pues inmediatamente se natra un hecho maravilloso de Yahvé
en Tsrael,

El cronista pone una breve alocucién en labios del mismo
rey Josafat. Se encuentra inmediatamente después de la predi-
cacién levitica pronunciada poco antes. El pueblo habfa partido
en la madtugada siguiente para ver el lugar de la batalla sefia-
lado por los levitas; alli tomé el rey mismo una vez mids la
palabra, para eshortar al ejército a la fe:

jEscachadme, Judd y habitantes de Jerusalén! Creed en Yahvé, vaes
tro Dios, v subsistiréis. Creed en sus profetas, y triunfaréis. 4

La actual ciencia veterotestameniaria hoy recela mucho de
la eficacia inmediata de los grandes profetas sobre sus contem-
pordneos y sucesores. Opinamos que en eso hay que mantenerse
un poco reservados. Ahora bien, en todo caso tenemos aqui una
prueba de que uno de los aforismos mds violentos de Isaias ™ no
se extinguid ineficazmente, aun cuando la conexidén con las fa-
mosas palabras de Isaias ciertamente sélo se consiguié por medio
de la literatura. También aqui hay que decir que la Escritura ha
sido muy acertadamente citada, pues la situacién en la que el
cronista coloca al rey Josafat es muy semejante, en su cardcter
especifico de prueba de la fe, a aquella en la que estaba Acas
por obra de Isafas. Y sin embargo es palpable lo epigdnico, lo
absolutamente no-profético en ese discurso de Josafat. La yuxta-
posicién de la exhortacidn a Ia fe en Yahvé y en sus profetas
va directamente en contra del verdadeto sentido de las palabras
de Ysafas. Quien, como en el caso presente, puede unir su fe
en Dios con una fe epigénica en los mensajeros de Dios, vincu-
lando a ello la salvacién, muestra que tiene una postura realmente
ptadosa con relacién a la «Escrituras y los 6rganos terrenales de
Yahvé, pero que sabe menos de las verdaderas dimensiones de
la palabra profética citada.

14, 2 Cxdn 20, 20,
15. Is7,9.
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Una alocucién muy semejante se pone en boca del rey Eze-
quias. Cuando se acercaba Senaquerib, reunié a la gente principal
y al pueblo frente a las puertas de la cindad y les enfervorizé
de la siguiente manera:

iTened dnimo v fortaleza; no temdis ni tembléis ante el rey de Asur
y ante la horda que le acompafia! jCon nosotros hay alguien més po-
deroso que &l! Con €l estd un brazo de carne; con nosotros estd Yah-
vé, nuestro Dios, para ayudarnos y combatir nuestros combates, 16

La frase: «tened dnimo y fortaleza, no teméis y no tembléisy»
es deuteronémica y tomada del libro de Jos 10, 23, donde se
encuentran juntos también los cuatro imperativos {bizéqd w®'imsi
‘al td wal tebartd). Tampoco la contraposicién del «brazo
de carne» con Yahvé es una ocurrencia original del cronista, sino
un empalme evidente con Jer 17, 3, donde, con el esiilo sapien-
cial, se maldice al hombre que <hace de la carne su apoyo» y
no se abandona en Yahvé.

Podriamos aducir todavia diversos ejemplos de esa incorpo-
racién de antiguas palabras de la Escritura en los sermones. Ya
lo vimos: no siempre son citas exactas; tampoco estdn siemptre
las referencias en la linea del pensamiento fundamental de la
predicacidén. El pasaje de 2 Cr6n 29, 5-11 aporta una alocucion
de Ezequias, en la que sacerdotes y levitas son solemnemente
exhortados a la reforma del culto. Ese discurso contiene una mi-
rada retrospectiva histdrica, y en ese contexto {v. 8) (es decir:
no en un lugar central) se encuentra una cita del profeta Jere-
mias; en todo caso la afirmacién, acufada al estilo de una
frase, de que Yahvé ha transformado a su pueblo en una «imagen
de horrors; en un «objeto de espanto y de cuchicheos (o bien:
que hatd; #aban ra'Zwah Flammab wilii*riqab) con esa pleni-
tud sélo se encuentra en fer 29, 18 7. Los correos que Ezequias
envié a todo el pals de Israel para invitar a la fiesta de la pas-
cug, tienen otro discurso, sin citas propiamente dichas, pero si
con giros de una forma ya estahlecida ™. Las expresiones pannin
wirabim yhwab, ma'al baybwab, nitan ISammab, big*sab ‘orep,
plétab y otras pertenecen al patrimonio de frases recibidas, de
que el predicador dispone libremente, Es notable en este discurso
¢l pensamienio de que la penitencia de los que permanecieron

16, 2 Crién 32, 7-8a,
17. Sin 24'Fwab también Migq 6, 16.
18, 2 Crdn 30, 6.9,

238




o

en el pais podia mover a Yahvé a traer del destierro a los her-
manos exiliados del reino del norte,

Para terminar mencionemos, aungue sélo sea en esbozo, el
gran discurso de David, en el que el rey presenta a su hijo Sa-
lomén ante el consejo real y expresa sus pensamientos sobre la
construccidn del templo:

iEscuchadme, hermanos mios v mi pueblo! Yo tenfa la intencidn de
construir un Jupar de descanso para el arca de la alianza de Yahvé y
para el escabel de los pies de nuestro Dios... Pero Dioz me dijo, nd
no construitas una casa a mi nombre... Pero Yahvé, el Dios de Israel,
me escogid de entre toda mi familia para ser rey sobre Israel para
siempre; pues habia escogido a Jud4 como principe... Pero ahora de-
lante de todo Iseael, de la comunidad de Yahvé, v ante los oidos de
nuestto Dios (yo os exhorto): cumplid cuidadosamente los manda-
mientos de Yahvé, vuestro Dios, 2 fin de que sigdis poscyendo esta
hermosa tierra y transmicitla después en herencia a vuestros hijos para
siempre, Pero td, hijo mio Salomdn, reconace al Dios de tu padie y
sirvele con corazén indiviso y alma bien dispuesta, pues Yahvé escu-
drifia todos los corazones y conoce todo pensamiento y aspiracidn. 8i
th le Buscas, 8l se dejard encontrar por #... 19

Una vez mds nos muestra esta alocucién, con gué maieriales
tan variados de Ia tradicidn trabaja el ptedicador. El calificar al
arca como escabel de los pies de Dios se encuentra solamente en
Sal 132, 7, v de allf ha sido tomada?®. Este epilogo es natural
porque precisamente ese salmo era muy importants para el cro.
nista a causa de su contenido®. Y todavia tenemos un indicio
de una cita de Sal 132: el concepto de wu#ibah después de la
época de peregrinaje y de las complicaciones del tiempo de los
jueces es especificamente deuteronémico; aqui sin embargo se
ha sometide a una transformacién teolégica: no es Istael el que
debe llegar al m*ndbab; sino que la orientacién de este discurso
es que Dios viene a descansar entre su pueblo, {Pero precisamente
es este el cambio de acento de la idea del w°nibab: que se ha
verificado en Sal 132, 8! Tenemos asi dos indicios de que aquf
el predicador glosa el salmo 132. Ya Rothstein noté a propé-
sito del v, 4 que se hace alusién al ordculo de Judd de Gén 49,
8 ss® El v. 8 es para nosotros especialmente importante porque
en él el predicador se sale de su papel, ya que esa exhortacién

19. 1 Crén 28, 2-10.

20. Asi ya Rothstein, Komm. z $2,

21. Cf, 2 Crén 6, 41 3, donde se citan vetsfculos de Sal 132 y G. von Rad,
e ¢, 127.

22. Rathstein, Heilige Schrift des Alten Testamenis 2. St
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«se mueve fuera del interés dominante en el resto del discurso
de David» ?. Asi pues, jel cronista ha olvidado la especial situa-
cién y ha caido en el estilo de predicacion general! El concepto
de yeéser mab®i°bét en el v. 9b procede naturalmente del yah
vista® v en el v. 9b se cita de nuevo a Jer 29, 14 como en
2 Crén 15, 2.

La yuxtaposicién y explicacién hasta ahora realizadas del
material parte del presupuesto de que esas alocuciones de las
crénicas deben juzgarse como «predicacioness. Este juicio nece-
sita ser fundameniado y delimitado. Ya que si esos discursos son
libres interpolaciones del cronista, estdn en cierta manera con-
formadas por sus tendencias, es decir: no pueden ser valoradas
como la puesta por escrito objetiva de una prictica de la predi-
cacién, Concedamos que esas alocuciones sirvieran ademds para
afianzamiento de las pretensiones levitico-proféticas, tal como el
cronista las presenta; que por tanto existieran pretensiones pre-
dominantemente de tipe institucional o politico v que por ello
tampoco pudiera permanecer sin influjo la eleccién de las citas,
Con todo queda un resto que choca en esos discursos por su for-
ma v contenido. Nuestra hipdtesis seria la siguiente: el cronista
emplea una forma, que ha hecho servir segin sus (débiles) fuer-
zas a un fin particular ®. Que estd siguiendo un esquema pre-
existente, se hace patente del hecho de que no exista ninguna
diferencia enire gue uno de esos discursos venga de labios de
un profeta o de un rey. Si se encontraran tales alocuciones y
sobre todo tales citas de los antiguos escritores sélo en aquellos
discursas a los que el cronista expresamente quisiera atribuir una
manera profética y un poder profético, se podria rehusar sacar
ulteriores consecuencias de ese estado de cosas. Pero precisamente
este no es el caso. Y ahora se presenta la pregunta: gses evidente
que el cronista haya inventado esa forma de instruccién, al estilo
de una predicacién ad boc para afianzamiento de sus tendencias?
El es realmente el ultimo que aparece con nuevas creaciones de
cualquier tipo, {jal menos formales!) Asi volvemos sobre aquello:
en este punto se apoya en modelos, es decir, en formas, que eran
conocidas y estaban en uso precisamente en la tradicion levitica
en la que €l se mueve.

23. Eothstein, ¢. ¢, 500,

24, Gén s, 5; B, 2L

25. Por tanto no puede engaiiarnos €l hecho de que muchas de esas predicacio-
nes sean calificadas por el cronista de especialmente inspitadas ¥y que se encuentre en
ocasiones formas estilisticas proféticas: kob ‘amar y'hwah. Son modificaciones estilis-
ticas posteriores que hay que interpretar dentre de la tendencia de toda la obra,
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De este modo podria decirse que en los discursos de las
crénicas puede reconocerse un género literario (aunque tardia-
mente surgido): la predicacién levitica ®. Dado que, como hemos
dicho, sélo podemos exploras indirectamente ese género de las
alocuciones contenidas en las cronicas, la determinacién de sus
caracteristicas no es demasiado amplia. La forma externa de esas
predicaciones es naturalmente la prosa, aun cuando parece haber
sido predilecto el empleo de palabras elevadas, aliisonantes y de
frases estereotipadas y solemnes. Para redactar tales predicacio-
nes como discursos de los profetas, el autor se acerca en ocasio-
nes a una forma poética de paralelismos, sin que esto sea des-
conocer que su auténtico elemernto es la prosa. Como caracteristica
especial de esas predicaciones lama también la atencidn el empleo
de antiguas palabras autoritativas de la Escritura, Dondequiera
que se encuentran en la literatura antetior frases expresivas que
parezcan apropiadas para prestar vigor al tema de la predicacién,
alli son tomadas e incorporadas al texto. En verdad, no se trata
de predicacién sobre un texto de la Escritura en nuestfo sentido
actual; en primer lugar porque las palabras citadas de la Escritura
se hallan claramente al final, como culminacién y Gltimo triunfo
que el orador quiete jugar contra sus oyentes ¥, Ahora bien:
ficil ver cémo ya en la eleccidn de esas palabras de la Escritura
se sobrepasa ampliamente el circulo de las tendencias y aspira-
ciones especificas de las crdénicas con respecto a su contorno
religioso. Esta verificacidn nos proporciona otro punto de apoyo,
que no deja de ser esencial, sobre la existencia de un género
literario: el cronista se halla dentro de upa tradicién religiosa
muy concreta v dentro de una tendencia. Pero las citas v apro-
placiones no se mueven dentro de una tradicién, sino que su-
ceden de un modo totalmente ecléctico. Ya vimos cuin variados
eran los pensamientos fundamentales de tal manera establecidos:
omnisciencia de Dios; misericordia de Yahvé, que no se aparta
de los que le buscan; justicia de Yahvé; fe en Yahvé, etc. Esto
hace dificil una vez mis la hipStesis de que aquella manera de
practicar !a predicacién, incorporando citas de la Escritura, sea
una creacién literaria del cronista. De este modo no es casual
que la vinculacién objetiva del contenido de la predicacién con
una situacién histérica dada, a veces deje algo que desear.

26. Podemos dejar aqui a un Iado hasta qué punto, desde &l punto de vista de
los géneros literarios, se puede aplicar el concepto de «pred'gc?aén» a ofras umdaglm
literarias, Cf. K. Beyer, Spruck sind Predigt bei den vorexilischen Propbeten (Diss.
Etlangen 1933),

27. 1Crén 28,9; 2 Crén 15, 7; 16, 9; 19, 7; 20, 17.
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Apenas podemos decir nada, como es comprensible sobte su
«sitio en la vida», ya que el cronista sitia las alocuciones en
diversas situaciones histdricas, que nada aportan a nuestra cues-
tién. Peto sin embargo quisiéramos preguntarnos si detrds de
ese uso descrito ocasionalmente por el cronista del envio de
heraldos al campo, que tenfan alli auténticas predicaciones, no
hay una costumbre auténtica #, Serfa imaginable que los levitas,
desprovistos de su ministerio a causa de la centralizacién del
culto, hubieran encoatrado su campo de actividad en la instruc-
cién religiosa y que desde Jerusalén, lugar de la organizacién de
los levitas, fueran enviados de vez en cuando predicadores por
el pais, Realmente hay que preguntarse: ¢ddénde estaban las fuer-
zas que ayudaron al pueblo en el tiempo de después del exilio
en las cosas religiosas? Culto, con toda su fuerza vivificadora,
sélo habfa en un lugar, y el hombre del campo ciettamente sélo
entraba en contacto con él en casos especiales. Quizds lo que
fa crénica indica ® acerca de unas cartas de contenido espiritual
podria haber desempefiado un papel mayor de lo que pudiera
parecer a primera vista,

Hay que sacar todavia algunas conclusiones de nuestro re-
sultado, Sin duda las citas aqui observadas de antiguas palabras
de la Escritura testimonian un desfallecimiento de la seguridad
y espontaneidad religiosa. El predicador no se siente ya capaci-
tado para hablar con plenos poderes en nombre de Dios, por
eso se remite al antiguo patrimonio de la Escritura, ya receno-
cido, v lo que le falta de fuerza de penetracién, lo toma de los
grandes testimonios del pasado. Con todo hay que hacer notar
una cosa: en estas predicaciones no se trata de citas en el sentido
estricto de la palabra, Las frases tomadas no destacan del con-
texto como especialmente autoritarias; el orador tampoco hace
ninguna indicacién a sus oyentes de que la frase en cuestién
tenga una mayor importancia; es deciy: falta regularmente la
forma propia de una cita. Esto ha de llamar la atencién en una
obra como la del cronista, pues ya se sabe cudn amigo de citar
es nuestro autor; ¢émo por ejemplo remite con un kakkitdh
estereotipado al lugar en el que estdn registradas autotitativa-
mente las disposiciones o leyes ¥, Nadie se empefia tanto como
él en legitimar las opiniones, mdximas o disposiciones defendidas
por €I, mediante un recurso continuo a las fuentes o a su origen

28, 2 Crén 30, 610,
29, 2 Crén 21, 12°s; 30, 1.
30. 2 Crén 23, 18; 25, 4; 30, 5. 18; 31, 3, etc.

242




especial. Si el cronista se porta tan libremente con lugares de
los profetas o de los salmos, estd mostrando as{ que estas obras
transmitidas por la tradicién todavia no tienen pata €l una auto-
ridad canénica en sentido pleno. Ciertamente tendremos que
contar con que la comunidad al ofr frases tan impresionantes de
la tradicién religiosa, inmediatamente se hacia cargo, pues el
asombroso poder de abarcar con la memoria la literatura tradi-
cional y consagrada por el uso, de que da testimonio €l judaismo
tardio a cada paso, se fue ya abriendo paso con seguridad en la
época anterior que estudiamos. Pero la falia de referencias expre-
sas al origen de las frases muestra, sibh embargo, que €l orador no
se ha distanciado todavia de esas frases con el respeto y la so-
brestima que exige una cita candnica. Dado que también son
citados de esta manera libre lugares del peatateuco, puede uno
preguniarse si para puestro autor ya existié toda la tora como
canon. Candnicas parecen haber sido para nuestro autor solamente
una suma de leyes y disposiciones que regulaban lo institucional,
por ejemplo un Corpus como el «cédigo de Esdras», el cual no
era idéntico, como puede comprobartse, ni al documento sacerdo-
tal ni al pentateuco.

Finalmente es importante el gran volumen religioso, ya indi-
cado mds arriba, que engloba esta actividad predicacional, Los
escritos pre-exilicos y los primeros post-exilicos existen ya como
literatura, pero este patrimonio es realmente cultivado (lo que
nos parece tan esencial); estas citas presuponen necesariamente
una referencia viva a las antiguas Escrituras y dan testimonio
de la voluntad de comunicar al pueblo su contenido del mejor
modo posible. Dificilmente puede sostenerse la hipdtesis, mante-
nida con frecuencia, de que el cuidado por la ley fuera introdu-
cido por la fuerza en el tiempo postexilico y de que la ins-
truccién sobre la ley hubiera ocupado el lugar principal en la
comunidad. La calificacién, por algunos tan quetida, de aquella
época como la del «nomismo», queda en cierta medida, puesta
en entredicho por nuestro predicador de las crénicas, ya que lo
que aqui se ensefia (siempre por el personal oficial del culto)
abarca los acontecimientos centrales de Ja fe de los mejores tiem-
pos de Israel.

31. G. von Rad, 0. ¢, 40 s.
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JOB 38 Y LA ANTIGUA
SABIDURIA EGIPCIA "

Los exegetas han estado acordes siempre sobre la grandeza poé
tica del discurso divino de Job 38, pero en la determinacién
de la forma especifica en la que se produce ese discurso no
hemos avanzado desde la fundacién de la investigacién de los
géneros literarios por Guakel, Es clato que, desde un punto de
vista temdtico, con esa enumeracién de las maravillas de la crea-
cién, nos encontramos en la proximidad de los himnos, También,
desde un punto de vista formal, se ha pensado poder relacionar
la forma interrogativa de Job 38 con las preguntas retdricas que
no raramente se encuenttan en los himnos !, Pero el estilo in-
terrogativo de los himnos es totalmente distinto: ciertamente es
retérico, pero en los himnos, el hombre que adora es también el
que pregunta, mientras que aqui es €l preguntado. Ademds, ya
el hecho de que Job 38 sélo conste de preguntas impide desde
un principio calificar esta unidad como himpo. Debemos intentar
acercarnos al problema desde un lado totalmente distinto (pé-
gina 248).
E! Onomastikon de Amenope, editade y comentado por Alan
H. Gardiner, fue, como es sabido, una obra enciclopédica cien-
tifica; era una «ensefianza de todo lo creado por Ptah, el cielo
con sus pertenencias, sobre la tierra v lo que en ella estd». La
obra pasa de ahi (sélo enumerando puros sustantivos o pequefias
uniones de palabras} a otros objetos, personas, oficios, profesio-
nes, linajes, ciudades egipcias, etc. La obra, en lo que nos ha
sido conservado, contiene 610 objetos % Aqui nos interesa sola-

* Publicado otiginalmente en Supplements to Vetus Testamenmtum 111, Leiden
1355, 293-301.

1. Gunkel-Begrich, Einleitung in die Psalmen (1933) 54 s,

2, A. H, Gardiner, Ancient Egyptian Onomastica (1947). Agradezco al doctor
Fecht su asesoramiento en las cuestiones de egiptologfa.
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mente el comienzo de la enumeracién, pues quizds pudiera ser
provechoso comparar la enumeracién de los objetos cosmoldgicos
y meteoroldgicos que se encuentran en Amenope, con los que se
encuentran en el discurso divino de Job 38. Esta contraposicién
puede con razén colocarse sélo a partir de Job 38, 12, pues en
los versiculos 4-11 se habla de la creacién del mundo por Yahvé
y con la idea no-egipcia de la lucha contra los dragones del caos.
El Onomastikon renuncia en su primera parte a todo transfondo
teolégico o mitoldgico v se limita a la enumeracién descarnada
de los elementos cdsmicos. Por tanto no se puede encontrar nin-
guna correspondencia en Amenope de esta primera parte del dis-
curso divino (cf. pag. 247).

¢Cémo hay que juzgar la serie de fenémenos en Amenope
por una parte y Job 38, 12, por otra? No se puede hablar de
una correspondencia exacta. Las coincidencias comienzan sélo en
Amenope 12 y aun alli no se da una correspondencia axacta.
Ciertamente en la enumeracién de los fendmenos meteorolégicos,
nieve, granizo, viento {Amenope n.’ 12-23 v Job 38 22-29)
ambos textos se aproximan mucho. Lo mismo se puede decir de
los estrellas, aunque Amenope, con plenitud de sentido, las coloca
al principio, mientras que en Job casi interrumpen como una in-
terpolacidon la enumeracién de los fendmenos meteorolégicos (Job
38, 31-32). Asi pues ciertamente no se puede sostener que en
Job 38 se haya utilizado literariamente €l Onomastikon de Ame-
nope; con todo debe existir una relacién entre ambos textos. Pudo
haber existido otro Onomastikon que «utilizara» el poeta autor
del discurso divino. Por ejemplo, €l Onomastikon Ramesseum con-
tiene listas de plantas, minerales, pdjaros, peces y cuadripedos ®,
Frente a él, Job 38 s se limita a la enumeracién de fenémenos
del cielo y repentinamente coloca en 38, 39-39, 26 una lista de
animales, Tampoco esta serie es original, a causa de los péjaros
mencionados en ella. Pero, ¢cabrfa esperar otra cosa en una poe-
sfa? En Job, desde el punto de vista estilistico, el conjunto estd
tan aligerado mediante el paso a una libre formacién de la frase,
que se ofrecfan para un poeta toda clase de libres asociaciones a
las que podia entregarse. Desde este punto de vista hay que ad-
mirarse mds bien de cudn estrictamente se ha mantenido adn en
la poesia €l estilo enumerativo. Sélo en la segunda parte del dis-
curso divino el poeta afloja las riendas y se entrega a descripcio-
nes més libres.

3. Ibkid, 7 s
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Onamastikon
de Amenope

attesiano
. arroynelo
. caudsl

P

. corriente
47. charco
48. ?
. orilla

?

12,

Job 38

mafiana

. auiory
16.

mar
fuentes
marinas

. mundo

inferior
oscuridad

18, tierea

Tod b=t

Gh D N0

. luz

tiniebla

. nieve

granizo

. «vientos

vienta del
este

. 2gUACerO

nubes de
tormenta

. Yuvia

Job 39

. chivo
. CEDIa

, caballo
. halcda

Eclo 43

1. firma- 1.
. 5ol

Eranizo 8.

. viento del
sur

. totbelling
tetmpestad
tiempo
tempes-

tuoso 9.

escarcha
19, hielo
22, lluvia

rocio
23 Rahab
23. ballena

11,

12

10.

Sal 148
cielo

luna
estrellas

. ¢lelo

océano
celeste

. dragones

fuenies
maritimas
fuego
{¢rayor)
granizo
«hielos
(LXX)
viento de
torment:
montafia
colina

drbel frutal
cedro

animales
salvajes
animales
domés-
ticos
reptiles
péjato
rey
pueblas
funcionario
juez
joven
doncella
anciano

muchacho

Himno de los
tres fépenes

39. cielo
60, océano

celeste
61. (4ngel)
62.

501
luca
63,
64.

estrellas
1nvia

63.

66,

67.
70.
71.
72. luz
73.

74.
73.

76,
71
78.
79.

80,
81.

247



Dado que nuestra argumentacién descansa quizd sobre una
base todavia débil, afadiremos para su robustecimiento otro tex-
to, el himno de a creacidn de Eclo 43, 1 ss. Las formas de las
aseveraciones son aquf mds movidas v variadas gque ¢l mondtono
estilo intetrogativo de Job 38 s; a pesar de eso no cabe ninguna
duda de que esa poesfa también se atiene a un esquema que le
ha sido dado de antemano. Aqui el esquema (partiendo de las
estrellas v avanzando desde ellas a todos los diversos fendmenos
meteoroldgicos) es, en cierto modo, mds claramente reconocible
que en Job 38 s. Pero tampoco en este caso podemos hacernos
ilusiones sobre el grado de dependencia. Naturalmente no puede
hablarse de que ambos textos hebreos dependan, en sentido lite-
rario, directamente de un Onomastikon egipcio. Pero sf puede
sostenerse que tales obras enciclopédicas también llegaron a Israel
y que también se aprendié en Israel a ordenar de este modo cien-
tifico los fen6menos césmicos y meteorolégicos y también el
mundo de los animales. Los sabios, muy versados en toda la lite-
ratura erudiia, estaban entonces ante la tarea no demasiado difi-
cil, al redactar sus poemas, de ir recorriendo ese esquema, ya
sancionado por la clencia de entonces, e incluir en los poemas
las listas aprovechables. El proceso en Eclo 43, 1 s es por tanto
fundamentalmente igual que en el pateron imnos de Eclo 44-49,
En un caso se trata de la versificacién de un modelo histérico
erudito; en el otro de uno del mundo de las ciencias naturales,

Citaremos como ejemplo siguiente el Salmo 148, Comienza
con la exigencia de la alabanza a Yahvé, Los primeros que deben
alabarle son los seres celestiales. Como es sabido se hallan fuera
del 4mbito enciclopédico de log Onomastikon. Pero apenas ha
pasado el himno (3 s) de los seres celestiales a los cosmolégicos
y meteotolégicos, signe inmediatamente el esquema cientifico
tradicional, que le lleva, como el Onomastikon de Amenope, des-
de las estrellas, pasando por los fendmenos meteoroldgicos, hasta
la tierra. Esta tltima parte es especialmente interesante para
nosotros aqui, porque, desde el punto de vista de los materiales
empleados, conduce considerablemente méds alid de Job 38 s v
43. Esta parte estd ciertamente mucho mds compendiada; enu-
mera menos indicios (como en el pdrrafo meteoroldgico) pero de
mds clases: drboles frutales, fieras, animales domésticos, reptiles
y aves. Esta sucesion recuerda el Onomastikon-Ramesseum que
en su comienzo, casi ilegible, debid de contener nombres de plan-
tas y lquidos, para luego pasar a pédjaros, peces y cuadripedos .

4, Idbid, 3L
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Por el contrario en nuestro salmo corresponde el v. 11 s bastante
exactamente a la disposicién del Onomastikon-Amenope que des-
pués de tratar del cielo, de la meteorologia y de la tierra. pasa
al rey v de alli a los otros cargos y profesiones. En el v, 12
(jévenes, doncellas, ancianos, muchachos) llegamos al pirtafo que
Gardiner ha titulado «types of human being» y aqui la telacién
con el Onomastikon es especialmente convincente,
El pasaje correspondiente de Amenope se presenta asi:

295, hombre 300, diversas personas
296. muchachito 301, adolescente

297, anciano 302. nifio

298, mujer 303, joven

299, doncella 304. muchacha

Por dltimo resultard provechoso echar una mirada al «canto
de los tres jovenes en el horno» {Dan 3, 52.90 1xx)°, Es dificil
determinar su antigiiedad; con seguridad fue originalmente un
poema independiente y no fue compuesto ad hoc como comple-
mento del libro de Daniel. Puede que proceda del mismo tiempo
de Sal 148, al que se parece muchisimo. De ningin modo es
una iranscripcién, pues mantiene su cardcter propio frente a Sal
148. Es interesante, que a los fendémenos celestes y montafas
y colinas haga seguir una breve enumeracién del agua terrestre
v sus tipos (fuentes, mar, rio, vv. 77 s). El pasaje no produciria
mayot sorpresa si no fuera porque el Onomastikon de Amenope
contiene también {aunque mucho m4s detallada) vna epumeracidn
de las aguas terrestres (n.° 23-33), en la que, entre otras, se men-
cionan también mar, rios y fuentes. Por otra parte se encuentra
en el himno algo que no pudo estar incluido en el esquema egip-
cio (por ejemplo, v. 61 los 4ngeles, v. 79 las ballenas}. Traduci-
mos el texto segiin la edicién de Rahlfs sin entrar en disquisiciones
criticas de detalle (ya Rothstein ha visto que los vv. 68-69 son
sospechosos de ser una interpolacién). é

Las cuestiones aqui abordadas apremian desde diversos lados.
En primer lugar naturalmente deberfamos fijar nuestra atencién
en algunos detalles. Habria que verificar en qué partes fue mo-
dificado o ampliado el esquema recibide por Israel, a consecuen-
cia de las condiciones propias del pafs o del clima. Mds tarde

5. Véase el andlisis morfogenético en C. Kuhl, Die drei Mémner im Fener:
BZAW 55 (1930 90-100. .
6. Kautzsch, Apokrypben und Preudepigrapben 1, 182,
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habria que limirar el alcance de ese esquema a [a esfera de la
poesia himnica veterotestamentaria. Pero ante todo habria que
ponderar el aspecto teolégico de la cuestidn, a saber: que TIsrael
transfigurd esa ciencia para zlabanza de su Dios.?

Volvamos 2 nuestto punto de pattida, es decir: Job 38 s
pues sigue en pie la cuestidn sobre sn auténtica forma estilistica,
Esa cadena de preguntas, decfamos arriba, no puede entenderse
al modo de un himno; tampoco tenemos ningin himno que conste
solamente de preguntas retdricas. ¢(No podria haber sido tomada
también, en algin modo, de la antigua sabiduria egipcia, esa rara
forma estilistica, que parece surgir una sola vez en Israel? Vol-
vimonos upa vez mds al famoso escrito polémico en que el fun-
cionario Hori atremete contta su colega (que se llama también
Amenope) para aniquilarle literariamente, Este documento que
solemos lamar Papyrus Anastasi 1 segin el dnico manuscrito
completo que se contiene, procede de la época de Ramsés 1
{1301-1234), es decir: de aquella época de floracién tardia en
la que [a sabiduria del antiguo Egipto actué también en Israel.
Del extenso escrito sélo nos interesa aqui el famoso parrafo
sirio, que tan importante es para el conocimiento de la geografia
histérica de la Palestina pre-israelitica. Aqui (v de modo notable
s6lo en este epigrafe 18, 9-28, 1) nos tropezamos con semejantes
preguntas retéricas y de tal suerte que casi todo el trozo estd
redactado como una sucesién de tales preguntas. «¢No has ido
a Chattiland v no has visto el pais de Upi?», asi empieza la serie;
«dime algo sobre Betrytos», «sdonde estd el camino hacia Ak-
saph?», «instriyeme sobre la montafia de User. ¢Cudl es su
cumbre...?», «Jno has ido al pafs de Tachsi?»®, Estos son al-
gunos ejemplos. Puede que haya en total unas 50 preguntas de
este estilo. Comparemos ahora las preguntas de Job 38 s: «ins-
trdyeme» {3bB), «ddnde estabas 1P »—«ti lo sabes» (52)—«¢has
mandado?» (12), «¢has llegado?» (16a, 222) — «¢se te han abier-
to?» (17a), «ghas visto?» (17b, 22b), «ghas conocido?» (18a);
«¢por dénde es el camino?» (19, 24a} etc. No necesita de miés

7. Posteriormente mi asistente KI. Balizer me hizo observar una nueva serie en
4 Esd 7, 39 5: «Ni el sol, ni Ia luna, ni las estreilas, ni las nubes, ni el trueno,
ni el rayo, ni la niebla, ni la oscuridad, ni Ia tarde, ni la mafiana, ni el verano, ni
la primavera, ai el calor, ni el invierno, ni el hielo, ni Ja helada, ni el granizo, ni el
tempotal, ni el rocio, ni & mediodia, ni [a noche, ni el fulgor, ni ¢l ocaso, ni la cla-
ridad...», La serie es interesante porque muestra que en Israel eran corrientes esas
enumeraciones aun fuera de los revestimientos poéricos. La cuestidn de las relaciones
enire Gén 1 v esas series necesita set examinada detenidamente.

8. Traduccién segin A. Frman, Die Literatur der Agyprer, 236 5., ¥ J. B. Prit-
chard, Anciens Near Eastern Texts, 477 s.
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explicacién, que nos enconttamos aqui como allf con la misma
forma estilistica. Cudn estrechamente estdn en conexién, desde
el punto de vista de los géneros literarios, ambos textos se ve
especialmente en el «instriyeme», gue se presenta en Job una
vez, v en Anastasi 1 tres veces; pero ante todo en las frases,
«¢no has liegado...¢», «¢ddnde estd el camino para...», pregun-
tas, que en el escrito polémico se plantean de un modo real,
mientras que en Job, referidas al depdsito de las nieves (22) o
las puertas de las tinieblas (17), sélo pueden ser entendidas de
un modo figurado. ®

La forma estilistica de interrogacién irénica, con la configu-
racién que nos encontramos en el escrito polémico y en el dis-
curso divino del libre de Job, es sin duda un fenémeno pura-
mente literario. Pero estd justificada la pregunta, de si fue siempre
asi. ¢No es imaginable, e incluso evidente, que esa forma de
interrogacidn retérica (o digamos més exactamente: de pregunta
catequética) tuviera originalmente un sitio realisimo en la vida y
por tanto, sélo de un mode secundario, se transformase en un
género literario? En la sabidurfa, nos encontramos de todos mo-
dos ya en el d4mbito de la escuela, de la instruccién didactica de
aquellos que estaban destinados a la catrera de altos funcionarios.
Consideremos, otra vez, desde este punto de vista diferente, algu-
nas de las preguntas del Papyrus Anastasi 1: «{Instrdyeme sobre
la montafia de User! ¢Cudl es su cumbre?», «dcdmo estd cons-
tituida Biblos?», «¢dénde est4 el rfo Litani?», «scémo se cruza
el Jorddn?», «scémo se pasa junto a Meggido?», «iIndfcame el
camino de Hamat!», «Si wno va hacia Adummim, ghacia dénde
se vuelve el rostro?», «sCudntas millas hay de Raphia a Gaza?».
¢No debe uno suponer que esto fueron en otro tiempo auténticas
preguntas de escuela? De este modo los jévenes funcionarios, los
futuros «gobernadores de provincias» eran instrufdos y examina-
dos sobte la geograffa de los pafses vecinos a Egipto . Piénsese
solamente en el «Ven aqui, para ser examinado», con que se
abre la serie de preguntas, y el «responde rdpido», que las con-

9. El intervalo temporal entre el poeta de Tob v el antor del Pap, Anastasi 1 es
cietramente grande. Pero precisatnente esas formas estilfstica_s sapienciales teqfan nna
fuerza vital extraordinaria. La sdtira profesional, muy querida va en el Egipto del
imperio medio, se encuentra todaviz en Eclo 38, 24 5.

10. Existe una cuestidn mds pariicular: Ipestenecieron realmente a las preguntas
escolates el «no has estados v «no has entrado en», etc.? ¢Animaba el maestro Ia
clase con la ficeién de la visidn personal del zlumno? Quizds haya que cargar aque-
1las preguntas en fa cuenta de las modificaciones literarias de esz forma estilistica,
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cluye. En cambio no se puede decir lo mismo naturalmente de
las preguntas del discurso divino; en este caso se trata més bien
de una forma literaria poética.

Si repasamos todo lo expuesto hasta ahora, el teconseguido
sobre Job 38 encierta todavia una cuestion molesta. Vimos que
Job 38 s, va siguiendo un esquema que le habia sido dado de
antemano en lo que concierne a la sucesién de los fenémenos
cosmoldgicos y propios de las ciencias naturales, que en dltimo
término procede de la sabiduria egipcia, tal y como aparece por
escrito en los Onomastikon, Vimos también que la cadena de
preguntas del discurso divino se corresponde exactamente con las
preguntas satiricas del Pap. Anastasi 1, que a su vez se remontan
al estilo interrogativo catequético, que fue propio de la instruc-
cién en las escuelas de funcionarios del antigue Egipto. Pero, Jes
acaso plausible que Job 38 s se remonte, desde el punto de vista
de la historia de las formas, a dos formas totalmente distintas al
mismo tiempo, de tal manera que el poeta del discurso divino se
inspirase simultdneamente en el esquema del Onomastikon y en
el estilo satirico interrogativo? ¢Qué existe de comtin entre un
Onomastikon cientifico y un escrito polémico satitico? (Quizas
muchisimo! S6lo tenemos que preguntarnos, ¢de dénde le viepen
a ese Hori todos los conocimientos con los que en ese pasaje
reprende a su colega como a un nifle de escuela tan pagado de
si mismo? ;Sobre qué fundamentos impartirian sus lecciones
aquellos maestros de la sabiduria, sino precisamente sobre sus
propias obras eruditas, es decir, en este caso, sobre sus Onomas-
tikon? El Onomastikon de Amenope trae en un pasaje especial
{(n.° 250 hasta 270) una lista de nombres palestinenses ¥y nos
muestra cémo tal vez el escrito polémico podia haber mirado a
semejante modelo Y. La hipétesis de que el autor del escrito
polémico destacara por sus conocimientos de Palestina en virtud
de una observacién petsonal sobre el terreno, sélo se puede man-
tener en parte, si se considera la obra, segin €} estilo v €l con-
tenido, como la exclusiva propiedad literaria de ese Hori. Pero
st se dice que copia la actividad doctrinal de las escuelas de fun-
cionarios y las parodia y que catequiza a su colega como a un
nific de escuela, entonces aparece mas plausible 1a hipé6tesis de
que también €| va siguiendo un modelo al estilo de esas listas.
Dificilmente podria deducirse una prueba estricta de esta hipé-

11.) A, A, Syrien u. Paldstina im Omnomastikon des Ansenope (KI Scbr. 1,
231 8., .
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tesis, tal como estd el texto; pere ya Gardiner establecié la rela-
cién entre esta parte del escrito polémico v los Onomastikon 2.
Queda fuera de los mérgenes de este ensayo hacer una investiga-
cién exacta de este texto; sobre sus posibles modelos, sobre el
modo de agrupar las localidades. Semejante analisis, precisamente
porque en la enumeracién de los nombres tropezatia con rupturas
y saltos, insinuaria de modo especial la hipétesis del empleo de
una lista preexistente. ¢No tendriamos que considerar esta lite-
ratura cada vez mds francamente bajo el aspecto de su convencio-
nalismo, es decir: de un trabajo con modelos, de tal manera
que, tanto respecto al contenido como al estilo, la participacién
personal del autor sea mds pequefia de lo que pensamos? Si el
autor del escrito polémico hubiera catequizado a su colega no
sobre sus conocimientos geogréficos, sino sobre los cosmoldgicos
y meteoroldgicos, tendrfamos un paralelo exacto con Job 38.%

12. A, H. Gardiner, o. c., 4, nota 1. .

13. Podemos renunciar a presentar aqui las listas babilonicas v asirias (L. Ma-
tous, Die lextbalischen Tafelserien der Babylonier und Assyrer, 1933), porque en ellas
es completaments distinta la disposicién de los obietos. El camine mmctql;tlw que
va desde el cielo, pasando por las estrellas, hasta los fenémenos metereoldgicos y de
ellos a la tierra se encuentra solamente en Egipto y en los textos israclitas que de-
penden de él. Tampoco las listas de Ras Schamra ofrecen materia de comparacidn,
Quizds el conocimiento de estos conjuntos ayude a una apreciacién mds justa de _Ios
Onomastikon y sus aspiraciones, La hipétesis de que esas enumeraciones habian sido
redactadas solamente para el aprendizaje de la ortografia en las escuelas de escritura
{Etman, o. ¢., 240 5) no da la debida importancia a las aplblctoncs cientificas de esas
obras. Apenas es imaginable que los sabios israclitas tuvieran como base de sus poe-
mas diddcticos manuales de ortografia.
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LA HISTORIA DE JOSE
Y LA ANTIGUA HOKMA "

BAJO todos los aspectos hay que distinguir la historia de José de

las historias de los patriarcas, a cuya continuacién se encuen-
tra. Mientras que las historias de Abrahdn o de Jacob casi todas
se mantienen en los limites de una extensién de 20 a 30 ves-
sfculos, 1a historia de José aparece, con sus casi 400 versiculos,
ya externamente, como un documento que hay que juzgar de muy
distinta manera desde el punto de vista de la historia de los
géneros literarios, pues no es en modo alguno un «rosario de
sagas», es decir, una setie de unidades narrativas en otro tiempo
independientes '. Si se amplia la comparacién a las caracteristicas
internas, aparecen todavia més claras las diferencias: las historias
de Abrahdn, Isaac y Jacob son un conjunto de sagas vinculadas
a un lugar o al culto, unidas entre si por el yahvista (o quizds
ya antes) mediante el tema de la promesa hecha a los patriarcas
(tierra, sucesi6n}). La historia de José es absolutamente novelfs-
tica, su material narrativo carece en absoluto de esas vincutacio-
nes genuinas a puntos y lugares concretos >. También desde el
punto de vista de su técnica literaria {por ejemplo, al describir
situaciones psicoldgicas complicadas, o al introducir en una escena
unas palabras deslumbrantes dispone la historia de José de posi-

* Publicado originalmente en Supplements to Vetus Testamentum I, Leiden
1953, 120-127.

1. Contra Gunkel, que en su andlisis de la historia de José se basaba con exceso
en su cardcter de sagas. Genesis, 395 s, .

2, S6lo muy ol margen, en Gén 50, 24, pudo realizarse el enganche de la his-
toria de José€ con la promesa de los patriarcas. Este enganche es de tipo secundatio
desde el punto de vista de la historia de José con la promesa de los patriarcas. Este
enganche es de tipo secundario desde el punte de vista de la historiz de las tradi-
ci?ines fno del literatio). La historia de José, original ¢ independiente, no le conocfa
todavia.
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bilidades que van mds all4 de las antiguas sagas. Bajo ese aspecto
se patece mucho 2 la historia de la cesién al trono de David (2
Sam 6 hasta 1 Re 2), no necesitando demostrarse que la histoxia
de José, desde el punto de vista de la historia de la literatura,
tampoco puede situatse antes de la época de los reyes més antigua,

Pero atn pueden trazarse lineas de unidn mucho mds estrecha
de Ia historia de José con la mentalidad especifica de esa época.
Ya Gunkel habia percibido en la historia de José cierto gusto
pot o extranjero?; aquel interés manifiesto por los usos y cos-
tumbres de un pueblo lejano; el esplendor de la corte de los fa-
raones; el nombramiento de un visir; el almacenamiento del trigo;
el embalsamamiento de los caddveres, etc. Aquella época real
primitiva fue una época de ruptura de muchas tradiciones patriar-
cales, pero al mismo tiempo, la época de una novisima irrupcidn
intelectual, una especie de ilustracidn, es decit, una época de cre-
cimiento de la conciencia intelectual. El hombre se hizo cons-
ciente de sus fuerzas espirituales y de su razén ordenadora, y en-
traron en su campo visual dimensiones novisimas del mundo que
le rodeaba {jdentso y fuera!) que la fe de los antiguos todavia no
habia percibido.

Una de esas nuevas dimensiones que entraron en el campo
visual y que nos sale 2l encuentro desde la literatura de esa época,
es la que podriamos Hamar antropolégica; es decir, el concentrarse
en el fenémeno humano de su sentido mds amplio; en sus posi-
bilidades v sus limitaciones, su complejidad psicoldgica y su pro-
fundidad. Otra dimensién, que se unia directamente con la ante-
tior, era el conocimiente de que lo humano puede y debe ser
formado y educado. Ese fue el gran deseo con el que se presentd
la sabidurfa antigua®. Pero tal educacidn no es posible sin un
modelo preexistente de hombre; sin un ideal concretisimo de for-
macién. La sabiduria antigua lo tenfa y lo ensefié con énfasis.
Queremos mencionar algeno de sus rasgos, pues nuestra primera
tesis es que va respecto a ese ideal de formacidén, existen estrechas
relaciones entre la historia de José€ y la sabiduria antigua.

Ne necesita de ninguna explicacién que el «lugar de la vidas
de esa antigua sabiduria fue la corte y que vio su tarea principal

3, H. Gunkel, Genesis, 397.

4. También se despertaron en aquella época intereses racionales por la natura-
leza. A. Alt, Die Weisheit Salomos: ThLZ (1951) 139 s (K! Schr. II, 90 s).

5. Hay que considerar como pertenecientes a la sabiduria antigua a aquellas co-
lecciones de sentencizs que proceden del tiempo anterior al exilio; es decit, Prov
10, 1 - 22, 16; 22, 17 - 24, 22, 2529,
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en la educacién de una nueva generacidén de funcionarios bien
preparada, José es también un funcionario, y ha llegado a serlo
mostrando ante el faraén un doble arte: el de hablar bien en
publico y el de saber dar consejo. Eso es precisamente lo que se
trataron incansablemente de conseguir los maestros de la sabi-
dutfa. Una de las metas principales de la educacién era poder
hablar bien en momentos decisivos v poder dar un consejo en
cualquier tipo de asuntos de estado, y a ser posible tener su sitio
junto al rey:

Si ves a alguno hébil en su negocio, ese tal podrd entrar ante el rey
{Prov 22, 29).

Y lo que Sirach dice, podria asimismo habetse dicho ya en
tiempos de Salomdn:

No desprecies los discursos de los sabios... porque de ellos aprenderds
Ia doctrina, pata entrar ante los grandes (Eclo 8, 8).

De la abundancia de ejemplos egipcios sacaremos solamente
uno:

Si tid eres un hombre probado, que toma asiento en Ia sala de su se-
fior, concentra tu inteligencia al mdximo. Callar es mejor que la flor
del Teftef, Si hablas, debes saber qué vas a decir. Hibil es aquel que
sabe dar consejos; es mds dificil hablar que todos los trabajos. ¢

Ciertamente seria falso guerer ver en estas y otras adverten.
cias solamente un adiestramiento externo, que capacitara al joven
para rdpidos ascensos, No existirfa ciertamente ningin derecho
para hablar de un ideal de formacién. Aquellos sabios sin em-
bargo tenfan una idea ejemplar del hombre, imponente y bien
fundada interiormente, que en algunos rasgos coincide sorpren-
dentemente con el nuestro del humanismo antigno, y también
con el de la mdze medieval.’

Es la imagen de un hombre que ha dado una noble forma a
su ser mediante la educacidn {Zuch?), moderacién (Bescheiden-
heit), sus conocimientos, amabilidad v dominio de s{ mismo, y,
nos atreverfamos a afiadir, es la imagen de José. El narrador pre-
senta en José la imagen de tal joven, poseedor de la formacién

6. Ptabbotep 24, aduccidn alemana de H, Kees.
7. H. Kees, Agypten, en Hdb. d. Altertumswiss. 111 Abt, 1.* parte, tomo 3.%,
Kulturgeschichte des alten Orients, 268, 283.
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y educacién, hombre de mundo y que atrae hacia si la confianza,
El fundamento y el punto de partida de ese afdn por la forma-
cidn es el «temor de Dios», que también profesa José. El temor
de Dios es simplemente obediencia frente a los mandamientos de
Dios (Prov 1, 7; 15, 33; Gén 42, 18)%, Desde el punto de vista
teolégico lo més importante de ese ideal de formaci6n es su fun-
damentacién. Asi pues la sabiduria no educa apuntando hacia el
culto y la revelacién, sino partiendo de ellos. Dado que le falta
el pathos salvifico, ese afdn de formacidn tiene algo de flicido,
le falta el aliento doctrinario y tiende a un manifiesto realismo
por atender a lo que es posible. Esa vinculacién con mandamien-
tos de cardcter absoluto, aparece de un modo particularmente
claro dentro de la historia de José en la narracién de la teneacién
(Gén 39). En ella nos encontramos de nuevo ante un dilatado
campo de advertencias sapienciales: {as que se refieren z la «mu-
jer extranjera» (#akfriyyah) °, La narracién de Gén 39 se lee como
una narracién ejemplar, redactada ad hoc, de las advertencias de
los sabios '°. Otra advertencia de los sabios es la de los «impe-
tuosos», es decit, los que no se dominan a si mismos, los arre-
batados. La imagen contraria, positiva, es la del gar ridab, el que
tiene la sangre fria o el paciente !!

El paciente estd lleno de sentido; €] impaciente, de locura (Prov 14,
29).

¢No es José, en sus relaciones con sus hermanos, de arriba
abajo, el «silente cabal», tal como le llama la sabiduria egipcia?
Ciertamente él es «el listo, que sabe ocultar su conocimienio»
{Prov 12, 23), que «cuidas sus labios (Prov 10, 19). Ante todo,
el «paciente» no se deja arrastrar por sus afectos. El lector se
asombrard de hasta qué grado extremo José era capaz de reprimir
sus emociones 2. No hay que pasar por alto que ese mandamiento
de tetener cualquier manifestacién de los sentimientos, presen-
tado P por ese ideal de formacidn, era extrafio en el fondo al
modo de ser de los hebreos. Tal dominio de si mismo es Ilamado

8. L. Kéhler, Theologie des Alten Testaments, 94 (31953, 96).

9, G Bostrom, Proverbigstudien (19353 15 s

10. Prov 22, i4; 23, 27 s. Cf. Sabidurfa de Anu una mujer que estd lefos de
su marido, «yo soy guapas, te dice todo ¢l dia, cuando no tiene ningin testigo.
A. Erman, Literatur der Agypter, 296.

11. Prov 17, 27; 13, 18; 16, 32, Sobre el ideal del gsilentes, cf. H. O. Lange,
Die Weisheit des Amerxemope, 2 5.

12, Gén 42, 24: 43, 30 s 45, 1,

13, H. Kees, o. c., 284.
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también por la sabiduria iraclita mo3el berdbé (Prov 16, 32);
tal «sentido sosegado» {Prov 14, 30) aporta a la vida comtin de
los hombres algo de benéfico, de positivo. «El paciente apacigua
la disputa» (Prov 15, 18). ¢A quién puede aplicarse esta senten-
cia si no es a José? Mds atin: también la renuncia de José a la
venganza, su bondad que todo lo encubre, tiene un paralelo evi-
dente en estas sentencias sapienciales:

No digas: como él me hizo, asi haré yo; pagaré & cada uno segdn sus
obras (Prov 24, 29).
El amor cubre todas las faltas (Prov 10, 12).

Tal modelacién del hombge entero no se gana ciertamente
en un dia; se aprende en una dura escuela, la de la humildad
(*#ncwab). La historia de José esclarece ampliamente la doctrina
de que <antes de la gloria estd la humillacién» {Prov 15, 33;
22, 4} y que «el premio de la bumildad son la riqueza y 1a gloria».

Hasta aqui hemos hablado del ideal de formacién y del ideal
humano de la historia de José por una patte, y la sabiduria anti-
gua por otra. Ahora veamos los pensamientos teoldgicos funda-
mentales; nuestra tesis no se mantendria si la historia de José€ y
la sabidutfa siguieran en este importante punto caminos diferen-
tes. Como es sabido, la sabidutia antigua es sobria en sus afirma-
ciones directamente teolégicas; la historia de José, también. Sélo
en dos pasajes habla programdticamente de Dios. La primera vez
al producirse el reconocimiento, cuando José revela el secreto
v hace referencia a la providencia de Dios, que conduce todas las
complicaciones a un buen fin (Gén 45, 5 s). Todavia es mds
importante esta referencia teoldgica al final, cuando dice: «Vos-
ottos pensdsteis hacerme mal, pero Dios habia pensado cambiarlo
en bien» (Gén 50, 20). Aqui se acentia todavia mds fuertemente
el enigma de las interrelaciones entre la providencia divina y la
actuacién humana. Aun cuando ningin hombre pudiera sospe-
charlo, también tiene Dios todos los hilos en su mano. Pero esto
s6lo puede ser afirmado. El c6mo de esta interaccién sigue siendo
secretisimo. De este modo el «vosotros pensdsteis» y el «Dios
pensé» se enfrentan en dltimo término con toda crudeza. Com-
paremos ahora esta frase de José y también la de Gén 45, § con
la sentencia:

Fl corazdén del hombre busca su camino, pero Yahvé dirige sus pasos
{Prov 16, 9).
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También aqui se trata: 1), de aquella providencia de Yahvé
que todo lo dispone; y, 2), de aquella contraposicién rigida, ca-
rente de componenda, entre la providencia divina y los planes
humanos. El paralelismo llama la atencién y no es casual como
lo muesira la sentencia de Prov 19, 21;

Muchos son los planes del corazén del hombre, pero el designio de
Yahvé permanecerd.

Exactamente igual que en la sentencia de José también aqui
se confrontan las intenciones del hombre y las de Dios, pero las
intenciones de Yahvé van mis alld de las del hombre. El egipcio
Amenope muestta finalmente que en esta ruda contraposicién
de actuaciones divina y humana nos encontramos ante un tetna
central teolégico sapiencial;

Una cosa es lo que las hombres piensan, ¥ otra cosa es lo que Dios
hace (19, 16). ¥

A la vista de la semejanza formal e intrinseca de ese aforismo
con 1a frase de José (en ambos casos se contraponen en la primera
frase el obrar del hombre y en la segunda el obrar de Dios), cabe
preguntarse si las palabras de José: «vosotros pensidsteis...» no
eran un aforismo sapiencial parafraseado en esta narracién, Tam-
bién se relaciona estrechisimamente con este tema de la historia
de José, la sentencia de Prov 20, 24;

Yahvé dirige los pasos del hombre, pero el hombre, jcémo podria en-
tenderlos!

En este asombro se mezcla un factor de resignacién, que no
debe pasarse por alto. Lievaria muy lejos el mostrar cdmo el re-
verso de esa fe impresionante en la suficiencia plena de una pro-
videncia que se realiza a pesar de todo, es un escepticismo pal-
mario frente a todos los planes y actuaciones humanas. No se
puede negar que ya en la historia de José estd amenazante una
tuptura completa entre el obrar divino y €l humano y que éste,
bajo la carga de la suficiencia plena de la providencia divina, se
ve reducido a una carencia de sentido, que es peligrosa.

14 Traduccion de H. Kees, Lesebuch, 46; of. K. Sethe, aDer Mensch denkt,
Gott lenkw bei den glten Agyptern: Nachr, der Ges. d. Wiss, zu Gibretingen. Phil.
hist. KL (1923) 141 s.
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No hay sabiduria ni prudencia, ni consejo delante de Yahvé.
El caballo es preparado para el dia de la bazalla, pere la victoria es
de Yahwé (Prov 21, 30 s).

En esta maravillosa sentencia estd expresado una vez més
todo; Yahvé es totalmente libre en su dirigir y en su donar. Pero,
¢qué e queda al hombre? Puede, mds atin, debe actuar y preparar,
para luego sin embargo con todos sus planes iropezar con un li-
mite absoluto; para estrellarse con toda su sabiduria contra Yahvé,

Todo el acontecer terreno estd sometido, segin esta doctrina,
a unas leyes que escapan plenamente al entendimiento humano,
«Dios vive en el éxito, mientras que el hombre vive en el fracasos,
dice Amenope (19, 14). Por tanto, la historia de José y las sen-
tencias que acabamos de mencionar de la sabiduria antigna tienen
de comiin esto: relegan el obrar de Dios a un ocultamiento, le-
janfa e incognoscibilidad radicales. En tanto que existfa un in.
térprete carismdtico, como en la historia de José, no habia ningin
peligro. Pero qué ocurria cuando el hombre, con ese radical cono-
cimiento de fe, era dejado sélo como tal, nos lo muestra el Iibro
del Eclesiastés (Qohelet) en el que la pregunta «¢cémo podtia el
hombre entender su camino?», ha adquirido ya el tono conco-
mitante de la duda (Ecl 3, 11; 7, 24; 8, 17). E! escepticismo de
Qohelet tiene rafces muy profundas.

Hemos investigado la cuestién relativa al marco intelectual
o histérico-tradicional en e! que hay que encuadrar la historia de
José. No tiene ningiin tipo de apetencias histérico-politicas, asi-
mismo le falta una tendencia etioldgico-cultural; finalmente echa-
mos de menos una otientacién especificamente histérico-salvifica.
Nuestra respuesta es: la historia de José, con su evidente tendencia
didictica pertenece a la sabidurfa antigua. De aquf resulran algu-
nas consecuencias, que solamente pueden indicarse a modo de
enunciados de una tesis. Consecuencias para la sabidutia, en el
sentido de que no se puede considerar solamente como una colec-
cién de sentencias, sino que desde ¢l comienzo se presenta como
un fenémeno espiritual mucho més amplio. Si en Egipto el influjo
de la sabiduria en el vasto campo de la literatura era importante ',
extrafio serfa que en Israel las cosas se hubieran desarrollado de

15. E! tema de este escepticismo, que hace irrupcifn, se puede descubrir tam-
bién sin dificultad en Amencpe. Muy proxima a esa credulidad; a ese «ponerse en
las manos de Dioss» {22, 7), se halla una resignacidn muy amarga: en la mano de
Dios no hay ningin éxito y ante &l no hay fracase. El que se esfuerza por buscar el
éxito, lo pierde &l momento siguiente (19, 22 - 20, 2).

16. H. Brunner, Agyprologie, en Hidb, d. Orientalistik, 109,
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distinta manera. Respecto a la historia de José habria que contar
de nuevo con estrechas relaciones con la literatura egipcia de su
época. No que en su forma actual aproximada fuera solamente
una narracién egipcia (es evidente que fue contado por alguien
que no era egipcio y para gentes que no eran egipcias), pero si
hay que suponer ciertamente que estimulos literarios, modelos,
e incluso materiales literarios directos, de Egipto, intervinieron
en el nacimiento de la historia de José. No es casual que precisa-
mente la sabiduria de Amenope hable ¥ de aquella providencia
personal de la vida por medio «del dios», con la misma acen-
tuacién de su escondimiento para los hombres; es decir, exacta-
mente aquello de que trata la historia de José, También el ideal
de Amenope es la discrecién, la modestia, la tranquilidad, la re-
flexién ®, Y si se pregunta en general por los ejemplos mds cerca-
nos de ese arte patrativo que usa la historia de José, habria que
nombrar una vez mds en primer lugar narraciones egipcias de
un cardcter semejante psicolégico-realistico, como por ejemplo la
«lamentacién del campesino».

Patrtiendo del presupuesto de un influjo de Egipto, habtia
que plantearse finalmente la cuestién de los posibles trasfondos
mitoldgicos de la historia de José ®. No queda excluido que deban
tenerse en cuenta en un grado previo muy alejado del actual ma-
terial narrativo. También se suma aqui de modo llamativo el hecho
de que la «Fibula de los dos hermanos», que va desde hace
tiempo se habfa vinculado, desde el punto de vista de la historia
de los materiales, con la narracién de José, haya experimentado
recientemente una interpretacién convincente desde el punto de
vista de la historia de los mitos 2. Resumiendo diremos: la histo-
ria de José es una narracion diddctico-sapiencial, que tanto res-
pecto a su ideal de formacién como respecto a su pensamienio
teolégico fundamental depende de fuertes estimulos que habian
partido de Egipto.

17. Ibid., 107 s,

18. H. O. Lange, Das Weisheitsbuch des Amen em ope, 21.

19. 1. Spiegel, Agyptologie, 117, 131,

20, B, Reicke, Awalogier mellan Josefsbrittelsen i Gemesis och Ras Shamre
Texterna: Svensk ﬁxeguik Arshok X {1945) 5 5.

2i. Jacobsohn, Die dogmatische Stellung des Konigs in der Theologie der dlten
Agypter, en Agyptol, Forsch. VIII, 13 s.
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ALGUNOS ASPECTOS DEL CONCEPTO
VETEROTESTAMENTARIO DEL MUNDO *

HOY dia es conviccidén comiin de todos los exegetas que el Is.

rael del antiguo testamento encontr$ el obsar de Dios pte-
ferentemente en el d4mbito de la historia politica y que en ello
ha de verse la particularidad de sus afirmaciones referentes a Dios.
La fe de Israel se referia siempre a un suceso; a una prueba que
Dios daba de si mismo dentro de la historia Esta fe procedia de
hechos divinos y tendfa hacia hechos divinos. Siempre que Israel
se puso a entenderse teolégicamente en el mundo y ante Dios, le
salié una obra histdrica; en efecto: hemos de entender las obras
hist6ricas que cada vez se desarroilaban con més pujanza, como
confesiones de la fe de Israel y como intentos de entender la
historia configurada por el Dios de Israel. Israel tenia un con-
tacto fenoménico con la historia; su modo de entender la historia
se plasmé en innumerables concepciones particulares, que a me-
nudo no concuerdan exactamente entre sf.

Esto, como hemos dicho, es lo que hoy dia méds nos llama
la atencién y todavia queda mucho por hacer sin duda para en-
tender adecuadamente, en su asombrosa amplitud de variaciones,
ese afincamiento de la fe en la historia; afincamiento que se iba
realizando continuamente, Pero con la mencién de esa capacidad
de referir todo a la historia no se ha agotado, ni mucho menos,
la manera de entender el mundo propio del Israel del antiguo
testamento. Adn no se ha dicho nada sobre el gran nimero de

* Pyblicade originalmente en EvTh 24 (1564) 57-73.
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afirmaciones teferentes a la esfera que nosotros llamamos «natu-
raleza». Si no me equivoco, hoy dia tenemos el peligro de ver los
problemas teolégicos del antiguo testamento demasiado unilate-
ralmente dentro de la esfera de la teologia de {a historia.

Todavia no estd muy lejana la época en la que no se veia
ningin problema en la relacidén entre la fe del antiguo Israel y
el concepto del mundo (al decir «concepto del mundo», en lo
que sigue, excluimos la esfera de !a historia). Por lo que hace a
su concepio del mundo, se decia: Israel participa de las ideas
generales del antiguo otiente. A este respecto no tenfa ninguna
idea propia. Sus peculiaridades estaban en el dmbito de lo «reli-
gioso», es decir: en la dimensidn espiritual de la relacién entre
Dios y el hombre. Como consecuencia de esto, al evaluar teolé-
gicamente el antiguo testamento, se llevé a cabo una separacién
neta entre la imagen del mundo, propia del oriente antiguo, de
la que se desinteresaba la teologia y por otra parte las afirma-
ciones «religiosasy, €l mundo de su fe en Dios. La primera se
abandonaba, como superada por las ciencias naturales; a la otra
se le atribufa una gran importancia para la fe cristiana. Conocidi-
simo es, por ejemplo, cémo se procedia en las innumerables in-
terpretaciones teoldgico-précticas de Gén 1, La imagen del mundo
del antiguo Israel es antigua y estd superada, pero su fe en la
creacidn es y permanecerd siendo actual. De este modo se reducian
las afirmaciones tan complejas y diferenciadas desde el punto de
vista teoldgico de Gén 1 a la «idea de la narracién». Pero para
expresar esto no se hubiera necesitado un esfuerzo conceptual tan
grande. Evidentemente en Gén 1 hay mucho mds que un mero
testimonio del Dios de la creacién. Bajo este aspecto, el auténtico
alcance teoldgico de Gén 1 no habia entrado en modo alguno en
el campo visual, ya que en ese pasaje estd consignado en verso
todo lo que Israel querfa expresar sobre la formacién del mundo,
escogiendo entre muchas posibilidades intelectuales.

Y esta es ahora la pregunta: si fe v concepto del mundo se
pueden separar tan ficilmente una del otro ges acaso la «fe en la
creacidn» realmente sélo el paréntesis exterior que se pone a un
material cientifico neuiro? ¢No hace mds bien [a imptesién el
texto de que aqui fe y conocimiento del mundo se compenetran
de un modo absolutamente inseparable? Es suficientemente sabido
que desde el campo de la filosofia actual e incluso de las ciencias
naturales se han hecho objecciones contra esa separacién de fe y
conocimiento del mundo. ¢No es una ficcién la idea de un fun-
cionamiento independiente del conocimiento, mds alld de todos
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los contenidos de la fe dados de antemano? El conocimiento del
mundo no se contenta ya sencillamente con la verificacién de
detailes perceptibles cientificamente; trata de comprender el mun-
do como una totalidad. Pero, scémo consigue el conocimiento
de [a totalidad, que siempre es mayor que la suma de la partes?
En tode caso, para la fe de Israel la cuestidn de la imagen del
mundo en ningin modo era un adiaforon. Imposible la idea de
que la fe en Yahvé hubiera podido unirse con otra imagen del
mundo. Desde un principio hay que suponer que la fe vetero-
testamentaria en Yahvé habia tomado también parte activa en el
concepto del mundo que tenfa Israel.

¢Cémo abordaremos este espinoso estado de cosas? Parece
natural atenerse ante todo a los testimonios de Yahvé como crea-
dor, v éste era en verdad el camino mds usado hasta ahora. Pero
en contta estd que presupone como sabido lo que propiamente
es el objeto de nuestra pregunta. No queremos coger los textos,
por enésima vez, de un modo usual para nosottos, sino detet-
minar Jo que Istael entendié por creacién todavia mds claramente
si fuera posible ontolégicamente. Pues de la creacién hablan todas
las religiones, aun la cananea, tan duramente combatida por Israel
(en Ugarit, él es el dios creador). El concepto de creadot sélo
no basta para determinar lo que Tsrael pensaba concretamente.

Intentaremos aqui abordar la cuestién de la concepcién vete-
rotestamentaria de! mundo desde un aspecto totalmente diferente
a saber, a partit de la prohibicién de las imdgenes. Pero antes es
necesario purificar esa probibicién de las imdgenes de un malen-
tendido, que altera su sentido y su intencién. La prohibicién de
mostrar 2 Yahvé en la representacién de una imagen destinada al
culto no quiere estimular una adoracién espiritual de Dios ¥ no
es una protesta contra una piedad externa, vinculada a lo mate-
rial. E! hacer sospechoso a lo material, en favor de lo religioso-
espiritual, no corresponde en manera alguna 2 los presupuestos
mentales del antigno Isracl. Ademds el menosprecio de las cosas
externas cae en el vaclo, pues las religiones con imigenes sélo en
casos raros parten de una identificacién de imagen y divinidad.
La divinidad es espiritual; en un orden de ser mids elevado sobre-
pasa los limites de lo material terrestre; todo esto se sabia ya en
aquellos cultos y no les impidié a los hombres erigir imigenes a
sus dioses. ¢No hay que conceder a muchas de esas imdgenes
ctilticas el hecho de que expresan precisamente mejor la espiri-
tualidad de los dioses? Por ahi no avanzaremos. La relacién de la
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divinidad con la imagen era ciertamente de tipo espiritual !, Con
seguridad acertaremos mejor diciendo que en la imagen hay una
revelacién (jde algdn tipo!) de la divinidad. Entre la imagen de
Dios y el que participa en el culte sucede algo; algo le sale
al encuentro, pues la imagen cdldca encierra un testimonio, en
ella se comunica la divinidad (en alguna forma) al participante
en el culto. Responde preguntas; comunica {0 niega) fuerzas sal-
vificas; en una palabra; por medio de la imagen ciliica se llega
a un encuentro entre el hombre y Dios. Sin los dioses y sus re-
presentaciones gréficas, el hombre estaria perdido en el mundo;
pero por doquiera surgen sus misterios, por los que el hombre es
bendecide dando a su vida un orden sin el que no podria existir.
Los lugares del dmbito vital humano, que se hacen divinamente
transpatentes, son extremadamente diversos. En cualquier lugar
del mundo existe al menos la posibilidad de que «deje paso a lo
divino»; por tanto que sea autorizado a una manifestacién de una
divinidad y se transforme asi en un medium entre Dios y el hom-
bre. Ahi descansa también la gran tolerancia con la que esos
cultos se comportan unos con otros,

Contra esa forma de culto Israel pronuncid su wo absoluto,
tan rigido como contra el asesinato v el adulterio. La imagen del
tore, aun en la funcidn de un pedestal, es decir: de un soporte
otnamental fue enérgicamente rechazada (Ex 32). Esa prohibicién
desempefia un papel en muchos textos veterotestamentarios, pero
en ninguna parte estd fundamentada o interpretada expressis ver-
bis. El exegeta experimenta esto como un vacio de gran trascen-
dencia, pues las prescripciones del derecho divino veterotestamen-
tario se oponen fuertemente a la inteligencia humana. Solamente
estd claro que la prohibicién de las imigenes no queria educar
en una forma espiritual de honrar a Dios. Pues seria muy diffcil
comprender c6mo semejante disposicion destinada a todos pudie-
ra estar Jlevando siempre a tan duros conflictos como los que se
estdn narrando continuamente desde el tiempo de Moisés hasta
el de los macabeos. No se trata de una verdad religiosa general
que fuera evidente a tedo hombre reflexivo y a la que llegarian,
antes o después, todas las religiones, pues el honrar a la divinidad
en una imagen no es un infantilismo. Partiendo de determinados
presupuestos fundamentales religiosos, es una forma Idgica de
honra de la divinidad, v es, como mostré Goethe, capaz de la

1. La relacién de la divinidad con la imagen se determina {en lo que permiren
conocet las fuentes} segin complicadas idess sagradas y antropoeldgicas, Cf. K. H,
Bernhardt, Go#t und Bild, 1956, passior.
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mayor espiritualizacién ?. Para ella, la concepcion del antiguo Is-
rael es totalmente incomprensible; debfa parecerle una falta es-
candalosa de piedad, de respeto religioso, que no se podia tolerar.
«Profana illis omnia, quae apud nos sacra», dice T4cito con amar-
gura acerca de los judios. De hecho, si Israel hubiera cedido en
ese punto; si hubiera desatendido la prohibicidn de las imdgenes,
se hubiera quedado sin todas las particularidades de su manera
de honrar a Dios. Esta eta, evidentemente, la diferencia especifica
que tan misteriosamente transformé a Israel en un extrafio dentro
de los pueblos v las religiones, atrayéndole mds tarde, en la época
helenfstico-romana, el grave reproche de la dukia *. En ese punto
reconocia el mundo de la antigiiedad tardia la total heterogenei.
dad del modo de adorar a Dios, propio de Israel, ¥ a su modo
juzgé muy bien, Se trata de uno de los datos fundamentales mis
elementales de la fe yahvista; de un fermento, sin el que no
hubiera sido lo que fue. La prohibicién de las imdgenes no es un
tardio theologumenon; todo indica que se remonta a la &poca
mas antigua, es decit: a la pre-palestinense, de la fe yahvista.

Entendiendo las «religiones con imdgenes», como hemos indi-
cado mds arriba, al mundo como escenario de numetosas manifes-
taciones divinas, el camino de esas divinidades hasta la imagen
era relativamente rectilineo e ininterrumpido. En ese contexto se
puede hablar acertadamente de una emanacién de la divinidad
en ¢l mundo. Pero Israel no entendié 2 Yahvé como manifestacién
de un acontecimiento pre-cdsmico o cdsmico. La revelacién de
Yahvé en Istael nunca pudo ser fijada tan estdticamente presente,
al modo que la imagen ctiltica garantizaba la presencia de la divi-
nidad y la irradiacién de su fuerza, Yahvé estaba cerca de Istael
mucho més personalmene; a saber, con la palabra que interpela
y con el hecho histérico. Pero con esta forma de encuentro entre
Dios y el hombre se dio la forma de la locucién antropomérfica
de Dios de un modo inapelable e insustituible *. En realidad el
antiguo testamento estd lleno de antropomorfismos. El secreto de
la revelacién divina que le cupo en suerte a Israel se halla entre
la sorprendente grandiosidad de sus antropomorfismos por una
parte, vy la severidad intransigente de su prohibicién de imdgenes,
por otra.

2. Goethe, Proosmion.

3. dpfle o imymfla  son conceptos del antiguo derecho estatal, El reprochs
de rechazar la commuoidad, o el comercio o €l connubio con otros pueblos no sdlo se
hizo a los judios.

4. H. Gollwitzet, Die Existenz Gottes int Bekenntnis des Glanbens, 1963, 113 s.
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Con todo debemos ocuparnos aqui menos del aspecto icolé-
gico que del cosmoldgico resultante de Ia prohibicién de imdgenes.
Cuando Israel niega que Yahvé pueda ser representado figurati-
vamente con cualquier figura terrena, estd dependiendo esto de
un modo totalmente distinto de concebir 2 Dios, pero también de
concebir al mundo. Israel dijo lo més que se puede decir acerca
del resplandor divino del mundo: ¢l mundo hace una manifesta-
cidn acerca de Dios: le alaba®. Pero en ningin punto ha pasado
esa linea entendiendo el mundo como una automanifestacién de los
misterios divinos, o como una emanacién, como una forma de
aparicién divina. Al prohibir las imégenes quedaba trazada para
Israel la linea divisoria entre Dios y el mundo de otra manera,
pero muche més profunda de lo que era el caso en las religiones
con imigenes. Yahvé no era uno de los portadores de las fuerzas
del mundo; tampoco su suma, sino su creador.

¢No resulta de estas consideraciones que €l concepto vetero-
testamentario del mundo se expresa ejemplarmente mediante la
prohibicién de las imdgenes? Esta prohibicién de las imdgenes es
evidentemente algo mds que una de aquellas minucias célticas que
encuentran innumerables veces los historiadores de las religiones.
M4s bien es un elemento, que ya en las primeras experiencias que
tuvo Isracl con Yahvé, debié de ser un coeficiente tenido ep
cuenta; es decir: un elemento a partir del cual Israel construyé
su concepcidn elemental de Dios y del mundo. Peto esto signifi-
carfa por tanto que ese concepto del mundo tan peculiar, al que
nos hemos aproximado con la ayuda de la prohibicién de las imd-
genes, se muestra de alguna manera en todas las manifestaciones
de la fe yahvista; ante todo, naturalmente, en las distintas expre-
siones de la fe en la creacidén. No hay nada que revisar en cuanto
al momento de su aparicién. Pero quizds aparezca bajo nueva
luz la cuestion sobre la antigiiedad y el origen de la «idea de la
creacidny en Israel viéndola en el contexto de una concepcidn del
mundo, que ya se manifiesta de un modo programdtico en la pro-
hibicién de las imdgenes. ¢No se contiene en ella algo decisivo,
a saber, un conocimiento bdsico de que Dios es teolégicamente
trascendente al mundo, de tal manera que las sagas de la creacién
hubieran de ser entendidas, en cietto sentido, como desarrollo
{y desarrolios en direcciones muy distintas) de un planteamiento
que va estaba contenido en el conocimiente mds antiguo acerca
de Yahvé?

5. Bal 19, 3; 89, 6; 145, 10; Is 6, 3; 42, 10-12,
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De este modo, el rodeo que hemos dado a través de la prohi-
bicién de las imdgenes nos ha permitido quizd conocer mejor qué
entendié Israel como creacidn. Creacidn guiere decir negacidn ra-
dical del cardeter divino o demonfaco del mundo (Ensgotterung-
Entdimonisierung, No hay ninguna resquebtajadura en ella; es
«perfectisima» (Gén 1, 31). El mundo no es {tampoco en sentido
depurado) escenario o ni siquiera socio de unz teomaquia. De
todos los 4mbitos de la creacién (también del mar y del desierto)
surge la alabanza. ¢En qué otra parte del antiguo testamento es
entendido el mundo de un modo tan unitaric como en la alabanza
que se eleva de él? Para Israel no hubo ningin fundamento nu-
minoso del mundo como lugar de colosales poderes que la mito-
logi{a griega vio corporeizades en los titanes®, Y mucho menos
se tropieza, mirando hacia arriba, con algin tipo de poderes side-
rales; cosa en que insiste sobre todo el pasaje tan cuidado de la
creacién de las estrellas al atribuirle una funcién de servicio tan
acentuada (Gén 1, 14 s). Las oraciones de Israel estdn llenas de
lamentaciones, pero no se quejan del mundo y su estructura, ni
mucho menos sobre los demonios de la enfermedad, a los que el
hombre hubiera sido entregado, sino que se quejan del hombre
y también de Dios. Todo esto es extrafisimo sin embargo, puesto
que Israel también ha experimentado naturalmente lo horrible,
lo absolutamente destructor; pero era incapaz de concebirlo como
algo de alguna manera auténomo, algo independiente contra Yzh-
vé o al lado de Yahvé; como algo inherente al mundo, a lo sumo
enfrenade por Yahvé. Mds bien era una parte del obrar directo
de Yahvé en el mundo. Israel pagd un alto precio, si puede ex-
presarse asf, por negarse a aceptar cualquier forma de dualismo
metafisico, pues en la misma medida en la que mantuvo separado
al mundo de todo dualismo teomdquico, se iba endosando a su
fe la carga de entender y aceptar ese «dualismo» como un fend-
meno inmanente a la divinidad. De hecho, €l antiguo testamento
usa, a este respecto, un lenguaje que a veces grava la capacidad
de comprensién del lector hasta el limite de lo soportable. Todo
tipo de errores politicos, catdstrofes militares, enfermedades, terre-
motos, pérdida de la cosecha por aridez o plagas de langosta; todo
esto Israel lo vefa como procedente de Yahvé. En los afectados
habia mucho sufrimiento, temor y aun irritacién (la protesta era
méds dura bajo estos presupuestos), pero el himno mantuvo, por

6. G. Picht, Die Musen: Merlur (1963) 627.
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encima de la incapacidad de comprensién de los dolientes, que
Yahvé es «el que cred la luz y la tiniebla, el que produce la salud
y realiza la desgracia. «Soy yo Yahvé, el que hace todo eso»
{Is 45, 7). Si en este contexto tratdsemos de algo mds que indicar
las grandes caracterfsticas, no podriamos dejar de mencionar que
Israel tampoco consigui6 siempre negar y evitar el dualismo me-
tafisico, y que precisamente las inconsecuencias (por ejemplo,
aceptar ¢l motivo de la lucha de los dragones del caos) exigen
nuestro mayor interés 7. No podemos investigar aqui la cuestién
de si eso son los restos incontrolados de una visién, en principio
ajena a la fe de Yahvé, o de un limite necesario ante el que tuvo
que detenerse también la fe en Yahvé, Pero aun considerando
esas limitaciones tenemos detecho a sostener que el concepto del
mundo del antiguo Tsrael, fue acufiado de modo decisivo por la
idea de la «causalidad totals de Yahvé.

Con todo esto ha quedado claro que TIsrael no concebia el
mundo como un «cosmos», como una estructura ordenada, que
descansara en si misma, determinada por leves eternas. Clerto
que también Israel supo de regularidades y contribuyé a expli-
carlas y fijarlas, como sabemos. Pero eran, sélo relativamente,
regularidades de un modo abarcado y sostenido (en ocasiones tam-
bién perturbado} en todo caso gobernado incansablemente sin in-
terrupcién por Dios. (En este obrar divino que bendice o pet-
turba, encontrd Israel también el fendmeno de la belleza en su
mdxima gradacién).

Asi pues, dado que para Israel el mundo estaba abarcado y
regido por Dios, no podia ser contemplado nunca como algo exis-
tente por si mismo, que pudiera ser entendido, ni siquieta por un
momento, prescindiendo de Dios. $i introducimos nuestro con-
cepto de «naturaleza» nos hallaremos en gran peligro de sustituir
lo que pensaba Israel, por la idea de algo estatico, existente por
s mismo, que funciona por si mismo. Hemos de esforzarnos en
dejar a un lado nuestro concepto de la naturaleza, para poder ver
el mundo con la visidn que tiene ante los ojos por epemplo el
salme 104; un mundo siempre necesitado v siempre participe de
la conservacién divina. Debemos preguntarnos diligentemente qué
especie de mundo tiene ante si e] autor de Job 28, antes de cali-
ficarlo tan apresuradamente de «naturaleza». Posiblemente ese
mundo era algo més abismdtico de lo que estamos acostumbrados
a entender dentro de nuestso concepto de naturaleza y solamente

7. Sal 74, 13 s; 89, 10; Job 3, 8; 7, 12; Is 51, 9 5.
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se podia entender y sélo podia subsistir mirando a su creador y
a su obrar. Fue la fe de Israel la que permitié entender al mundo
como mundo. jCémo podria ser un adiaforon teolgico ese con-
cepto del mundo de Israell

Dijimos tnds arriba, que propiamente encontramos las carac-
teristicas de ese modo de entender el mundo (que nos ayuds a
captar mejor el estudio de la prohibicién de las imdgenes} a lo
largo de todo el antiguo testamento y cada vez en manifestacio-
nes de nuevo tipo. Aqui, v solamente aqui, pudo crecer aquella
imagen del hombre increiblemente realista. Solamente aqui pudo
desarrollarse aquella incomparable libertad y amplitud de miras
en la descripcién de los hombres. Solamente aqui, en la contrapo-
sicién con Dios, se hace el hombre grande e interesante y hace
saltar en virtud del enigma de su ser humano, todas las posibili-
dades inmanentes de la comprensién de si mismo. Para formularlo
de un modo extremo: el que debe traspasar a Dios el derecho a
su historia es el «ser humano sacado fuera de si mismo» {expro-
priierter Mensch® que precisamente por ello es conducido hacia
un horizonte de libertades jamds sospechadas. No adquiere su
participacién en la divinidad por medio del mito, por ejemplo,
incorporéndose al tepds ydpos en los misterios divinos, sino escu-
chando su palabra y aceptando su providencia. Que nadie piense
sin embargo, que le era permitido al hombre entenderse asi en
su propia reflexién.

Hace muy poco hablibamos de Ia liberacién del temor a los
demonios. Partiendo de ahi Israel tenfa la necesidad de entender
de un modo nuevo el fenémeno de la enfermedad. Realmente, el
anfiguo testamento contiene abundante material, gracias al cual
podemos observar el fuerte compromiso de la fe yahvista en este
sector del concepto del mundo?, Pues, ¢y el fenémeno de la
muerte? ;Qué gran obra la realizada por Israel al desmitologizar
v desacralizar esa esfera tan sumamente numinosa! Ni la muerte,
ni los muertos, eran poderes sagrados. Israel se opuso, con natable
energia, 2 todo intento de incluirlos en la esfera ciltica. La muerste
no era algo independiente; no era «majestad», sino una obra de
Yahvé con los hombres. «Tu desfiguras el rostro del hombre y
le dejas morir» (Job 14, 21), ;TG! Por tanto, aun en la muerte
encuentra el hombre la mano de Yahvé. Deberfa todavia més lla.
marnos la atencién cudn poco interés tenfa Israel en la muerte

8. H. Urs von Balthasar, Herrlichkeir I, 1961,
9. I

33.
Hempel, «Ich b der Herr, dein Arato: ThLZ (1957) 809 s.
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misma; cudn poco participaba en el moderno interés del hombre
por la muerte, La muerte podia ocurrir de varias maneras: aleja-
miento del culto; exclusién de la alabanza; silencio de Dios;
rechazo de los mandamientos divinos; aqui es donde empieza a
moverse ¢l interés de Israel. Tsrael no objetivizd la muerte ni al
modo de los mitos de la antigiiedad ni a la manera moderna de
las leyes de la naturaleza.

St deciamos que nuestro concepto popular moderno de natu-
raleza alteraba lo esencial de! concepto veterotestamentario del
mundo (a saber, que el mundo estd abierto a Dios y estd abarcado
por Dios), lo mismo se puede decir (y aqui nuestras breves con-
clusiones son especialmente desconcertantes) de nuestro concepto
de la historia. Si decimos «historias (Geschichte) ya hemos reali-
zado otra vez una abstraccién extrafia al asunto. Todos esos con-
ceptos (naturaleza, enfermedad, muerte, historia ¥ muchos otros)
son compendios demasiado toscos; proyecciones objetivadas sobre
una pantalla, que se interpone entre Dios y el hombre. Quien
quiera volver a revisar en alguna manera el concepto del mundo
que tenfa el antiguo Israel, debe, jsit vemia!, quitar la carga de
filosofia y mito que leva nuestro pensamiento, pues la fe en
Yahvé estaba sumamente interesada en ese mundo que Israel veia
como una contraposicién, por nada alterada frente a Dios. Frente
a los fendmenos del mundo Israel era tan sensible como frente
al fenémeno de la «historia» dirigida por Dios. ¢No nos espera
aqui un trabajo exegético semejante al que ya, en parte, hemos
dejado a la espalda por lo que se refiere a la teologia veterotes-
tamentaria de la historia? Pues ciettamente todavia no se ha
explicado si la fe yahvista se manifesté a la aftura de su situacién
singularfsima, como ya hemos dicho, frente al mundo. Probable-
mente hubo tentaciones que sdlo asf la pudieron soirprender.
¢Quizd se endurecid también «dogméticamente» en su concepto
del mundo? Verdad es que tampoco hubo para Israel una forma
dnica de entender el mundo. Istael se encontraba en una conver-
sacion ininterrumpida con Yahvé sobre el mundo, estando por eso
su concepte del mundo en movimiento continuo. Israel tuvo que
estar sacando continuamente al mundo del horizonte mitico de un
escenario de divinos misterios y eternas apifanfas divinas a través
de las imdgenes, a fin de habilitar al mundo para una compren-
sién profana como creacién. Nos ha sorprendido ver que en este
asunto participé fuertemente en los esfuerzos por una concepcidn
del mundo, racional y «cientifica».
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En general, desde el punto de vista de la historia del espiritu,
se ha considerado hasta ahora la aportacién de Israel a la com-
prensién del mundo como minima, cuando no como carante de
toda importancia. Aqui ciertamente hay que revisar algo, pues
también en el campo de la comprensién del munde ha sucedido
algo en Israel (situado clertamente en una linea totalmente dis-
tinta 2 la del pensamiento del dpy#® de los presocrdticos) que
tuvo enormes consecuencias, de las que debemos hacernos cons-
cientes nuevamente.

II

Del climulo de cuestiones que se nos presentan, escogeremos
a continuacién una muy acuciante: ¢cémo se relacionz el concepto
de! mundo, propio de Israel, que tendia hacia lo universal, con
su concepto de la historia, tendente a lo particular? Aun cuando
dijésemos que con ello hemos formulado el problema a nuestra
manera pues esa ruptura entre concepto de la paturaleza y con-
cepto de la historia no corresponde al pensamiento veterotesta-
mentario, dado que ambas esferas coinciden en la actnalidad del
obrar de Dios, Israel también tuvo que hacerse consciente en
algin modo de una tensién entre la acentuacién del obrar de
Dios en el mundo dirigido a la univetsal, por una parte, y por
otra, la acentuacién del obrar histérico de Dios, dirigido a lo
particular. Estudiaremos algunos textos en los que, de modo muy
diverso, se expresa esa dificultad, captada también por Istael, y
se intentan algunas soluciones.

Si desde este punto de vista echamos una ojeada a la imagen
histérica que tiene el Namado documento sacerdotal (P) (aquella
documentacién monumental de una bistoria que conduce desde 1a
creacion del mundo hasta la construccién del tabernaculo) podria
tenerse la impresién de que su autor no fue consciente de ese
problema, tal como lo hemos planteado. La obra abte la dimen-
sién de la historia con la creacién del mundo en el cap. 1, y luego
conduce, a través de la historia del diluvio, hasta la diversidad de
las naciones, desarrollando una visidn upiversalista de incompa-
rable amplitud. Pero luego la obra nos lleva rdpidamente a través
de una genealogfa, 2 donde ella ve el comienzo de la salvacién
para Israel; a saber, la ereccién del taberndculo y del culto, que
solamente alli podia tener lugar. El hecho de que el paso de lo
universal a lo particular suceda tan bruscamente, es decir, sin
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que el ptoblema sea explicitamente formulado, puede explicarse,
hasta cierto grado, por la circunstancia de que el punto de arran-
que teoldgico, a partir del cual se ha desarrollado todo este trozo
de historia, no estd al principio, sino al final: el autor se sitda,
con su fe, en el punto del taberndculo, por tanto en la esfera
de las disposiciones salvificas. Pero para hacer justicia a toda la
importancia de la entrada de la salvacién se estira y traza una
linea histérica desde la creacidn hasta si mismo. Por tanto, los
capitulos de la creacién del mundo y de la diversidad de los
pueblos se desarrollan no tanto en interés de un acontecimiento
universal del mundo, sino mds bien en interés del conocimiento
teoldgico propio de Israel. La parte universalistica de la historia
primitiva contiene una pretensidn enorme: quien guiera entender
bien a Istael y sus relaciones con Dios, tiene que empezar, con
el pensamiento histérico, ya desde la creacidén. Israel tiene su
{ugar en los pensamientos de Dios relativos al mundo. (M4s tarde
recordaremos otra vez esta frase). En el yahvista se explica mucho
mds claramente el acoplamiento de la historia primitiva universal
v la historia salvifica particuias, Como es sabido dibuja la historia
de Dios con la humanidad como una ruptura, realizada paso a
paso, de sus relaciones con Dios, Pero luego {al introducir la
historia de Abrahdn) indica que la historia que ahora se va a des-
arrollar entre Dios e Istael desembocard en una bendicién de
todos los pueblos (Gén 12, 3). «El alcance de la eficacia de la
bendicién, que hay en Abrahdn, es igual a la amplitud del des-
graciado mundo de los pueblos» ¥. En una perspectiva profética
se percibe aqui una solucién de la tension entre universal y par-
ticular,

Los cielos narran la gloria de Dios

v el firmamento anuncia las obras de su mano...

Un dia se lo dice al otro v una noche participa 4 la otra su conoci-
miento... (Sal 19, 2-3).

La antiguisima poesia comienza con la verificacidn de que
del cielo v de toda la cteacidn surge ininterrumpidamente un
canto de alabanza. El mundo se jacta de ser creacidén, Tiene una
manifestacion gue hacer; de €l sale una proclamacién. De su le-
gitimidad sale fiadora esa cadena de la tradicién que, continua-
mente, dias y noches, conduce desde la creacién hasta el presente.

10. Q. Procksch, Geresis, 1924, 97,
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Con la frase de la esfera solar, que sale por las mafianas como
un esposo corre hacia arsiba en su alegria de estar en el cielo, se
intetrumpe el poema, evidentemente como un fragmento. Pero
continia més tarde:

La ley de Yahvé es perfecta v recrea <! alma;
el testimonio de Yahvé es fidedigno y hace sabios a los sencillos...
(Sal 19, 8.

Hay todo un mundo entre el antiguo himno y esta alabanza
de la tora. Ningin lector puede dejar de notar la ruptura de
estilo ya que esa alabanza de la tora es prosaica, doctsinal y ca-
rente de arte. Pero esa prolongacidn que ha encontrado el antiguo
himno no es, ni mucho menos, un desliz inconcebible en 1a redac-
cién. Més bien es una afiadidura muy calcnlada teolégicamente.
El antiguo himno habia hablado de una proclamacién que surge
del cosmos. ¢Es escuchada por el hombre? ¢Es quizds absoluta-
mente inaudible para é1? En todo caso hay suficiente motivo para
hablar también de la revelacién que &l puede oir. Ha tenido lugar
histéricamente v «cerca estd de t la palabra en tu boca y en tu
corazén» (Dt 30, 14), Si ya se hablé de la proclamacidn, también
tenfa que entrar en el campo visual la revelacién que le sucedid
a Israel historicamente. En todo caso se ha alcanzado aqui tam-
bién un cierto equilibrio de la tensién entre lo universal y lo
particular, aun con el precio de un brusco hiato teoldgico v es-
tilistico.

Pasemos a un poema, sumamente exirafio, que se halla in-
cluido en el didlogo del libro de Job, pero que puede ser inter-
pretado pot st solo (Job 28).

Existen minas para la plata,

y lugares para el oro, donde se acrisola.

El hierro se coge del suelo,

de las piedras fundidas sale el cobre.

Se pone un limite 2 la oscuridad.

Hasta lo mds profundo se escudrifian las

rocas de la oscuridad v de la noche. .
Se cavan minas; olvidados, sin apoyo pata el pie
estdn suspendidos ¥ oscilan, lejos de los hombres...
La mano se alarga al silex,

se remueven las montafias desde sus fundamentos,
Se abren galerias en las paredes de roca,

y ¢l ojo contempla los limpidos objetos preciosos.
A las venas de agua pone un dique

v saca lo oculto a la luz,
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Pero, la sabiduria, ¢dénde se encuentra;
dénde estd el yacimiento de la razén?
Nadie ha encontrado el camino,

no se parecid a ningdn viviente...

El poema comienza con la descripcién de una mina antigua
(jalgo tnico en la literatura antigua!) hablando de las posibili-
dades técnicas ilimitadas, aparentemente, del bomo faber. Pero al
mismo tiempo se expresa en ¢l una profunda resignacién: todo el
ensefioreamiento del mundo del que es capaz €l hombre, no puede
hacerle olvidar que sigue estando excluido de lo mds esencial; a
saber: de un concepto real de lo «que la naturaleza conserva en
lo més profundo». E! poema llama a eso que no se puede encon-
trar «la sabidutias, la «razén» {hokma, bina) vy estd pensando
evidentemente en algo existente en el mundo; algo dado al mun-
do; creado, pero inasequible para el hombre, El texto es tanto
mds importante para nuestta cuestion, cuanto gue estd presupo-
niendo en los hombres una voluntad de conocimiento v dominio
que funciona totalmente independiente y auténoma de su estado
de posesion religiosa. Pero el secreto de la creacién se ha retirado
profundamente lgjos del hombre técnico. La majestad del mundo
comienza a oprimir y atemorizar al hombre y le hace ser cons-
ciente de sus aporias.

Dios ha conocido el camino hacia ella,

¢l conoce dinde estd...

Cuando determing su brio al viento,

v dio su medida determinada al agua...
entonces la vio y la midid,

la puso en pie v la examiné a fondo.

(Pero al hombre le dijo; mita, temor del Sefior,
esto es sabiduria, v evitar el mal, eso es razén).

La conclusién del poema {que hemos puesto entre paréntesis)
exige dedicarle una atencidn especial. Su intencién es completa-
mente clara: la frase lleva al hombre fuera del desesperanzado
objeto de su pregunta y le muestra el lugar donde también él tiene
participacién en la sabiduria. Su sabidutia es el temor de Dios.
Esta frase no puede ser original del poema, Es prosa y ademds
su redaccidn estilistica en forma de alocucién divina se sale del
contexto, Pero sobte todo salta a un concepto totalmente dis-
tinto de sabiduria, pues ya no estd pensando en un «sentido»
dado al mundo; en su «principio» divino, sino en la sabiduria
que ha de practicar el hombre. Por lo tante, una vez mds, es una
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afiadidura teoldgica; de nuevo una ruptura de estilo bastante
brusca. Piénsese lo que se quiera sobre el nivel teolégico de este
suplemento (dificilmente puede evitarse el lamentar que la mag-
nifica poesia termine de esa manera); nos encontramos una vez
mds ante serios esfuerzos teoldgicos por sefialar un camino que
conduzea fuera de la oscuridad, privada de gracia, del conoci-
miento universal del mundo.

iEscucha!, la sabiduria llama; la inteligencia levanta su voz..,

iA vosottos, hombres, 1lamo yo v mi voz se dirige a los hombres...

En mi estdn el consejo y el buen sentida, yo soy inteligencia, en mi
estd €l poder.

Por mi gobiernan los reyes y los poderosos decretan lo justo.

Por mi dominan los principes y los nobles, todos los jueces justos...

Yahvé me ha creado, primicia de su obrar.

Antes de los tiempos ful creada: en el principio; en el origen de I
tierra...

Cuando Dios ponfa los fundamentos de la tierra,

estaba a su lado como favorita,

haciendo sus delicias dia tras dia,

y jugaba ante él todo el tiempo,

jugaba sobre la redondez de la tierra

y tenia tmi morada entre los hombres.

iEa, pues, escuchadme, hijos miops!...

La llamada de esta sabiduria tiene, en el sentido del poema,
algo de ultimdtum. Del escucharla depende para los hombres la
vida o la muerte. ¢/Quién es esa «sabidutia»? Tiene la mayor de
todas las pretensiones, pues ella es, como se ha dicho justamente,
una dimensién en la que el mismo Dios quiere ser buscado y
amado !. En esa voz (jtremenda aseveracidn!) se engloba la ver-
dad de todos los pueblos, («Por mi reinan los reyes; por mi
gobiernan los principes; todos los jueces justoss). Esa sabiduria
que se revela es también (y este es el sentido del oscuro pasaje
intercalado, vv. 22-31) idéntica a acuel secreto de la creacidn
inmerso en el munde, del que hablaba Job 28. Las afirmaciones
caminan con sumo pathos poético, por eso el andlisis conceptual
tiene unos limites palpables. Con todo es evidente que ese secreto
de la creacién, ya en la creacién del mundo ha jugado alrededor
del mundo y de los hombres con alegre falta de finalidad. Si se
intenta despojar a las afirmaciones de su revestimiento imagina.
tivo casi mitoldgico, aparecen estos pensamientos: todo lo creado

11. H. J. Kaus, Die Verkiindigung der Weisheit, 1951, 31.
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se trasciende a si mismo hacia Dios; en €l estd incluido un secteto
de la creacién, que da testimonio de si mismo; estd aureolado
por una doxa que refleja a Dios. Por abismdticas que sean las
perspectivas aqui abiertas, no debe perderse de vista como se
determina en este poema la participacién del hombre en esa sa-
bidurfa: no se puede alcanzar por la especulacidn, sino por el
seguimiento, pues aquel pasaje intermendio del poema que iden-
titica la sabiduria interpelante a los hombres con aquella otra
que, como secreto del mundo estd circunscrita por la creacidn,
sirve solamente para legitimatla ante una generacién que se habia
hecho més exigente en lo relativo 2 la concepeién del mundo. Yo,
la que hoy os emplazo a una decisién; yo, cuya voz os lega hoy
como un ultimitum; yo, como deberiais saber, soy la misma que
ya desde €l principio ininterrumpidamente impregnaba al mundo
como secreto de la creacién. Solamente tendréis participacién en
aquel abismitico secreto de! mundo en la obediencia a esta Ha-
mada; solamente haciéndoos discipulos. Si hemos determinado
méds 0 menos bien el pensamiento fundamental del gran poema
de Prov &, la diferencia entre él v Job 28 no es muy grande.
En el ambiente si hay ciertamente una gran diferencia, pves Job
28 es sombtio y resignado. En €l la cuestién se mueve frontal-
mente desde los hombres hacia el secreto, celosamente escondido,
v rebota. Por el contrario, en Prov 8 el discurso parte del secreto
de! mundo. Ya en esto hay una diferencia entre los dos poemas.
Pero sin embargo son semejantes en su resultado, Solamente hay
sabidurfa para €l hombre, y con ella participacién en el secreto
de la creacién del mundo, obedeciendo a la voz que le intima
a cada uno en su lugar histérico a tomar una decisién a favor
de Dios. En cuanto permite conocetlo el antiguo testamento, Is-
rael no consiguié en ninguna otra ocasidn representar concep-
tualmente con tanto equilibrio la tensién entre el obrar universal
de Dios en el mundo y su revelacién histérica, La circunstancia
de que los tedlogos sapienciales, desde el punto de vista histérico
salvifico, estuvieran mucho menos comprometidos, puede patu-
talmente oponerse a su visién Ciertamente tampoco en Prov 8
se llegd a un equilibrio real, pues, ¢para qué se necesita de una
nueva [lamada de la sabiduria revelada, si ya desde el comienzo
impregna la creacién y el hombre?

Para terminar vamos a tratar someramente un poema en el
que de nuevo habla la sabiduria sobre si misma; de nuevo con
colosales elogios de si misma; volviendo de nuevo la vista a los
tiempos primeros del mundo.
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Yo sali de la boca del Altfsimo
v como un vaho cubrf la tierra,
puse mi morada en las alturas
¥ mi trono fue una columna de nube,
Yo sola di la vuelta a la béveda celeste
y caminé a lo profundo de los abismos de las aguas.
..Sobre todo pueblo v toda nacién extendi mi poder;
en todos ellos busqué el lugar de mi reposo.
Y, sen qué patrimenio debfa yo instalarme?
' Entonces el creador de todas las cosas me ordend,
. y aquel que me cred
me dio una morada, un lugar estable, v me dijo:
iPor tu morada en Jacob
v toina posesion de Israel!
En la tienda santa, ante él, yo setvi,
v por ¢so me estableci en Sidn... (Eclo 24, 2 s).

Segtin este testimonio de si misma, la sabidurfa viene de
Dios; actiia a través de toda la creacién v es considerada, también
aqui, como la verdad de todos los pueblos, Pero, y esta afirma-
cién es la clave de todo el conjunto, ahora ha pasado algo. Ella
«ha buscado»; ha buscado en vano un hogar entte todos los
pueblos, upa acogida real, {La misma idea se repite en el evan-
gelio de Juan: el Jogos vino a su ptopiedad, pero los suyos no
le recibieron: Jn 1, 11)*® Nuestro texto precristiano da a en-
tender que a esa revelacidn de Dios en el mundo le ha sucedido
una catdstrofe: los hombres se han certado a esa revelacién de
Dios que actfia a través de todo el mundo. En esas pocas frases
queda descrito una parte decisiva de la historia entre Dios y los
hombres. En cierto sentide podria entenderse el acontecimiento
catastréfico, aquf bosquejado, como un paralelo con la historia
del pecado original, que habla también de un rechazo del hombre
contra Dios; de un abandono de Dios, gue fue de incalculables
consecuencias para el conocimiento humano sobte la verdad v
sobre Dios. Pero entonces {asf continda el texto), cuando la sabi-
durfa habfa buscado en vano un hogar entre los hombres, Dios
desarrollé6 un nuevo plan; sefialé a esa revelacidn divina una
motada en Israel. De este modo la poesia da una etiologia, a
grandes rasgos, del especial estado de posesién de la verdad en
que se halla Israel. ;Solamente asi se explica la abundancia de
su conocimiento de Dios!

12, R. Bultmann, Der religionsgeschichtliche Hintergrund des Prologs zum Jo-
bannes-Evangeliun, en Eucharisterion fiir H. Gunkel 11, 1923, 6 s.
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JQué tienen de comiin los tres textos sapienciales (Job 28;
Prov 8; Eclo 24)? Todos ellos presuponen una voluntad de co-
nocimiento, exigente, dirigida hacia el mundo. El que pudo avan-
zat hasta ¢l no de Job 28, tuvo que haberse preguntado antes
con mucha setiedad. Detr4s del resultado de este texto hay que
presuponer el deseo de conocimiento, apremiante, de muchos
pensadores y muchas generaciones. En él se da cuenta del resul-
tado de una observacidn de la naturaleza larga e independiente.
Jamds se habrd exigido tan intensamente a Israel que se mantu-
viera en la consistencia, totalmente no-mitoldgica, de la creacion
vy, como va dijimos, sigue en pie la cuestion de si podemos com-
prender bien el radicalismo de esta desmitologizacién del mundo.

Pero mds importante es lo que sigue ahora: los tres textos
muestran el esfuerzo por unir el secreto de la creacién del mundo,
indiscutiblemente existente, con la revelacién histdrica acontecida
a Israel. M4s atin, esos textos se esfuerzan en establecer una
identidad entre ambos testimenios de Dios: el de la creacién v
el de la historia. Esto sucedid teolégicamente con poca precisién,
casi un poco toscamente, en el suplemento intercalado al poema
de Job 28; pero sucedié, de un modo muy meditado y lleno de
sentido, en los poemas de Prov 8 y Eclo 24, Caigamos en la
cuenta del inmenso camino recorrido desde la concepcién de la
historia, del documento sacerdotal, que aparece en Gén 1. Veri-
ficamos mds arriba que el punto de partida teolégico a partir del
cual comienza a desarrollarse la exposicién, se halla dentro de las
disposiciones salvificas de Istael y que partiendo de ahf el autor
ha trazado la linea, teolégico-histérica, desde la creacién del mun-
do hasta si, ya que para entender correctamente a Israel hay que
empezar por la creacidén del mundo. Frente a esta postura teold-
gica, la gque aparece en los textos sapienciales ha girado 180°. En
ellos ya no se trata de entender a Istael, sino de una comprensién
del mundo, vy conforme a eso el enunciado suena ahora al revés:
quien quiere entender el mundo como creacién, debe pertenecer
al pueblo de Dios, Por tanta, no hay camino directo desde los
secretos del mundo hasta Dios. Este cambio de postura hay que
relacionatlo con una situacién muy cambiada desde el punto de
vista espiritual; ante todo con unas pretensiones intelecruales in-
tensificadas; con un deseo de conocimiento, més vuelto al mundo,
que irrumpe ahora y del que todavia hoy sabemos algo. Si nuestros
tres textos, por una parte, salen al encuentro de esas nuevas
necesidades intelectuales, abriéndose completamente al plantea-
miento de la pregunta, permanecen inflexibles en la respuesta.
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Permanece en el #o resignado de Job 28. Naturalmente las afir-
maciones se diferencian mucho en los detalles. Asi, Eclo 24
ve, con culpa, lo que en Job 28 aparece como un limite del
destino. De un modo u otro, el secreto divino del mundo sigue
siendo inalcanzable para la voluntad de conocimiento v de do-
minio del hombre. Por eso vemos cada vez realizada la unién
con la auvtorrevelacién histérica de Dios en Israel. Partiendo de
ahi se explica aguella ruptura tipica, aquella hendidura, que es
la caracteristica de esos textos. Israel no ha sostenido que estu-
viera capacitado para comprender profundamente los abismos de
los secretos terrestres realizados por Dios, sino que se guiaba del
conocimiento del mundo como creacién, como una esfera, cuya
auténtica gloria sdlo es perceptible para los seres celestiales. El
trisagio de los serafines en Is 6, 3 reproduce con gran precisién
ese aspecto de la creacién, en el fondo, sobrehumano: «La pleni.
tud de toda la tierra es su gloriay. El mundo, en toda su gloria
creada, estd patente a los seres celestiales, no a los hombres,

De esta manera, la situacién de los hombres en el mundo,
segiin las ideas de Istael, es muy notable: viven en una creacién,
de la que brota una alabanza no interrumpida {Sal 19). Pero los
oidos del hombre parecen no percibirla; m4s bien ocutre como en
Job, que razona y disputa con Dios; hay que decir primeramente,
que va cuando Dios se disponia a crear el mundo, rompieron en
himnos de jibilo los seres celestiales (Job 38, 7). Hay que
decirle primero, como a un ciego y sordo, que vive en un mundo
que quisiera abtirsele; un mundo en el que (segiin la maravillosa
idea de Prov 8) resplandecia el secreto de la creacién que habia
de ser revelado.

En el punto al que hemos llegado, solamente nos queda por
citar una frase de Pablo, en la que precisamente esias ideas que
nos han ocupado, se recogen en una afirmacidn cefiidisima:

Ya que el mundo (en medio de la sabiduria de Dios) no ha conocido
a Dios por el camino de la sabiduria, decidié Dios salvar a los cre-
yentes por la locura del kerygma (1 Cor 1, 21).

{Versién alemana de H. Schlier),

Ahora vemos qué antecedentes tan largos tiene esta frase. Al
colocar Pablo los profundos conocimientos de Israel a la [uz de
la revelacién de Cristo, se abren una vez mds nuevos hotizontes.
Pero de esto ya no podemos hablar aqui.
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EL PUEBLO DE DIOS
EN EL DEUTERONOMIO *

I. PUNTO DE PARTIDA DEL. ANALISIS

EL problema en torno al contenido y peculiatidad del Deutero-

nomio ha sido objeto de una minuciosa investigacién en
nuestros dias. Es bien sabido que, de un tiempo a esta parte, se
han dado las respuestas més variadas. Debido a que el plantea-
miento del problema se orienta sobre un punto que, todavia hace
pocos afios, era considerado como el indiscutible punto cardinal
de casi todo el estudio del antiguo testamento, hoy por hoy todavia
fnio es posible divisar a dénde llevard la continuada ocupacidén con
el problema deuteronomista, De ahi que sea tanto mds urgente el
plantearse el problema del método adecuado, mds exactamente,
el problema de! punto de partida apto para una investigacién en
torno al Deuteronomio. Puede asentarse ya como vélide —aunque
sea sélo a partir de un resultado negativo— que un punto de
atranque a partir del relato de 2 Re 22, 23 no conduce al objetivo
intentado. Prescindiendo ya de que las relaciones mutuas entre
aquel relato y el Deuteronomio no estdn libres de toda cuestidn
como para poder hacerlo un presupuesto natural de la base para
una investigacién, lo que mds teparos suscita es el sacar conclu-
siones a base de las actuaciones politico-culturales de un rey, que,
ciertamente, fueron apoyadas, tanto por el Deuteronomio (sea esto
admitido una vez) como por otras muchas y variadas causas,
¢Ha ido Josias mds alld del Deuteronomio o se ha quedado mds
atrds de éI? No, por esta via no existe ninguna esperanza de pe-
netrar en los temas especificos y en la peculiar estructura ideolé-
gico-juridica precisamente de un documento tedrico.

* Puoblicado en Beitrige mir Wissenschaft vom Alten und Neuen Testament
III/11 (1929).
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Pero el Deuteronomio, ademds, no estd datado ni comporta
ningnin distintivo que permita concluir, forzosamente, Ia época de
la composicién. Basta sélo esta indicacién para mestrar que la otra
via, el intento de lograr una comprensién del Deuteronomio a base
de corrientes espirituales andlogas en Israel, contemporineas o
anteriores, es todavia mds insegura. Ciertamente es posible sefialar
para cada uno de los elementos del Deuteronomio unos micleos
primitivos (Vorlagen) que guardan una conexién intima con la
redaccién del Deuteronomio. Pero ¢cémo es posible alcanzar una
comprensién de todo el conjunto del Deuteronomio partiendo de
ahi? Prescindiendo ya de la cuestién —todavia abierta— acerca
del tiempo de la composicién del Deuteronotnio, que no permite
seguit esa via, entre aquellos nicleos primitivos y el Denteronomio
en su conjunto existe, bajo todos los aspectos, una separacién
profunda. Séle la fantasia puede hasta el dia de hoy sugerir el
cédmo de su cohesidn interna, El problema en torno a los nicleos
primitivos de un documento veterotestamentario, a causa de nues-
tro exiguo conocimiento de la esencia y de los portadores de la
literatura israelita, es tan complicade que ha de ser planteado
primeramente sobte una plataforma mds amplia de la gue dispo-
nemos ahora en los comienzos, Existe aqui el gran peligro de que
no hagamos justicia a la autonomia del Deuteronomio si partimos
de elementos cuyas particularidades de unién con el Deuteronomio
son ya cuestionables. Si en el Deuteronomio existiese un principio
propio de estructuracién, que determinara radicalmente su conte-
nido, ciertamente no podria ser identificado siguiendo este método.,

Estamos, pues, hoy, necesatiamente abocados a explicar este
discutido documento partiendo primeramente de si mismo. En
todo caso, aparece manifiesta la necesidad de que nosotros, antes
de enfrentarnos con las cuestiones remotas y con las posibles com-
binaciones, tenemos el deber de interpretar el Deuteronomio pat-
tiendo de los presupuestos que nos son dados en su propio con-
tenido.

Este intento es tanto mds razonable cuanto que nosottos, por
una parte, estamos en situacién de poder traer a la luz, con bas-
tante seguridad, el complejo primitivo del Deuteronomio. Pode-
mos, en efecto, y esto tiene gran importancia metodoldgica, deducir
el contenido v el significado del Deuteronomio a través de la forma
en la que con toda probabilidad fue compuesto y en la que debia
ser operante. Todavia otra circunstancia puede augurar éxito al
método aqui apuntado, a saber, el hacer al Deuteronomio como
punto de arranque del andlisis: en el Deuteronomio disponemos
de un documento con una muy llamativa impronta propia, tanto
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interna como externa. Entre todas sus peculiaridades, el esbozo
general del Deuteronomio, su estilizacién como discurso de Moisés
al pueblo, puede decirse que es su rasgo especifico, lo que permite
sacar conclusiones de largo alcance sobre su contenido. En el hecho
de que precisamente sea Moisés el orador de! discurso contenido
en el Deuteronomio, en el hecho de que sea todo el pueblo en
toda su totalidad el receptor, en esta constatacién primeramente
sélo formal se nos da ya en mano la clave para fa comprensién del
Deuteronomie, de la cual se ha de servir uno a fondo en su inter-
pretacién, va que todo el conjunto deuteronomista ha sido fundido
en esa forma completamente desacostumbrada. Moisés habla, el
pueblo escucha; en ese marco general, todo el contenido va pro-
visto de una nota caracteristica, También Menes concede una gran
imporiancia a ese marco fundamental del Deuteronomio, Menes
sefiala que en ese esbozo se revela ya el pensamiento de la asamblea
del pueblo v su importancia para la concepcién deuteronomista.

Otra caracteristica formal del Deuteronomio, conocida ya des-
de hace tiempo, es €l uso abundante, a veces demasiado enojoso
para el lector, de frases muy determinadas, de las que algunas, 1a
mayoria, son consideradas como creacién genuina deuteronomista,
mientras que otras, muchas —y esto es importante— permiten
hacer conclusiones, también en contenido, sobre pensamientos muy
determinados, vivos precisamente en el Deuteronomio, Aqui se
nos presenta un camino favorable hacia la comprensidn de Ia pecu-
liaridad propia del Deuteronomio. Con el simple ensamblaje de
las frases mds frecuentes se nos proporciona un medio para fijar
al menos algunos de los més importantes circulos de pensamiento
en los que se mueve el mundo mental deuteronomista. Natural-
mente, en €l curso de nuestra investigacion, la base asi ganada
apenas serd suficiente. Tendremos que recurrir también al otro
material, pero, en todo caso, para los comienzos, se recomienda
por si mismo este camino, porque, de este modo, tenemos, en
cuanto cabe, la m4s segura garantia de poder comprender al propio
autor mas alld de los nicleos primitivos (Vorlagen) por €l usados,

Comenzamos, pues, aqui con una breve enumeracién de las
frases y palabras especificamente deuteronomistas. Naturalmente,
sélo tiene sentido tratar aqui de aquellas palabras y expresiones
a partit de las cuales podemos, de modo inequivoco en lo que
cabe, deducir el complejo de pensamientos que yace detrds de
ellas. Dejamos de lado un niimero de formulaciones que también

1. Menes, Voresil. Gesetze, 1928, 89,
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son caracteristicas del Deuteronomio, en pacte porgue no permiten
llegar a conclusién alguna sobre pensamientos especificamente deu-
teronomistas, y, en parte —iy esto puede ser lo mds frecuente!—
porque nosotros, partiendo de la peculiaridad de las palabras usa-
das, no podemos percibir ninguna diferencia esencial de los con-
tenidos. Debido a que lo que nos interesa es la fijacién de circulos
enteros de pensamtento, se descalifica por si misma una enumera-
cién alfabética. Pero, por otra parte, ha de excluirse cualquier
sistematizacidn profunda que supusiera un prejuicio sobre el propio
contenido, La enumeracién se hard con toda tlexibilidad, tal como
las propias expresiones se apoyan mufuamente unas sobre otras.

Segin una teoria que ha logrado hoy una amplia aceptacion,
encontramos los niicleos mds antiguos del Deuteronomio en las
secuencias de singular? En las siguientes tablas, sin embargo,
afadimos lugares {jentre paréntesis!) que corresponden a ensan-
chamientos tardios, ya que en muchos casos no se puede encontrar
la diferencia mds ligera de contenido entre ellos y el ntcleo pri-
mitivo. Pero también estd a su favor la circunstancia de que en
los ensanchamientos en conexién con el protodeuteronomio fueron
elaborados tales pensamientos, fueron tejidos estos y no otros
hilos, en todo caso, sin embargo, siempre lo especifico del Deute-
ronomio. Es algo asi como el eco que el Deuteronomio encontrd
en sus primeros oyentes y se puede aceptar buenamente que aque-
llos primeros reelaboradores del Deuteronomio supieron percibir
lo esencial de él, Hoy, a una gran distancia, nos preguntamos sobre
sus tendencias profundas. Precisamente por eso no debemos pasar
por alto estas pequehas sefales. El que después de la catdstrofe
del 586, condicionado por una siteacién politica y espiritual-
religiosa completamente nueva, hayan cristalizado en el Deutero-
nomio elementos muy heterogéneos es un caso diferente que serd
discutido en su lugar adecuado.

El Deuteronomio, con variedad de matices, habla de {a actua-
cién de Yahvé sobre Israel. Aqui se pueden distinguir dos grandes
circulos de pensamiento para los que el Deuteronomio usa frases
propias: la actuacidén de Yahvé en el pasado y la actuacion de
Yahvé en el presente y futuro. Después reuniremos las frases que
estdn en conexidn con las exigencias de Yavé sobre el pueblo.
Estos tres pensamientos fundamentales agrupan naturalmente en-

2. Al protodenteronomic debian pertenecer: 1, 1. 21; 2, 7; 4, 9. 3240: 6, 1.
2.15. 7, 124; 8, 2.18; 9, 1.78; 10, 1215, 20-22; 11, 1. 10-12, 14 s, 12, 1328,
29-51; 13, 14a 6-19; 14, 3. 21-29; 15, 1.3, 7-23; 16, 1-2, 3-7, 18-22; 1%; 20, 1. 5-20;
21, 1-4. 6-23; 22; 23, 1.4, 8.26; 24; 25: 26, -2, 5-19; 27, 9; 28, 1-25; 30, 1-20.
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tre si a otros variados circulos de pensamiento, que nosotros aqud,
sin embargo, no tenemos necesidad de diferenciar con mds detalle,

Con mucha mds frecuencia en las fuentes mds antiguas, aparece
en el Deuteronomio la referencia al juramento de Yahvé a los
padres (ler nisba' la-"botcka) en el sentido de una referencia a
una promera dada. La expresién, en este sentido, no es original
del Deuteronomio. Sin embargo, el uso mucho mds frecuente de
esta férmula en el Deuteronomio, en comparacién con fuentes
mds antiguas, muestra que aqui nos hallamos ante un elemento
caracteristico *, Quizds haga referencia a la fijacién juridica de la
relacién enire Dios y pueblo. Con ello seria indicada la irreves-
sibilidad de la promesa. El concepto de la liberacién de Egipto
(padab}* muestra con qué frecuencia, todavia en la época deute-
ronomista, se expresaban ideas religiosas sirviéndose de términos
juridicos. Yahvé sélo ha realizado esa redencién. Israel tiene que
agradecer ese hecho ® 2 su mano fuerte y a su brazo extendido (4°-
yad hzagab u-biz'roa’ w'iuya®). Por eso el pueblo debe perma-
necer humilde y debe recordar este pasado (w-zakarta ki-‘ebed
bayyita)®. La demanda a permanecer unidos con la historia del
pueblo es especificamente deuteronomista. El tiempo pasado en
Egipto es comparado 2 la estancia en una casa de esclavos {bet
“badin).?

Un grupo notable de frases con impronta especificamente deu-
teronotmista se agrupa en torno al complejo de pensamientos que
comprenden la promesa de Yahvé para el presente y futuro. El
Deuteronomio concede un interés capital a la tierra habitada por
el pueblo. Primeramente Yahvé pondr4 a todos los enemigos opo-
nentes en las manos de Istael. U-wtanam I°-faneka apasece primero
en la literatura postdeuteronomista. La concepcidén misma, natural-
mente, no es especificamente deuteronomista, aunque, en todo

3. (1, 8. 35; 4, 31); 6, 16. (18. 23); 7, 8. 12, 13; 8, (1). 18, 9,5, (10, 11; 11,
9, 21); 13, i8; 19, 8; (26, 3); 26, 15; 28, LI, (29, 12} 30, 203 (31, 7. 20. 2L
23); cf. Ex 13. 11, 32; 33, I; Num 11, 12; 14, 23,

4. Cf. 7, 8 (9. 26); 13, é; 15, 15; 21, 8; 24, 18. Fuera de esto el hexateuco
no conoce este empleo de la palabra, Véase, sin embarge, Os 7, 13; 13, 14; Miq 6, 4.

5. 4, 34; (5 15); 7, 19, (11, 2); 26, 8. Ambos nombres con su adjetivo estdn
independientes, aungue de ese modo no son originales (Ex 6, 1. 6; 32, 11), micnrras
que ta combinacién es propia del Deuteronomio.

6. (5, 11); 15, 15; (16, 12); 24, 18. 22,

7. {5, 63 6, 12; 7, 8: 8, 14; 13, 6. 11. Esta expresion ne ocuire exclusivamente
en el Deuteronomio. La encontrames también en Ex 13, 3. 14; 20, 2; Jos 24, 17,
E! problema de en qué medida en los lugares citados esta expresion es protodente-
ronomista no es aquf decisivo, ya gue el uso amplio fie esta frase en el Deutero-
nomio muestra que se trata de algo especifico de este libro,
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caso, en el Deuteronomio es significativamente resaltada ®. Dios da
la tierra a su pueblo (%fer natan-leka)®. Detrds del uso tan fre-
cuente de este concepto tiene que subyacer un complejo muy con-
creto de pensamientos.

Todavia es mds intensivo el concepto de yara¥. Tsrael recibe
la tietra de Yahvé, auncue ahora, al revés, es usado para la toma
de posesion de la tierra por el pueblo . Yaral en relacién con la
tierra ocurre también en estratos mds antiguos del Pentateuco,
aunque el extraordinario predominio de esta palabra en el Deute-
ronomio muestra que aquf nos encontramos ante un pensamiento
que era especialmente vivo para el autor del Deuteronomio y que
él lo ha colocado sobre una base més amplia. También aqui vibra
una nota juridica. Lo mismo vale para la desigoacién de la tierra
como #abilab 11, Lo especifico de esta expresién es su aplicacién
a la posesién de todo el pueblo. Precedentemente se entendfa por
nahlab la herencia de una familia o también de una tribu. Con su
significacién primitiva se encuentra todavia la palabra en el Deu-
teronomio pata expresar la herencia de los levitas. Las cualidades
de esa tierra son alabadas con gran calor. Es una tietra hetmosa “
(ha-ares ha-tobab), en la que mana leche y miel (zabat balab
4-d°bas) B, Bsta tltima expresion la debe haber cogido €l Deute-
yonomio de fuentes mds antiguas. De todos modos, como bien se
ve, ha sido incorporada petfectamente en la propia visién.

E! Deuteronomio concede también otro segundo interés ca-
pital, naturalmente en estrecha unién con el precedente complejo
de pensamientos, a la bendicién de Yahvé. La mayor parte de los
giros formados con berek son propiedad deuteronomista !*, Prepon-
derantemente se extiende a realizaciones cotidianas (mislab yad

8. 1, (8),21; (2, 31. 33. 36% 7, 2. 23; 23, 15; 28, 7. {25); (31, 3).

9, (1, 25; 2, 12, 29; 3, 18. 20); 4, {1. 21). 40; {5, 10); 8, 1; {12, L. 9); 13,
13; 15, (4). 7; 16, 5. 18, 20; 17, 2. 14; 18, 5; 19, 10; 20, 16: 21, 23; 24, 4; 25,
15. 19; 26, 1. 2. 15; (27, 2. 3) 28, 8. (52).

10, 1, (8), 21; (2, 24. 31; 3, 12, 18. 20: 4, 1. 5. 14. 22, 26; 5, 28: 6, 11 7, L;
(8,1); 9, 45, (23; 12, 15 15, 4); 16, 20; 17, 14; 19, 2; 21, 1; 23, 215 25, 19; 26, L;
28, 21, (63): 30, 5. 16. 18; (3L, 13; 32, 47), El verbo ocurte también en otros
escritos anteriores del Pentateuco con este sentido, Gén 15, 7; Nim 13, 20; Jos 1,
11; Am 2, 10: el substantivo yruiiah aparece s5lo en ampliaciones del Deutero-
nomio (2, 5. 9, 12. 19; 3, 20).

11, (4, 21). 38; (12, 9; 15, 4); 19, 10; 20, 16; 21, 23; 24, 4; 25, 19; 26, 1;
nablab como heredad de la familia o de una tribu: Gén 31, 14; Jos 14, 9 55 19,
49; Jdt 2, 6. 9; 21, 24; 18, 1; Miq 2, 2.

12. (1, 25. 35,3, 25: 4, 21. 22; 6, 18); 8, 7. 10; 9, 6; {11, 17).

13. 6, 3; (11, 9% 26, 9. 15; (27, 3; 31, 20).

14. derek (suiero Dios) 7, 13; (12, 7); 14, 24. 29; (15, [4]. 6. 10. 14, 1&;
16, 10, 15)%; 23, 21; 24, 19; 28, & en el Pentateuco solo aparece ea Niim 6, 24.




y ma'ased yadayim) como objeto de bendicién ¥, Solamente Ia
dltima expresién ocurre fuera del Deuteronomio, pero con un sen-
tido muy distinto. Israel tendrd mds que suficiente en relacién
a su sustento material, La expresién wf-akalta w'-Saba‘ta no se
encuentra testimoniada en la literatura predeuteronomista ', El
israelita puede gozar de esta bendicidn segin toda la codicia de
su corazon: b*-kol awwat nefes 7, Si el pueblo observa los manda-
mientos, todas las cosas le irdn bien (P*-ma‘an yitab; precedente-
mente sélo raras veces *). Lo caracteristico de la férmula deute-
ronomista radica en que se piensa en el bienestar del pueblo y, a
la verdad, como objetivo y premio del cumplimiento del precepto
diviro. La longevidad es valorada de este modo como una bendi-
cién especial y como una recompensa por la obediencia (vya “rik
yamim)”. En el pensamiento deuteronomista, el descanso del
pueblo tras la marcha, sobre todo el descanso ante los enemigos
(heniak), son exponentes de la bendicién divina®. Este pensa-
miento, como veremos mds tarde, es importante en el contexto
de la concepcidn deuteronomista del mundo.

Afiadimos todavia a continuacién otro grupo de expresiones
que se ensamblan en torno a las exigencias que resultan de esta
relacién de Istael con Yahvé. Frecuentemente se ha reflexionado
sobre la exhortacidn genetal acerca del seguimiento de los manda-
mientos (Samar la-“fot)*. Esta combinacién se encuentra muy
raramente fuera de la literatura deuteronomista. Otros giros con
el verbo Samar —muy del gusto del Deuteronomic— ocurren
también en otros escritos. El Deuteronomio amonesta con todo
encarecitmiento ante el peligro de olvidatr las exigencias de Yahvé,
de llegar a olvidar incluso al propio Yahvé. El concepto (Sakab
er-Y abwe®, olvidar a Yahvé) # se encuentra precedentemente sélo
en QOseas, Ya desde tiempo se ha reconocido la decidida tenden-
cia del Deuteronomio a la interiorizacién, que se expresa del mejor
modo en la frase d%kol Fbab*ha u-b°-kol nafseka (con todo tu

15, smislah vad (12, 7); 15, 10; 23, 21; 28, 8; ma'*eb vad como objeto de Ia
bendician 2, 7; 14, 29; {16, 15); 24, 19; 28, 12; 30, 9,

16. 6, 11; 8, 10, 12; 11, 15; 14, 29; 26, 12; (31, 20).

17. 12, 15, 20, 21; 18, 6.
" 18, 4, 20; (3, 16. 26): 6, 3. (18); 12, 25. 28; 22, 7; anwriormente s6lo en Gén
2, 13; 40, 14.

19. 4, {26). 40; (5, 16. 30); 6, 2; (11, 9); 17, 29; 22, 7; 25, 15; 30, 18; (32,
47); Ex 20, 12 dificilmente ¢s predeuteronomista.

20,0 (3,20, 12, 9. 10); 25, 19,

21. (5, 1.29) 6, 3, (25 7, 11; (8, 1; 11, 22, 32; 12, 21); 13, L; (15, 5% 17,
10; 19, 9; 24, 8; 28, 1. 15. (38); {31, 12; 32, 42).

22, 6, 12; 8, 11, 14. (19 ¢f. Os 2, 15; 4, 6; 8, 14; 13, 6; Is 17, 10 es dificil-
mente pritario, cf, .
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corazén y con toda tu alma)®. La expresién es especificamente
deuteronomista y se encuentra todavia algunas pocas veces en la
literatura histérica de influjo deuteronomista. Aqui misme per-
tenece la exigencia de una conexién intima con Yahvé, Dabdag
(adherir) es con esa significacién acufiacién original deuterono-
mista*, Pero sobre todo hay que mencionar aqui la relacidn de
amor entre Dios y su pueblo (ahab) ®. Es bien sabido que el con-
cepto del amot de Dios a Israel habia sido tipico precedentemente
del temor a Yahvé #, El giro [&-yira? (temer) con Dios como objeto
ocurre por vez primera en el Deuteronomio,

De la entrega absoluta a Yahvé se sigue, como es 16gico, una
intolerancia total a todo culto extrafio. El concepto de ‘lobim
“herim (otros dioses)? ocurre, en el aludido sentido contextual,
muy pocas veces antes del Deuteronomio. Israel se encuentra
tan lejos de esas divinidades que ni siquiera las conoce (“Ser lo
y°dactens) *, Esta concepeidn peculiar parece que es especifica del
Deuteronomio, aunque bien pudiera pensarse en Os 13, 4. Israel
debe extirpar de rafz a ciertos pueblos idoldtricos #: mabat 3em
0 en conexién con abad; una vez mabpa? et zeker; en el Deutero-
nomio encontramos tres sindénimos para los mismos pensamientos.
Con la misma rigurosidad se vuelve el Deuteronomio conira los
impios del propio pueblo. El Deuteronomio, que por el contrario
resalta especialmente los elementos de la vida interior, tendrfa
ocasidn precisamente aqui de poner en guardia (o fabus ‘encka).
Esta expresién se usa en el Deuteronomio alli donde peligra un
interés del pueblo. *

Una transgresién religiosa o ciltico-ritual se designa frecuente-
mente en el Deuteronomio como to¢ebat Yabiwe? (abominacion de
Yahvé) *'. Esta expresidn, fuera del Deuteronomio, sdlo ocurre

23, (4, 29); 6, 5; 10, 12; {11, 13; 13, 4); 26, 16; 30, 2. 6. 10,

24, 10, 20; (11, 22; 13, 5% 30, 20,

25, abab, smieto Dios v objeto el pueblo: 4, 37; 7, 8. 13; 10, 15; (23, 6);
sujeto pueblo, objeto Dios: (5, 10); 6, 5; 7, % 10, 12; 11, 1. {13. 22; 13, 4); 19,
9: 30, 6. 16, 20. La exigencia del amor a Dios en Ex 20, 6 dificilmente se ha de
colocar antes del Deuteronomio,

26. 4, 10; (5, 26; 6, 24}; 8, 6; 10, 12; 14, 23; 17, 15; (28, 58; 31, 13)

27, 6, 145 7, 4; 13, 7. 14; 17, 3; (28, 36. &4); 30 17; (29, 25; 31, 20), anterior-
mente sélo en Ex 20, 3; 23, 13; Os 3, 1; frecuentemente después en Jeremias y en
la obra histérica deuteronomista,

28. (11, 28); 13, 3. 7. 14; (28, 64; 29, 25).

29, (9, 14); 7, 24; (12, 3); 25, 19.

30. 13, 9; 19, 13, 21; 25, 12 (una vez s¢ aplica al enemigo externc 7, 6); fuera
de eso en Gén 45, 20; Is 13, 18; en ambas ocasiones, sin embargo, en otro sentido
que en Deuteronomio.,

31. 7,25 12, 31; 17, 1; 18, 12; 22, 5: 23, 19; 25, 16: (27, 13).
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en Provetbios. El fotebab més general se encuentra también en la
literatura predeuteronomista. El concepto de bet’ (pecado) parece
referirse mds bien a las transgtesiones socio-morales, 2

El Deuteronomio, como se sabe, sélo permite un lugar para el
gjercicio del culto divino. Yahvé lo elige. El giro importante
(magom “er yibbar: lugar que él elige) no es usado antes del
Deuteronomio ¥, En ese lugar habitard su nombre * (#-3akken
o menos frecuentemente Jg-sum). Ambas expresiones son genuina-
mente deuteronomistas. La esencia del culto deuteronomista es la
alegria. La palabra famab (alegrarse), en este sentide cultual, no
se encuentta en la literatura predeuteronomista #, Los pobres han
de tomar también patte en las festividades culticas. Cuando el
Deuteronomio habla de los necesitades, los abraza a todos con
la férmula ba-ger w'-ba-yatom w'-ha-almana® (el extranjero, el
huérfano y la viuda}*. Esta férmula es una acufiacién deutero-
nomista, El Deuteronomio se caracteriza en definitiva por un
marcado sentido de lo comunitario. Aqui hay que hacer referen-
cia, sobre todo, al uso frecuente de la palabra 4/ (hermano) para
designar al conciudadano ¥, Ese uso tampoco es extrafio a algunas
fuentes predevteronomistas, Pero en ninguna parte se repite con
tanto énfasis como en el Deuteronomio. Si se recuerda que desde
el rey hasta el mismo esclavo, todos los israelitas, mediante la
adicién de esta palabra, son puestos en denominador comin, se
interpreta por s mismo este uso.

Todo un conjunto de frases descubre una reflexién propia
sobre 1a comunidad en su totalidad, El Deuteronomio tiene siem-
pre al pueblo ante los ojos. Cuando se trata, por ejemplo, de
demandar un castigo, afiade siempre la expresion vifn*‘y wi-yira'w
(oirdn y temerin)®®. La expresién es deuteronomista. Asimismo,
en interés de la purificacién religioso-moral de todo el pueblo se
ha acufiado la f6rmula bi'arta ba-ra’ mi-girb’ka (eliminards el mal

32, 15, 9; 19, 15; 21, 22; 22, 26; 23, 22, 23; 24, 15. 16; precedentemente raras
veces (Gén 41, 9; Os 12, 9) y alzunas veces en Isafas.

33, 12, (5. 11). 14. 18, 2L. 26; 14, 25; 15, 20; 16, 7; (16, 15. 16); 17, 8. 10;
18, 6, (31, 11). .

34, ( feSakben (12, 11); 14, 23; 16, 2. (11); 26, 2; lafum 12, (5). 21; (14, 24),

35. 12, (7. 12). 18:14, 26: (16, 11. 14); 26, 11; {27, 7); parecido en Lev 23, 40.

36, (10, 18); 14, 2%; (16, 11. 14); 24, 17. 19. 21; 26, 12, 135 (26, 12. 137 (27,
19). Precedentemente, de modo parecido, sélo en Ex 22, 21, Is 1, [7-23 séle pueFIe
ser puesto muy condicionalmente en [a misma linea del uso en el Deuteronomio.

37. (1, 16. 28; 3,18, 20%; 15, 2. 3. 7. 9. 11. 12, 17, 15, 20; 18, (2). 15. 1§;
19, 18, 19; 20, 8; 22, 1, 2, 3, 4; 23, 20. 21; 24, 7. 14; 25, 3. 11. En 3, 18. 20 y
18, 2 @b se puede traducir del mismo modo por paisano. Antes en Ex 2, 1i; 4, 18.

38, 13, 12: 17, 13; 19, 20; 21, 21; (31, 31}
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de en medio de 1) ®, Esta férmula es también extraiia a la lite-
ratura predeuteronomista, Ya se ha reconocido desde hace mucho
tiempo que el alocucionado en el Deuteronomio es el pueblo en
su totalidad. El imperativo $*ma‘ Isra’el («escucha Israel») se
encuentra solamente en el Deuteronomio ®. También es sorpren-
dente que la expresidn kol Isra’el (la totalidad de Israel) tan fre-
cuente en el Deuteronomio, aparezca sélo dos veces en el Pen-
tateuco, #

Israel en su totalidad v en su relacién a Dios es denominado
en el Deuteronomio «pueblo santo» {‘anz gode’) *. Esta expresién
pudo ser muy bien propia exclusivamente del protodeuteronomio.
Aparece siempte en la alocucién singular. El Deuteronomio atri-
buye a Isracl un rasgo semejante en la expresién ‘am s°gulla®
(pueblo de propiedad)®. En esta misma categorfa colocamos al
‘am nablab (4, 20) o la simple designacién de Israel como nab®la®
de Dios (9, 26, 29). Ambos conceptos, como sinénimos de los
anteriores, muestran que detrds de ellos yace un circulo de pensa-
mientos muy significativos especialmente para el Deuteronomio.

S6lo de manera provisional se puede dar en este punto de
nuestra investigacidn un resultado de la precedente estadistica.
En todo caso, a través del empleo de determinadas palabras y
férmulas, se han perfilado ya ciertos esbozos. Se ha puesto de
manifiesto cdmo los pensamientos del Deuteronomio se ocupan
de la historia de Israel, sobre todo de su liberacién por Yahvé.
La tierra habitada por Isracl y la bendicién comunicada a través
de ella es también objeto de la reflexién del Deuteronomio. La
exigencia de la pertenencia tGnica e interior de Israel a Yahvé se
expresa en variedad de giros. El culto de los otros pueblos y dioses
es techazado, el de Israel es puesto sobse una nueva base, Interna-
mente, ¢l Deuteronomio exige una promocién social asi como una
unién interna dentro del pueblo. Pero también en otros aspectos
se manifiesta en la legislacién deuteronomista la preocupaciéa por
la colectividad.

39, 13, 6; 17, 7. 12; 19, 15, 19; 21, 9. 21; 22, 21. 24; 24, 7.

40. (5, 1); 6, 4; 9, 1; (20, 3); 27, 9.

4. 1, 1; 5, 1; L1.6; 13, 12; 18, ¢; 21, 21; 27, 9; (2%, I; 31, 11. 17; 34, 12);
fuera de eso sélo todavia en ¢l Pentateuco {Ex 18, 25; Mim 16, 34).

42, 7, 6; 14, 2. 21; 26, 19; 28, 9; precedentemenre sélo en Ex 19, 6. Enwre
este lugar y el uso deuteronomista existe una notable diferencia: goyim son, en af
Deuteronomio, los pueblos e Istael solamente cuando es puesto en el mismo grade
que los pueblos (por ¢jemplo 4, 34). Por tanto, goy gedol no puede darse en la
concepcién deuteronomista,

43. 7, 6; (14, 2); 26, 18,
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Estd clato que lo que se expresa en las férmulas deuterono-
mistas son los intereses de un pueblo. Mas todavia, en las formu-
laciones deuteronomistas hablan los pensamienios de uno que
piensa de modo especial sobre el pueblo y que se esfuerza por
su formacidn religiosa. Este dispone, pot de pronto, de una termi-
nologia muy clara en relacién a la peculiaridad religiosa del pueblo.
Aqui recordamos todavia una vez mds nuestra primera constata-
cién, a saber, la estilizacidn fundamental del Deuteronomio como
un discurso de Moisés al pueblo,

Ahora quizds podria ser emprendida la tentativa de precisar
con més detalle el contenide del Deuteronomio alargando las
lineas que se han ido marcando hasta el momento con la utilizacién
del testante material deuteronomista. Entre tanto, se nos oftece
todavia un agarradero especialmente favorable para captar al
Deuteronomio por su peculiaridad especifica y, al mismo tiempo,
una cenfirmacién de! resultado precedente, de la que, en consi-
deracién del resultado todavia poco concreto, no quisiéramos pres-
cindir,

El c6digo de la alianza en el Deuteronomio. El hacer ya aqui
en este punto una comparacion del libro de la alianza con el Deu-
teronomio no es ninguna contravencién de la limitacién, exigida
al principio, a los presupuestos esclarecedores que nos son dados
en el Deuteronomio mismo. Nosotros no vamos a ponetnos en la
situacién del c6digo de la alianza y desde alli medir el Deuterono-
mio ni a la inversa. Sin embargo, el hecho de que, por una parte,
amplias secuencias del cédigo de la alianza hayan sido recogidas
hasta casi en su literalidad en el Deuteronomio y que, por otra
paste, los elementos recogidos hayan experimentado un notable
cambio de tono, nos da la garantfa de aceptar en tales lugares una
especifica peculiaridad deuteronomista.

Una comparacién entte el Deuteronomio y €] cddigo de la
alianza es, bajo el aspecto del método, tanto mds dificil de rea-
lizar cuapto que atin no hemos tratado con detalle ni de uno ni del
otro cédigo. Nos vamos a limitar, por tanto, como ya ha sido in-
dicado, 2 la colacién del material que ha sido recogido efectiva-
mente en e! Deuteronomio y que, en el curso de ese proceso, ha
sufrido modificaciones. Pero adn no podremos ir tras las variadas
diferencias de matices, ya que nos falta una visién bésica unitaria
de ambos libros. Nos tendremos que limitar, pues, a sefialar el
principal punto de difetencia que —eso es precisamente para
nosotros lo mds importante— separa fundamentalmente el todo
del libro de la alianza del todo del Deuteronomio vy que salta a la
vista en una comparacién superficial. En la siguiente enumeracién
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de diferencias, sin embargo, ha de observarse si en el segnimiento
de una huella sobrepasamos también raramente la comparacin
entre el nicleo primitive (Vorlage) v la copia (Ubernabme) y
expresamos las propiedades generales del cédigo de la alianza y del
Deuteronomio y sus diferencias, También aqui basta una simple
exposicién de las diferencias tespectivas.

Una gran parte de la legislacién social del cédigo de la alianza
ha pasado al Deuteronomio. Sin embargo, la mayoria de esos tras-
pasos no se ha realizado sin ciertas modificaciones y tiene impor-
tancia para el progreso de nuestra investigacion determinar en qué
diteccién se operan esos cambios mayores o menores,

Partimos de un caso muy claro: en Ex 21, 16 se amenaza con
la pena de muerte la apropiacién ilegal de un hombre {con objeto
de venta tal vez). El mismo precepto se encuentra e€xactamesnte
en Dt 24, 7. Pero ¢qué es lo que ha variado? ;Del i35 (hombre)
del cédigo de la alianza se ha hecho un ben isrd’el (israelita)!
No se ha de decir que en Ex 21 se ha formado al precepio a
partir del interés en la dignidad humana supranacional, de tal
modo, que frente a €l la redaccién deuteronomista supone una
limitacién regresiva. No. El autor de Ex 21 no ha tenido mayor
amplitud de mira que el de Dt 24, La idea de ua pueblo aislado,
politicamente muy delimitado, no habia surgido, sin embargo, to-
davia en su campo de vision como un factor que deberfa influir
en su legislacién. Ese era, en cambio, ¢l caso en el Deuteronomio,
tal como lo mostrardn atn otros ejemplos. El cédigo de la alianza
prohibe la petrcepcidn de inteteses (Ex 22, 24) v sélo excepcional-
mente afiade er-'ani ‘ammak (el pobre de tu pueblo); pero incluso
esta misma formulacién la sobrepasa el Deuteronomio: td no
puedes percibir interés de un paisano, aunque si de un nokr?
{extranjero),

La Semittab (remisién) recae en el cddigo de la alianza en
favor de los pobres del pueblo, En el Deuteronomio se da Ia
misma tendencia, pero de nuevo es sobrepasada con la exclusién
explicita del nokri de la aplicacién de esta ley¥. No es cierta-
mente tampoco ninguna casualidad que en las tres leyes acabadas
de citar, recogidas del cédigo de la alianza, se introduzca en la
formulacidn del Deutetonomio —sobrepasando al original niicleo
primitivo (Vorlage)— la palabra ab (hermano, uno del propio
pueblo) ®. El esclavo, que ha de ser liberado 2 su séptimo afio de

44. Stevernagel, Comentario ad loc.
45, Ex 21, 2 =Dt 15, 12; Ex 21, 16 = Dt 24, 7; Ex 22, 24 = Dt 23, 20 s.
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servicio, recibe también el honroso titulo de ab, del que ni el
mismo rey por su posicién puede privarle. La ley misma (15, 12)
viene determinada indirectamente, como ya lo indica Kittel *, por
la exigencia de la unidad cultual, que, por su parte, estd, como
todavia se mostrard, estrechamente dependiente del pensamiento
deuteronomista del pueblo.

Asimismo, Ia exhortacién a prestar ayuda al vecinoe ha pade-
cido en su traspaso al Deuteronomio, de nuevo en Ja misma direc
cién, un cierto cambio de tone. En un cotejo entre Ex 23, 4 s y
Dt 22, 1.4 se ha de observar, sin embargo, que en el cédigo de la
alianza se piensa en el enemigo personal. No se puede, por tanto,
formular de este modo la oposicién: aqui amor de los enemigos,
alli limitacién de la ayuda al hermano. Debido a que el Deutero-
nomio exige en general el prestar ayuda al hermano (al propio
connacional), en ese precepto se incluye también implicitamente
el vecino enemigo. En la formulacién deuteronomista, por tanto,
se ha operado un proceso en relacién de la incuestionable validez
general del precepto de ayuda al hermano. Por otra parte, la ley
deuteronomista contiene una limitacién a causa de la aplicacién,
demandada explicitamente, al 4, La carta tanto positiva como
negativa de este precepto muestra asi que ese precepto, sobre-
pasando al Deuteronomio mismo, estd dictado por el interds en
el pueblo, En ninglin caso puede ser considerada la redaccién
deuteronomista de la ley como primaria¥, como tampoco, sin
embargo, puede constatarse en el Deuteronomio una regresién en
su formulacién en el cédigo de la alianza. El cédigo de la alianza
plantea sus exigencias en el presupuesto mds cdndido de su va-
lidez. En el Deuteronomio, sobrepasando el planteamiento juridico-
religioso, se ha hecho consciente el punto de vista teolégico de la
limitacién del pueblo de Dios. Israel se mira, para asi decitlo,
desde afuera y ha comprendido, en el proceso operado entre tanto,
el problema religioso de su peculiar existencia. Se puede, por
tanto, decir que en todos los cambios mencionados hasta aquf se
trata de una cierta elevacidn sobre el cddigo de la alianza en tanto
que a las antiguas prescripciones se ha puesto ahora como nuevo
principio formativo la idea del pueblo.

Una modificacién muy semejante ha sufrido, en el drea de la
regulacién cdltica, la ley sobre las carnes ritualmente impuras,
El cédigo de la alianza hace una prohibicién general, el Deutero-

46, Kittel, Gesch 4. V. Iir. 1, 286 &,
47. Holz, Hex,, 303,
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nomio permite la venta a extranjeros {Ex 22, 30 = Dt 14, 21).
El cédigo de la alianza no piensa tampoco aqui de un modo més
moral que el Deuteronomio, sino que el legislador no ha podido
tomar todavia cuenta del hecho del pueblo cerrado hacia el exterior
y de la posibilidad de otro uso de la carne.

Se pueden mencionar también aqui los paralelos de Ex 22,
17.19 y Dt 18, 9. La formulacién deuteronomista parece apoyarse
en el original (Vorlage) de Ex 22, como es sugerido, no séio por
el contenido, sino también por razones lingiiisticas mediante la
palabra motivo, m°kaiSef. Pero, en una diferencia ostensible con
el cédigo de la alianza, en el Deuteronomio, a través del versiculo
introductorio 9, el debate es elevado inmediatamente al plano poli-
tico en donde se mantiene hasta el final (véase 5, 12. 14), En este
contexto puede ser también aducida la discrepancia entre Ex 21,
12-14 y Dt 19, 1-29. El ¢édigo de la alianza fija con gran sequedad
un asilo para el hombre que ha matado sin intencién. La ley se
encuentra en el Deuteronomio en otros términos. Naturalmente,
también es visible en el Deuteronomio el interés por el individuo
pata cuya utilidad es creado el asilo, pero aparte de eso, ha inci-
dido otro motivo en la reelaboracién de la ley: el pensamiento
en el bien de todo el pueblo. La tierra no ha de ser manchada, Ia
culpabilidad de Ia sangre derramada no ha de pesar sobre el pue-
blo (Dt 19, 10). También la parte negativa de la ley, la exclusién
del que ha matado intenctonadamente, estd ampliada sobre el ¢6-
digo de la alianza mediante una referencia al pueblo. El asesino
ha de morit y u-bi¢ arta dam ba-nagui mi-isra’el.

La diferencia més notable en el campo de Ia legislacién cultual
radica naturalmente en la diferente informacién sobre el lugar
cultual. Aqui no se puede hablar ya, evidentemente, de un tras-
paso de una ley al Deuteronomio. Todavia no hemos tratado del
sentido de la legislacién cultual en el Deuteronomio como para
poder discutir aqui con miés detalle en torno a la diferencia de
ambos cddigos, peto en este lugar va se puede decir al menos: la
reduccién de toda la actividad cuitual a un lugar tinico sacé enér-
gicamente al particular de sus deseos religiosos individuales. La
congregacién comtn y simultdnea en un lugar importante nacional
era extraordinariamente adecuada para dirigir la reflexién religiosa
a la gran totalidad de la comunidad y sus intereses. Aqui tiene que
celebrarse también ahora la pascua. El Deuteronomio ha hecho de
la pascua un dia histérico nacional festivo en el sentido estricto
de la palabra. Segunimos la argumentacién del Elhorst y aceptamos
que haya sido el protodeuteronomio solo (en contraste significativo
con el cédigo de la alianza) quien ha hecho prevalecer a la pascua,
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Esta fiesta, que celebra el momento del nacimiento de un pueblo,
de un Israel libre, en consideracién del caracter comunitario de la
celebracién, no puede ser entendida de otra manera que como
Hevada por la tendencia de trabar la vida religiosa del individuo
con la historia salvifica de la comunidad *. La desvinculacién de
las fiestas de sm antiguo fondo agricola, de la que se hablard des-
pués, se aclara por s{ misma: «La historia 1o es como la cosecha
una experiencia de dmbito doméstico, sino mds bien una expe-
riencia de todo el pueblox». ¥

Hemos de afiadir aqui todavia que el Deuteronomio quiere
forzar, mediante Ia referencia, en un primer momento no inme-
diata, al gran destino histérico del pueblo, al seguimiento de un
mandamiento que regula la vida individual: &i cebed bayyita. El
c6digo de la alianza conoce esa expresidén sélo en un precepto
(Ex 23,9 = Ex 22, 20). En el Deuteronomio estd afadido pte-
cisamente a los traspasos del cédigo de la alianza: Dt 15, 15;
16, 12; 24, 18, 22. En todo caso, este pensamiento se encuentra
en el Deuteronomio sobre una base més amplia, ¥

De este modo aflora ahora naturalmente un gran elemento
diferencial: toda la legislacién deuteronomista estd revestida con
el ropaje de la historia, Se ha dicho con razén que lo peculiar del
Deuteronomio es la parenesis, es decir, la predicacién de Moisés *,

4%, La hipétesis de Elhorst (Z. 2. W., 1924, 136 s) viene sostenida por la sor-
prendente concatenacion de la segunda fiesta deuteronomista con la fiesta de los
massot. Serfa mucho mds natural gue después de haber hablado largamente de la
pascua, In flesia siguiente fuese datada a partic de aquélla. Por esta circunstancis,
en razén de los argumentos que aduce Elhorst, es muy probable que el Denteronemio
haya demandado, conscientemente, una iinica fiesta especial que, por consiguiente,
desde la actual legislacidn deuteronomista de las fiestas aparezea el antiguo vinculo
agrario de Ia fiesta de los massot, de las semanas y de los tabetniculos, eliminade
por el Deuteronomio.

49, Nowack, Archiologie I, 157,

50. Recordamos todavia agui ¢l acento gue descansa en las prescripciones de
Dt 26 que han sido, baje el aspecte formal, de la antigua lepislacién. La smivada
del particular scbre su existencia propia es desviada a la gran comunidad del pue-
blo. En Dt 26, 12, la oracidn, tras una solemne protestacion, en ¢l momente gque
pasa a peticidn, se convierte en una peticidn per el pueblo entero. Los intereses del
orante particular no tienen expresion; eso estd fundado en el bien de toda lz comu-
nidad ¥ de su bendicidn. Con sélo esos intereses se presenta e crevente delante de
Dios {v. 15). La otra oracién, que por su cardcter es una oracidon de accién de
gracias, dirige su mirada hacia arrds alabando los beneficios recibidos. Pero tampoco
es aqui la participacidén especial que el individuo ha reportado de ellos, lo que da
motive para el agradecimiente, no, sino que, en un cambio sorprendente de pensa-
miento, la intencidn piadosa del orante pasa, de la bendicidn personal, de la que
se le ha hecho participe v que le toca mis de cerca, al hecho de gracia que ha
puesto al pueblo en posesidn de la tierra. Precisamente la circunstancia de que Ia
razén Gnica ¥ el origen del bienestar sea derivado directamente de la accidn saln-
tifera que afecta a todo Israel, es un signo muy claro de la tendencia existente ep
el Deuteronomio, {2 de orientar la vida segdn el pensamiento del pueblo.

51. Principalmente Driver; dltimamente Bentzen, DMe josian. Reform, 1926, 47,
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Si con esto se quiere significar que el estilo parenético domina
realmente toda la ley deuteronomista y no que de ninguna manera
[a existencia propia de las leyes haya surgido de él, entonces estard
uno inclinado a ver en €| una diferencia notable respecto al cédigo
de la alianza. El Deuteronomio ha sido pensade en su totalidad
como un discurso de Moisés al pueblo y eso coafiere al conjunto,
por lo pronto, una gran unidad interna. Es légico, el hecho de que
en cada caso particular Moisés hable al pueblo repercute en todas
las ramificaciones del Deuteronomio y les da, ya se trate de prés-
tamos de contenido o puramente de forma del cédigo de la alianza,
un nuevo tono bdsico fundamental, Si se actualizase el tipo de
estilizacién de las leyes istraelitas, entonces sorprendetia sobrema-
nera la redaccién de la legislacién deuteronomista como una pre-
dicacién de Moisés al pueblo en su totalidad. En el Deuteronomio
no se trata de una sucinta codificacién de normas legales vigente.
No. En el Deuteronomio, se podria decir, ése es un objetivo im-
portante, pere secundario. El objetivo aqui es de mucho mayor
alcance, El autor del Deuteronomio gira hacia atrds la rueda de
la historia y pone todavia otra vez al pucblo personalmente
delante de Moisés y le comunica de esta manera, en un largo ser-
mén, todo el complejo de promesas y exigencias que se han creado
en la relacién del pueble con Yahvé,

La diferencia entte el c6digo de la alianza y el Deuteronomio
es tan fundamental que casi podria aparecer como una empresa
injusta el comparar ambas unidades, debido a que, en ¢l sentido
indicado, no se encuentran en la misma linea. Con todo, queremos
sefialar todavia algunos puntos de diferencia que resultan precisa-
mente de aquella estilizacién del Deuteronomic como alocucién
al pueblo.

Se puede afirmar con derecho que el «ti» de la alocucién se
dirige en el cddigo de la alianza al individuo ®. El «td» del Deu-
teronomio en boca de Moisés, dirigido al pueblo, tiene un timbre
totalmente comunitario. En el cddigo de la alianza, asimismo, la
formulacién impersonal con la particula &i y la subsiguiente tercera
persona discute casos individuales, ya sean entre hombre y hombre
o entre hombre y Dios, Este use continta existiendo también en
el Deuteronomio, pero es extraordinariamente significativo ¢émo el
Deuteronomio trata de paralizar con cierta nota impersonal que
viene dada por la regulacion de casos individuales en cuanto
que —con muy pocas excepciones—— afiade o acerca a la ley, in-

52 Holz, Exodus, 98.
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troducida por el ki y en tercera petsona, un giro en segunda per-
sona, en la forma, por tanto, de una alocucién al pueblo. De esa
manera, en las leyes de esa redaccidn el pueblo es directamente
alocucionado (cf. 19, 6 s; 19, 8. 11 s, 13, 165, 19; 21, 1 5. 9.
18 s, 21, 22, 22b; 22, 13 5. 21b. 22a, 22b, 23, 24, 24, 1s. 4b. 7a.
7b; 25, 1 s. 3b. 11. 12; en 21, 15 5; 22, 25 5; 24, 5; 25, 5 s
echamos de menos esta adicién de una alocucidn. Estas leyes estdn
de tal modo articuladas, tanto hacia adelante como hacia attds, en
el estilo alocucional que pueden también ser comprendidas facil-
mente en tercera persona sin que se tenga que saltr del contexto
general}).

Los lugares donde en el Deuteronomio se llega casi a un di4-
logo con el otro, en cuanto que el eco del propio discurso al
pueblo estd por decirlo asi, como cogido de la boca y como si
tropezara con objecciones, muestran con qué intensidad el Deu-
teronomio, de modo muy diferente que el céddigo de la alianza, en
un contacto directo con el oyente, estd dirigide al pueblo . Aqui
se ven de modo perceptible ambas partes, una frente a otra:
Moisés y el pueblo. Se puede afirmar que en el cédigo de la alianza
el interés de la ley se agota esencialmente en la formulacidn de si
misma, En el Deutesonomio podemos observar cémo a los em-
préstitos cogidos del cédigo de la alianza en la redaccién de la
ley les sobreviene una novedad: la consideracién de la comunidad.
Una comparacién entre Ex 23, 10s v Dt 15, 1 s demuestra, aparte
de la ya mencionada obturacién hacia €] exterior, c6mo el autor
del Deuteronomio no sélo estd interesado en la caridad individual.
No. El reflexiona sobre el problema del bienestar del pueblo
entero y desde ese punto de vista deja determinar su ley: 15, 11
(j‘al-ken!). Se ha de recordar ademds, en este contexto, que el
Deuteronomio afiade frecuentemente a la ley propiamente dicha
una referencia parenética a la efectividad pedagdgica de la apli-
cacién del castigo a la totalidad del pueblo *. Precisamente la adi-
cién de yism® u w'yira’u (oitdn y temerdn) permite ver clara-
mente en qué sentido corren los pensamientos mds intimos del
legislador deuteronomista. Bl bi‘arta ba-ra’ mi-girb’ka (apartards
el mal de en medio de ti}, afiadido a la demandada pena de muerte,
muestra en qué manera gira constantemente su preocupacién en
torno al pensamiento del pueblo, incluso en leyes que regulan el
trato individual entre individuo e individuo. La adicién de este

53. Dt 12, 20. 30; 15, 9; 17, 14; 18, 16, Z21.
54. Dt 17, 13; 19, 20; 21, 21b; 13, 12.
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giro en el Deuteronomio va naturalmente mucho més all4 del
préstamo del cddigo de la alianza, aunque aquif es importante hacer
la referencia de que el cédigo de la alianza no posee ninguna
férmula semejante; demanda simplemente la pena de muerte para
el criminal sin que pase desde ahi a reflexionar sobre Ia comunidad.
Por el contrario, en el Deureronomio, en todos aquellos crimenes
capitales que hacen al criminal reo de muerte, resuena la idea de
la purificacién del pueblo. Es inferesante observar cémo, bajo esa
cambiante posicién fundamental del Deutetonomio, se ha formado
un precepto como la demanda de un justo juicio (Ex 23, 1-3.
6-8 = Dt 16, 18 s). Los jueces han de juzgar al pueblo en justicia
pata que Israel permanezca en posesién de su fierra. Todavia es
mucho mas Jlamativo ese traslado de acento en la prohibicién del
culto de los idolos (Bx 22, 19 = Dt 17, 2-7). Quien cae en €],
transgrede la alianza. Si en Israel llegara a cometerse una tal abo-
minacién, entonces debe participar todo el pweblo en la ejecucién
para que el mal sea extirpado de en medio suyo. jEn tal diferencia
radica un principio formativo, %

55. Una confirmacién singular del presente pesultado, af mismo tiempo, una
prucha oportuna de que el Deuteronotmio no sdlo se desprende del cddigo de 1z
alianza, sino también de las fuentes histdricas, la suministra una breve lista de
cada una de las transformaciones a las que la tradicién historica, en la medida que
hz sido recogida en el Deuteronomio, se ha sometido. Debido a que todos estos
elementos pertenecen de modo demostrable a ampliaciones secundarias del Deute-
ronomio, no seria viable poner su discusién sobre la misma base que la anterior
del cédigo de la alianza v Deuteronomio. Por otra parte, la ocasidn de introducic
precisamente tales correcciones en las ampliaciones histdricas no carece de funda-
mento, Aqui contindan sonando tonos ya abiertos. En todo caso, vemos, aunqgue
sdlo sea en vagos sintomas, cdmo ha entendido al Deuteronomio la época inmediata
siguiente. En Dt 1, 9 estd de base, evidentemente, Ex 18 {Steuernagel, comentario
ad loc.; Procksch, Egu., 728). Jerré es oprimidoe, el influjo de un no israelita en un
asunto importante interno no e: soportado, Patecido es el tema en el cambio de
significacidn en el episodio de Balaam: en el curso de Iz barracién histdrica des-
aparecid aguel episodio, pero Dt 23, 5 muestra en qué sentido podia pensarse en el
ambiente deuteronomista sobre Balaam. Yz no se trata de un profeta de Yahvé, sino
de un adivino pagano, Lo decisivo es que €l, en la concepcidn deuteronomista, no
recibe ya ningin encargo de Yahvé. jSu evidente maldicidn se convierte en bendi-
cién! Moy sorprendente es la discrepanciz entre Nom 13, 2 s vy Dt 1, 22 v entre
Dt 1, 37; 3, 26; 4. 21 y Dt 32, 50 (P{), Ndm 27, 12, En ambos casos, en si dis-
tintos, €| pueblo como sujeto adguiere en el Deutercnomin el primer plano. Una
vez €3 la citada circunstanciz censurada (obsérvese por una parte la manifiesta opo-
sicidn del werso precedente v, por otra parte, el aceptuado Aulkem en 1, 22) de que
él toma la iniciativa parz el envio de los explotadores ¥ otra vez es significada la
muerte de Moisés, antes de entrar en la tierra prometida, como una especie de
explacion vicaria por la culpa de todo el pueblo, En la pericopa sobre los explora-
dores parece que el Y v E sdlo rienen interés en Caleb, Quizis, a través de la
introduccidn del nimero doce en el Deuteronomio (1, 22 s), se tepresente de nuevo
al pueblo como totalidad. En todo caso hay que contar con ¢l hecho de que en la
pericopa elohista, donde actualmente falta, subyacia antiguamente el nimero doce
{as{ Cornill, Eisf., 45). Sorprendente contimia siendo, en todo caso, el acento ex-
clusivista que descansa en Jos doce, ya que Caleb ha sido completamente eliminado.
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¢Cuidl es, pues, el resultado de las dos exposiciones preceden-
tes? Creemos, por nuestra parie, haber encontrado un punto de
arranque para la investigacién que ahora sigue. La comparacién,
principalmente con el c6digo de Ia alianza, pero también toda una
serie de pensamientos aludidos a través de la estadistica, permiten,
mediante muchos y variados signos, de inmediato todavia no in-
terpretados en detalle, llegar a la conclusién de que la reflexidén
sobre el pueblo, ¥ sobre €l pueblo de Dios, a diferencia de la lite-
ratura precedente, se ha hecho consciente en el Deuteronomio,
Sobre el contenido propic de este pensamiento deuteronomista so-
bre el pueblo todavia no se han podido dar detalles, Ese pensa-
miento, hasta el momento, s6lo nos ha llamado la atencién como un
concepto formal que estructura todo el conjunto deuteronomista,
Ahora iremos tras la cuestién del pensamiento deuteronomista so-
bre el pueblo, Para la fijacidn de su contenido utilizaretnos sobre
todo los pensamientos significados mediante la enumeracién de las
frases y tendremos con ello la garantia relativamente segura de
permanecer dentro del citculo de concepciones especificamente deu-
tetonomistas.

Su mencidn en otro lugar (Dt 1, 36) es una interpolacidn tardia. Afadamos aqui,
a manera de observacion, una contraposicién de los traspasos del cédigo de lz alianza
al Deuteronomic. Los fugares sedalados (como fue ya discutido) han sido sometidos,
en su traspaso al Deuteronomio, al influjo operante del pensamienwo del pueblo.
Aqui podemos ver en un plan putamente esquemdtico gue casi todas las leyes, en
la medida que pasarcn al Deuteronomie, fueron sometidas a una modificacién, ya
sea minita o notable, En esta lista se prescinds de aquel decisivo punto diferencia-
tive de la odentacién de lz legislacién a otro objete, al pueblo entero. (Tabla segiin
Swith-Rothstein, 299 s),

Ex 21, 1-11 - D¢ 15, 12-18
Ex 21, 1214 -Dt 19, 13
Ex 21, 15. 17 - Dt 21, 1821
Ex 21, 16 . Dt 24, 7

Ex 22, 15, 16 - Dt 22, 28. 29
Ex 22, 17 - Dr 18, 1012
Ex 22, 18 -Dt 27, 21

Ex 22, 19 -Dr 17, 29
Ex 22, 20-23 - D 24, 1722
Ex 22, 24 - br 23, 20.21
Ex 22, 25. 26 - Dt 23, 1013
Ex 22, 28, 29 . Dr 26, 1-11; 15, 19-23
Ex 22, 30 - In 14, 3.21
Ex 23, 1 - Dr 19, 1621
Ex 23, 2. 3. 6. 7. § - Dt 16, 1820
Ex 23, 4. 5 - Dt 22, 14
Ex 23, 9 -Dt 24, 17. 18
Ex 25, 10. 11 - Dr 15, 111
Ex 23, 12 -Drt 5, 14. 15
Fx 23, 13 -Dt 6, 13

Ex 23, 1447 - Dt 16, 1-17
Ex 23, 192 - Dr 2, 210
Ex 23, 19b - Dt 14, 21b
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II. RELACION DE ISRAEL CON YAHVE

La concepcidén de Israel de ser pueblo de Yahvé estuvo siem-
pre viva en cada uno de sus periodos histdricos y aunque el vere-
dicto acerca de la exiensién del circulo de los adeptos a Dios no
fue tampoco determinado siempre unitariamente por el mismo
Israel, sin embargo, en virtud de la revelacidén propia de Israel,
jamds desapareci6 el concepto de un Yahvé que se encuentra frente
a frente con un pueblo, La idea de una existencia absoluta de
Dios, en el sentido filoséfico, fue completamente extrafia a Israel.
Sélo con el acercamiento de Yahvé pudo conocer a su Dios. El Ua-
md a los padres y escogié mds tarde para si al pueblo. Asi Istael
lo vio desde el principio en teferencia con el hombre. Sélo al
que lo vinculaba consigo podia reconocer, Si se toma en serio la
frase de que Yahvé ha escogido a Israel y no al revés, entonces
se comprenderd c6mo el pensamiento religioso de este pueblo no
se ha de comparar a un cfrculo con un centro —Dios—, sino mds
bien a una elipse con dos focos —Dios y pueblo—-, Puesto que
en la realidad de una revelacién obligatoria de Dios, el objeto
alocucionado, el pueblo, va siempre incluido en el dominio de la
reflexién teoldgica. Ambos son inseparables segtin el estilo de la re-
velacion dada.

Quizas, sin embargo, en la teologia veterotestamentaria no se
ha concedido al pensamiento del pueblo de Dios la misma consi-
deracién detallada que a la concepcidn propia de Dios. Se ha par-
tido muy frecuentemente desde una serie de pensamientos teocén-
tricos v se ha renunciado con ello a una comprensién teoldgica
de todos los temas que se agrupan en totno al pensamiento del
pueblo (nacién, politica, ética social, jurisprudencia, etc.), que Is-
rael, desde el punto de vista de sus pensamientos religiosos, tomé
asimismo en setio como campo de la «religidny» en sentido estricto
e incluso, en sus primetos tiempos, los tomé més en serio que el
problema de la religiosidad individual. La exposicién precedente
ha mostrado ya que tenemos en el Deuteronomio doble razén para
plantear el problema precisamente en torno al pensamiento del
pueblo, Una observacién de Steuernagel, que ve en el concepto
de Dios la raiz méds profunda de todas las exigencias del Deutero-
nomio, muestra en qué manera se puede caer en falsas pistas de-
jando a un lado en el Denteronomio este pensamiento. No puede
ponerse naturalmente en discusidn el que el concepto de Dios
haya formado decisivamente la legislacion deuteronomista. Pero
es significativo cémo Steuernagel, al dejar de lado la idea de pue-
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blo, se encuentra inmediatamente en dificultades, El tiene ahora
que distinguir dos redacciones diferentes de! concepto de Dios,
una éfico-universal, otra particularista-cultual, cuya unién interna
cree €l que no puede demostrar con certeza®, En los parrifos
siguientes nos vamos a preguntar, pues, pot la peculiaridad del
pensamiento deuteronomista sobre el pueblo. También se hablard
concomitantemente del pensamiento deuteronomista sobre Dios.
En todo caso, éste no forma de ninguna manera lo propio espect-
fico del Deuteronomio.

Aqui no se va a pretender el precisar con mds detalle la ex-
tensién politica del pueblo alocucionado en el Deuteronomio, El
Deuteronomio mismo se dirige siempre continuamente a «todo
Istael». Pero el Deuteronomio silencia qué tierra es la designada
con ello, sus estrictas fronteras politicas. Se puede, sin embatgo,
tener plena confianza en que usa el concepto «Israel» en un sen-
tido marcado inequivocamente por lo religioso siguiendo a su
estilo de lo contrario generalizador. Es simplemente el pueblo
de la promesa, Los lugares, en los que el Deuteroromio cuenta
con una ampliacién de la tierra (12, 20; 19, 8) parece que ofrecen
un cierto punto de apoyo, Pero en ninguna parte se significa que
con ello se piense en la reunificacién de Israel y JTud4. Un ensan-
chamiento de las fronteras del pafs puede ser esperado de muy
variadas maneras, En todo caso, aqui, al comienzo de nuestra in-
vestigacion, carecemos de la minima base para poner al Deutero-
nomio, como ocurre frecuentemente, en relacién con Jerusalén y
en cuanto cabe, con su templo.

Carecemos de una visién concreta del pueblo, del que habla
y al que habla el Deuteronomio, debido, en primer lugar, a que
no ha side cuestionado a ese respecto. Su interés se mueve mds
bien, como se mostrard mds adelante, en torno a los problemas
teéricos que estan en la linea de la reflexién teoldgica sobre Ia
esencia del pueblo. Por esto, de momento, es preferible preocu-
parse menos de la situacién real que presupone y miés de una
precisién mds detallada de lo que estd presente como su deber-ser.
E! signiente andlisis se restringe, por tanto, a la discusién de los
pensamientos en tanto en cuanto estdn expresados postivamente
en el Deuteronomio y evita cualquier conclusién acerca de sus
presupuestos biblico-teoldgicos, literarios o arqueolégicos.

Nasotros pensamos que se nos abrird el camino mds apropiado
pata la comprensién del concepto deuteronomista del pueblo si

56. Steuernagel, Entstebung, 53, 47 s.
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nos movemos hacia aquel punto en ¢! que todo problema en Tsracel
adquiere su cenit y su profundidad méxima, en el que tiene verda-
deramente su planteamieato propio: la cuestién de las relaciones
con Yahvé, Antes, por tanto, de Ja fijacion de cualquier particu-
laridad de] pueblo de Dios en el Deuteronomio, nos preguntamos
por su relacion con Yahvé, porque s¢ ha de suponer que los res-
tantes elementos del Deuteronomio han recibido desde esa cues-
tién cardinal el acento que les es propio. Quizds no sea supetfluo
recordar, precisamente en este contexto, la amplitud, diffcilmente
superable, del concepto deuteronomista de Dios. No hay ninguna
huella de un entrelazamiento natural de este Dios con su pueblo:
Yahvé ha creado a todos los pueblos ¥, ha fijado a cada uno su
culto ®, sus mandamientos rigen tanto en el paifs enemigo como
en el propio Israel ®, el cielo y la tierra pertenecen a Yahvé y, sin
embargo, Dios ha condescendido con Israel ® lo ha escogido de
entre todos los pueblos. Estos textos exactamente, mencionados
en ultimo lugar, resaltan interiormente lo incomprensible de esta
eleccién divina. De ahi que no sea sorprendente que esta relacién
de Dios con su pueblo sea presentada claramente en el Deutero-
nomio como algo que se puede disolver ®, La desobediencia estd
amenazada con la pérdida de la bendicién divina, incluso con la
destruccién misma del pueble de Dios.

Tenemos que detenernos un momento en este lugar. Sellin ha
atacado convincentemente, hace afios ©, una falsa, artificiosa teoria
evolucionista que pretendia demostrar un desarrollo desde una
vinculacién natural originaria entre Yahvé e Israel hasta unas re-
laciones espiritualizadas y moralizadas, mds tardias. De hecho, la
condescendencia v la ayuda de Israel fueron consideradas esencial-
mente en todos los tiempos en Israel como una obligada benevo-
lencia, En este sentido, la relacién jamés ha sido considerada como
indisoluble desde el aspecto natural, Pero existe también un in-
comprendido elemento de verdad en la linea combatida por Sellin:
de hecho ha tenido lugar una evolucién y hay que buscarla en el
siguiente planteamiento: ¢Estd esa benevolencia de Yahvé referida
mis a las necesidades préximas politico-terrestres de Israel o la
bendicién de Dios a su pueblo (a pesar de su marco todavia na-

0. 10, 14 5.
6l. 7,7 s %9, 14,
62, Beutrige z. isr. w. jidischen Religionsgesch, 1896.



cional) sirve a un objetivo espiritual-religioso, es decir, a la crea-
cién de un pueblo especificamente santo? En una palabra: €l sujeto
de la relacién con el mundo no ha cambiado de posicién —la ayuda
de Yahvé estuvo siempre vinculada a condicionamientos mors-
les—, sino que lo que ha cambiado es ¢l objeto mismo, Cierta-
meate, la pura cuestién terrena de la existencia del pueblo ante
Yahvé ha sido traida antiguamente de un modo muy inflexible,
mientras que en el Deuteronomio, de manera inconfundible, se ha
operado una transformacidn en cuanto que ahora la accién salvifica
de Dios sirve a una tarea més elevada, m4s espiritual y acentuada
de mode desigual religiosamente, que va, pues, mucho mds alld
que a la simple solucién de las dificultades politicas, Con una
concepeiGn purificada sobre la universalidad de Yahvé, se operd
en el Deuteronomio una reflexién mucho méds madura acerca de
las exigencias internas, precisamente de ese Dios sobre su pueblo.

En virtud de esa tensa idea de Dios, €l Deuteronomio eshoza
una imagen sotbria de la esencia del pueblo que estd frente a
Yahvé. En este punto encontramos una concepcién muy unitaria:
Israel es, de modo consciente, no autdctono en Canadn %; de modo
permanente se remite al fondo oscuro de la historia del pueblo
israelita . Israel viene a un pais, cuya cultura (6, 10 s) no ha sido
una realizacién del pueblo de Dios. Con una enetgia Hamativa, se
quita al pueblo todo mérito, toda colabaracién operante en a con-
quista de la tietra ®. Israel es obstinado ®. Las ampliaciones conti-
ndan entretejiendo a su estilo estos pensamientos: la primera
acometida impetuosa en la conquista de la tietra no es adecuada
para atraer hacia si la admiracién de la posteridad. En tres oca-
siones Israel es amonestado para que no se apodere de una tierra
que Yahvé no le ha asignado; no lograria conquistar ni un palmo
de terreno.

La estadistica lingiifstica ha dado como resultado que el Deu-
teronomio designa varias veces —una vez en un lugar destacado
(26, 19— a Israel como ‘am gados (pueblo santo}. Es pertinente
preguntarse por el sentido teoldgico de esta expresién. Natural-
. mente que, en consideracién de las frases precedentes, se excluye
el buscar la fundamentacién del mencionado atributo en una cua-
lidad inherente a Israel. Pero ¢cémo llega, por tanto, el Deutero-

63, 26, 5.

64, 6,21;8,218: 97,1515
63, 9,45 § 17, 7, 7.

66, 9,6,

67. 2,5.9.19,
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nomio a la sentencia: Israel es ‘am gadoi? El Deuteronomio nos
da una respuesta muy clara: esta designacidn no se la ha dado
Israel a si mismo; viene, por asi decirlo, de fuera, de Yahvé.
Por razén de la pertenencia a Dios, €l pueblo es santo. Este pen-
samiento ocurre del mismo modo en Jer 2, 3 y muestra en qué
manera se ha de comprender el concepto de santidad de Israel,
Lo mismo que en el Deuteronomio, Jeremias vuelve también la
mirada hacia atrds, a las didfanas relaciones en el tiempo del de-
sierto. Peto quizds en la imagen del redi? no es tanto el fertium
comparationis la intocabilidad, como quiere Volz %, cuanto Ia san-
tidad. Pero ésta tampoco es pinguna cualidad inherente, sino que
como en el resif radica la santidad sélo en la pertenencia a Dios,
A causa suya es algo sepatado y consagrado.

Las frases que acentiian lo primatio del amor de Dios a su
pueblo antes de toda verificacidén %, hacen ya referencia a la ausen-
cia total de un punto de apoyo interno israelita para la afirmacién
deuteronomista de que Isracl sea un pueblo santo. Otro segundo
factor apunta en la misma direccidn. La tesis: Israel, el pueblo
santo de Yahvé, se encuentra en el Deuteronomio —es decir, en
el momento de la promulgacién de la ley—— completamente pre-
sente; se Opera no como preémio a una verificacién pasada, ya que
la observancia de la ley por parte de Istael es ya vista como la
reaccién del pueblo a la eleccién de Dios™, Una prueba es el
hecho significativo de que el Deuteronomio deriva a2 todo su
esbozo sobre la observancia de los mandamientos a partir del agra-
decimiento. Significativo, es, por ejemplo, €l llamamiento a Israel
en 27, 1: en wna aseveracién completamente infundada y no con-
dicionada —aqui incluso en pasado— se dice al pueblo a boca-
jarro: hoy te has hecho pueblo de Yahvé, De esta realidad fluye
para Israel la obligacién a la ley . Asi, generalmente, cuando la
referencia a la santidad del pueblo es puesta en unida con la obser-
vancia de un mandamiento concreto, no es como habria propia-
mente que esperar, la obediencia del mandamiento, la condicién
de la que dependa la santidad del pueblo, no, sino que, a la in-
versa, la santidad de Israel es [a circunstancia en cuya considera-
cién era necesario aquel mandamiento ™. La santidad es, por tanto,
un atributo que Dios da al pueblo independientemente de toda
actuacién humana. Sélo primeramente en la eleccién realizada por

&8, Volz, Jeremia, 7.

69, 4, 37; 7, 8 10, 15,

70. 11, 7 s; 6, 12; 15, 15,

71, Semejante es la marcha de pensamientos en 4, 3640,
72. 7, 6 14, 21. 21b.
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Yahvé, en otro lugar P, Israel hace la promesa de querer perte-
necer a Yahvé como un pueblo obediente. Pero tampoco en ese
lugar se habla de la voluntad libre de Israel ™. Lo primario es la
requisicién de Israel por Yahvé, aunque la promesa del pueblo
de querer ser un ‘am gado¥ esté ya coloreada éticamente, También
en 28, 9, la promesa de Yahvé a Israel estd mds atada a la con-
dicién de la obediencia, La mayorfa absoluta, sin embargo, de los
textos documentados entienden la eleccién a partir de un acto de
amor imposible ya de ser mds fundamentado. Queda atin por saber
en gqué manera significativa esta concepcién —Israel es santo,
no en sf mismo, sino pot efecta de una no ya fundamentable
praedicatio Dei— ha de ser valorada en el sentido teoldgico-
biblico. Aqui la disciplina veterotestamentaria toca estrechamente
al terreno de la teologia sistemdtica,

En este contexto hay que permitir la palabra también al pen-
samiento de la alianza que tesuena en el Deuteronomio. Es, sin
embargo, un hecho Ilamativo que el concepto b%rif (alianza) des-
empefie un papel tan insignificante en las pericopas de singular
del Deuteronomio, que nosotros consideramos las secciones mds
antiguas, Por esto se puede formular la pregunta de si el Deute-
ronomio, ya en su primera redaccion, es realmente el libro de la
alianza recibido por Moisés en el Horeb y que no haya sido mas
bien afiadido a la escena del Horeb en una conexién libre. En todo
caso, nos faltan indicios de que este primer estrato sea ya el docu-
mento propiamente oficial de la alianza o que incluso se haya de
equiparar a la ley de las tablas. Tres veces resuena el pensamiento
de la alianza en la parenesis: 7, 9. 12; 8, 18, una vez en la parte
legal, 17, 2. Ah{ hacemos nosotros la constatacién peculiar de que
el Deuteronomio, originariamente, no distingue claramente entre
alianza del Horeb y alianza de los padres. Segiin 8, 18 es la pro-
mesa a los padres, exactamente, la que, aun en plena vigencia, se

73 26, 16 s.

74, Obsérvese el bifcif en 26, 18 be"wirka, En este contexto puede hacerse
todavia alusidn a la falta de cualquier consentimiente subjetive humano a la
eleccién divina. De ahf que Ja pertenencia del individuo a Dios se sigue de su
incorporacién objetiva al pueble de Dics. En todo caso, se elimina toda adquisicién
y apresamiento de la salvacidn por parte del hombre, si no es sélo por el asidero
que se e deja. Puede ser que esta circunstancia se nos presente como un acto duro
de violencia del Dios del antiguo testamento: agui se preparaba el terreno para la
fe en el Dios cuya actuacidn sobtepasa todas las limitaciones y condicionamientos
terrestres. En consideracidn de toda la seccidn precedente, la caracterizacion: el Deu-
;efcnnomio es una ley racional (Duhm, I¢r. Propheten, 213} ha de considerarse como
alsa.
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cumple ahora en el Horeb, En todo caso, el pensamiento deutero-
nomista de la alianza descansa en todo su peso sobre la promesa
de los padres, ya que tanto en 7, 9 (véase v. 8) y 12 como en 8,
18, el concepto de b°rit est4 ligado con el juramento a los padres.
Pero este hecho nos da justificacibn para buscar el pensamiento
de la alianza en el Deuteronomio no solamente allf donde aflora
seglin sus propios términos, sino en todos aquellos lugares que
mencionan el juramento de Yahvé, El 5if, que segin 17, 2 puede
ser traspasado, se deja también relacionar sin dificultad con la
alianza de los padres, ya que —y esto es importante— en el con-
cepto deuteronomista de 5°rit, que, como hemos visto, estd conte-
nido en toda referencia al juramente de Yahvé, yace menos un
recuerdo retrospectivo en una realidad muy determinada del pa-
sado cuanto el pensamiento en una promesa todavia vélida en el
presente, El concepto de b°rif se refiere, por tanto, en el Deutero-
nomio mas a la relacién actual de alianza que a2 la conclusién
histérica de la alianza, en la que aquélla naturalmente se basa en
primera instancia. De ahi que el pensamiento de la alianza en el
Deuteronomio es realmente de gran peso y es un nexo caracteris-
tico el que en la época mosaica se pusiera a si misma en {ntima
relacién con una promesa de Yahvé en el pasado para fundamentar
su fe. Teol6gicamente tieme para nosotros importancia, en este
preciso momento de la investigacidn, el puro cardcter promisorio
de la alianza, La relacién amistosa entre Yahvé y su pueblo estd
en vigor. Sus promesas son todavia vélidas. A lo mds, podria
ocurrir que la relacién de hecho existente fuese rota por parte
de TIsrael (17, 2). La bella coordinacién de b%iz v besed en 7, 9.
12 muestra del modo mds perfecto qué puro es el timbre pro-
misorio de este pensamiento de la alianza. El uso lingiistico
evidencia, por dltimo, de qué modo se ha desarrollado en el Deu-
teronomio la reflexidn sobre el pueblo de Dios, precisamente por
el lado del pensamiento de la gracia. En el Deuteronomio se en-
cuenira por vez primera el pensamiento de la eleccién referido a
todo el pueblo en su total irracionalidad: 4, 37; 7, 6; 10, 14;
14, 2. El verbo babar (sujeto Dios—objeto pueblo) es una creacién
original deuteronomista,

Una vez que se ha mostrado que en el Deuteronomio, especial-
mente en la direccidn teoldgica, estd viva un reflexién muy carac-
tetizada sobre el pueblo entero, podemos quizds esperar el lograr
una comptensién mds profunda del Deuteronomio siguiendo este
importante pensamiento, Nataralmente, la rectitud de nuestro
punto de partida dependerd de nuestra capacidad para explicar el
Deuteronomic en su estructura interna total y en sus tendencias

308



partiendo de la descrita relacién entre Dios y pueblo y del con-
cepto caracteristico de la santidad de Israel desde la gracia divina,
es decir, de la capacidad de evitar que el tratamiento de sus ele-
mentos diferentes se convierta en una enumeracién de complejos
de pensamientos desconectados internamente. El tratamiento de!
sedimento escrito legal de aquella relacién descrita entre Israel y
Yahvé lo desmembramos primeramente en dos grandes subdivi-
siones. Se ha de discutir [a nueva forma de la vida religioso-cultual
que de ahi se ha seguido. Después sigue una exposicién de la tipica
mentalidad teoldgica que anuda el Deuteronomio al sustentamiento
del pueblo de Dios mediante su mantenimiento vital: la bendicién
de Yahvé,

III. LA VIDA RELIGIOSO-CULTICA DEL PUEBLO DE DIOS

Como ya ha sido reconocido, el Deutsronomio constituye un
frente contra todas las formas sincretistas de religién que estaban
vigentes en Israel en su tiempo. Pero lo sorprendente es que el
Deuteronomio emptenda esa lucha no bajo el reclamo de Ia
no existencia de esas divinidades, como quizds cabria esperar ™,
El Deuteronomio, como es sabido, cuenta con la existencia de
otros dioses. Precisamente esta circunstancia justifica que en el
problema de cémo se ha de comprender su fuerte oposicién
no haya ido por el camino més sencillo de la simple negacién de
la existencia de divinidades extrafias %, Pero la razén de esta con-
cepcién hay que buscatla de nuevo, en Ultime término, en la
superioridad césmica que es atribuida a Yahvé. Para el Deutero-
nomio existe una diferencia cualitativamente infinita entre él y
aquéllas. Esto se explica por las siguientes razones: en el Deu-
tetonomio existe un sentimiento muy marcado de la distancia, que
hace rechazar todo tipo de relacién entre Dios y hombre que haya
surgido por su camino natural, es decir, ilegitimo. En el Deutero-
nomio bhay un instinto insoborpable para toda religacién pseudo-
religiosa, mdgica, esto es, no abarcante inexorablemente el campo
de la ética, con la divinidad. La exigencia absoluta de la prohibi-

75. 4, 28 es, como méximo, del exilio.
76, 9, 4 s,
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cién de imdgenes en el culto demuestra hasta qué punto estaba
despierto el sentido de la distancia. Dios ha hablado desde el
fuego, esto es, sin imagen alguna, al pueblo, En esa misma direc-
cién apunta el asombro de que la alocucién divina no hubiera
reportado la muerte del pueblo y, por dltimo, en las ampliaciones,
el papel mediador que en el Deuteronomio es adscrito a Moisés
sobrepasando a los antiguos relatos 7. Yahvé, en cuanto que es el
sobrenatural por antonomasia, es superior a otros dioses, Esta
tesis, aunque no esté expresamente formulada, cubre la concep-
cidén deuteronomista,

En relacién con la confrontacién, ya exhaustivamente descrita,
con la corrupcién procedente del campo cananeo, mencionaremos
todo aquello que muestra la estrecha relacién de este suceso con
fa concepeién deuteronomista del pueblo. En la tendencia deutero-
nomista contra el cananefsmo se desarrolla ante nuestros ojos una
reaccién de gran importancia que dificilmente puede ser sobrees-
timada, ya que la figura funcional-universal del baal estaba mis
cercana al hombre natural que el propio Yahvé ™. Todas las ven-
tajas estaban de parte del potente rival. El tenia a su favor la
légica, desde el puato de vista de la concepcién del mundo, mds
simple, directamente iluminadora. Disponia también de toda una
escala de puntos de atraccién hasta alcanzar en lo bajo el incentivo
de la orgia sexual. De ahf que sea singularmente instructivo com-
probar con qué medios y en qué frente combatié el Deuteronomio
2 esta religién. La lucha del Deuteronomio, en todo caso, no puede
explicarse por simples razones de animosidad, sino que es el resul-
tado de la relacién sobrenatural, decididamente teolSgica, entre
Dios y su pueblo, con la cual es incompaginable cualquier valo-
racién de una religiosidad natural. Ritos mortuorios paganos,
massabas, todos los intentos de conseguir un conocimiento de
Dios en ¢l campo oscuro de las esferas terrestres, sacrificios pa-
ganos y culto de la paturaleza ®, en breve, todo lo que no se dirija
expresamente al Yahvé alejado de todo lo natural, cae en el ana-
tema. Esta tendencia puede percibitse claramente en un terreno
actualisimo para la vida del pueblo: en el Deuteronomio, la rela-
cién directa de religiosidad v cultivo del campo es disuelta de un
modo sorprendente. Al afio sabdtico, cuyo sentido social era ya

77, 4,33.36;1,37;3,2605;4,21; 5,24; 9, 185, 2, 23 35; 10, 10,

78, M. Weber, Gesammelte Aunfsitze zur Religionssoziologie: das antike Ju-
dentus, 166, Para lo siguiente véase a Kittel, Gesch. 4. V. Isr. 11, 57 s, Gestalten
und Gedanken, 300 s.

79. 18, 1912; 22, 12,
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resaltado antes del Deuteronomio, se le quita ahora su fondo
agricola y es presentado bajo un pensamiento social. Un fendémeno
semejante, al menos un desacato abierto a la vinculacién religiosa
directa con el campo, yace en la prescripcion que permite el no
tener que sacrificar a la diviridad bajo cualquier condicién los
frutos cosechados en el propio campo, Pueden ser sustituidos en
cualquier tiempo por pecunia. De este modo, la estrecha vincula-
cién entre campo ¥y culto, en un sentido mds amplio, entre natu-
raleza y religiosidad es rota conscientemente, Se rechaza una san-
tidad natural que sea inherente al fruto como primicia v se pone
el sentido de toda la actuacién cultual en el interior del hombre
creyente. La repeticién incesante de la f6rmula Yabwe? “lobeka
(Yahvé es tu Dios), en general, tampoco puede entenderse sin la
antitesis presupuesta de que bacal precisamente no es “fobim de
Israel. Se puede, pues, esperar con toda certidumbre que toda la
legislacidn existente en el Deuteronomio esté determinada, desde
sus cimientos, por el conacimiento, de caracteristica impronta deu-
teronormista, de la relacidn del pueblo de Dios con Yahvé. Quizds
a través de la reelaboracién de aquel principio fundamental, deci-
sivo evidentemente en el Deuteronomio, se puede conseguir alguna
claridad en totno a la tan discutida v tan diversamente entendida
cuestién del sentido de la legislacién cultual denteronomista.
Una chservacién muy significativa para nuestro planteamiento
del problema es que las relaciones ciltico-sacerdotales durante la
monarguia e incluso antes tenemos que presuponerlas mis for-
madas y miés diferenciadas que lo que refleja el Deuteronomio en
sus exigencias. A esa circunstancia se ha referido ya Baudissin *.
Una mirada a la exposicién de las relaciones sacerdotales en los
libros de los reyes ® | nos demmestra también la exactitud de nues-
tra constatacién v la polémica de Qseas contra los sacerdotes serfa
dificilmente explicable si aquéllos no ocuparan una posicién muy
significativa en la vida del pueblo. Nowack ¥, hace igual observa-
cién con motivo del andlisis de Dt 33, 8 s. También este docu-
mento predeuteronomista nos muestra vna organizacidn sacerdotal,
jutfdicamente organizada, como un estado firmemente cetrado, Por
tltimo, el trabajo de Eissfeldt sobre diezmos y primicias ® ha
demostrado, de modo sorprendente, el significado, hasta ahora
poco valorado, del sacerdocio en €l perfodo postexilico. Tiene que

80. Geschichse des alttestamentlichen Priestertums, 1896, 91 s.
81. Por ejemplo, 2 Re 12, 17: 15, 15,

82, Archiologie II, 100.

83. Eissfeldt, Erstlinge und Zebnten, 1917.
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ser tomado como seguro que en el tiempo del Denteronomio y ya
antes existfan en los santuarios particulares leyes ciilticas detalla-
das con toda minuciosidad ¥. Muy de acuerdo con este contexto
encaja una consideracién, que en los tltimos tiempos se abre paso
con plena justificacidn, acerca del origen de la ley de santidad y de
las partes legales del cédigo sacerdotal. Aunque la suposicién
de Baudissin, de que existiera ya en alguna parte en el tiempo de
la redaccién del Deuteronomio, pueda no ser aceptable, en todo
caso, hoy se estd de nuevo inclinado a derivar no sélo a H, sino
también al menos al material de grandes partes de las leyes de P,
del perfodo preexilico . A nosotras nos interesa simplemente la
constatacién genetal de que el Deuteronomio se encontraba ro-
deado de disposiciones cilticas, mds o menos reconocidas, leyes
sacerdotales v prescripciones rituales generales, que —esto no se
pone en duda— ya en tiempos antiguos estaban minuciosamente
detalladas, en plan casufstico. Quien desde ahi pase al Deutero-
nomjo, se sentird transportado a otro mundo. Naturalmente que
con frecuencia se ha pasado por alto el testimonio simple —como
veremos, inequivoco— de! texto v se ha atribuido lo increfble
precisamente a la legislacién cultual deuteronomista. sQué signi-
ficado tiene el culto en la concepcién deuteronomista? Ciertamente
Wellhausen %, en su observacién general que hace contra Holzin-
get, tiene razén cuando pone 2l Deuteronomio cerca de YE en
consideracién de la poca importancia por lo externo del sacrificio.
Con toda evidencia, en la indifetencia frente a la forma ciltica
correcta —piénsese en los diezmos sustituibles por dinero, o en la
fijacién imprecisa de la extensién de las primicias en Dt 26, 1 s,
o de las donaciones en las fiestas, 16, 17. 10 ¥— subyace un ele-
mento que impide cualguier valoracién unilateral del culto. Smith
ha afirmado con acierto que en la legislacién deuteronomista el
concepto de pecado no se identifica jamds con el de falta ritual.
Pecado es un quebrantamiento del derecho y la justicia ®, Los cri-
menes no pueden ser jamds expiados a4 través de una actuacién
cultual, sino a través de un castigo concreto o por perdén de
Yahvé. Muy instructivo es el sentido® de Dt 21, 1 s, &l dnico

84. 1 Sam 2.

85, Cf, Eerdmans 1.IV; Kittel, Relie. 4. V. Lsr., 154; Id., Gesch. *IL, 398 n;
Sellin, Eial., 55 8. Véase también la sorprendente dependencia de Ezeguiel de P:
Procksch, Eqea., 321, 326; Gér. 434 s,

86, Wellh., Proleg., 57 a; Holz, Hex., 324,

87. Eissfeldt, E. &, Z., 43 s.

88. R. Smith, Das A.'T., 352; Dt 19, 15; 20, 18; 21, 22; 22, 26; 23, 22 5

24, 16.
89, Segiin Steuern, Cotn. od loc.
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rito expiatorio relatado ampliamente en el Deuteronomio. Se
puede reconocer con toda claridad gue no es la accién como tal
la que opera la expiacidn, sino que es la gracia de Yahvé la que
perdona la culpa, Tal como estd ahora ordenada, la ceremonia
est4 desprovista de su cardeter de sacrificio,

Observemos todavia las prescripciones religiosas de la fiestas,
de los sacrificios, de las donaciones: ¢Hay algo mds preciado para
el Deuteronomio que la expresién de la alegtfa en la bendicién de
Yahvé ¥y que tenga también parte en ella el pobre? En este con-
texto se han de mencionar sobre todo las muchas leyes, que atin
han de ser discutidas en otros lugares, que cedieron su orientacién
ciltica originaria en favor de su contenido ético-caritativo ™, Con
la excepcién de la ftesta pascual, en la que, sin embargo, el pensa-
miento expiatorio es asimismo apenas perceptible, todas las festi-
vidades deuteronomistas, en un contraste esencial con P, Ilevan
el cardcter de la alegria, La tendencia del Deuteronomio es f4cil
de reconacer desde el lado hasta aquf tratado, Sin duda alguna, el
problema ético tiene en €l més importancia que el cultual, Se ha
dicho incluso que el Deuteronomio contiene solamente leyes ciil-
ticas en tanto en cuanto encierran una significacién ética,

Pero tampoco hay que poner en ninglin caso en cuestién la
clara voluntad ciltica del Deuteronomio: la ley de la centraliza-
cién. Ha sido recalcado ya muchas veces en los itimos tiempos
que las leyes sobte la unidad cultual no son sélo quintaesencia
del Deuteronomijo. Queda, por tanto, solamente la posibilidad de
ponetlas en una conexién estrecha, incluso en dependencia del
pensamiento capital del Deuteronomio. Pensamos en la peculiar
relacién entre el pueblo y Yahvé y en el frente, que de ella resulta,
contra toda relacién irreligiosa, esto es, surgida por la via natural-
magica, con la divinidad. Es evidente que el Deuteronomio tenfa
que arremeter enérgicamente contra todo trato demasiado familiar
y chabacano con la divinidad, tal como habia logrado expresién
entre los miltiples y variados cultos de YahvéBaal. Si 2 la in-
molacién habitua! se le niega ahora el cardcter sacrificial en sen-
tido estricto, si queda como tnico instrumento ciltico un altar
y s6lo un altar, de esta prescripci6n se desprende en primer lugar
un cierto escepticismo frente a toda dedicacién firme al culto.
Nadie que tenga una posicién ingenua ante la vida cdltica podia
promulgar una prescripcién que limita de una manera radical la

90, 14, 28 5; 15, 1 5 20, 1 s.
S1. Sternbetg, Ethik des Dz, 51.
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actividad ciltica de todo un pueblo, ya que lo que de las variadas
actividades sacras, que habian consagrado hasta entonces el es-
trecho circulo vital, pasaron ahora positivamente al santuario cen-
tral, era, en comparacién con los antiguos usos, enormeinente poco
(oficialmente, una fiesta anual y una ofrenda de diezmos y pri-
micias}. Vista desde esa cara, la imposicién de la centralizacién
se nos presenta como una medida predominantemente negativa.
Prescripciones como éstas, que supsimen todo culto local, que el
pueblo, por el contrario, deba congregarse muy raramente en
asamblea solemne para conmemorar —todavia habremos de ver-
lo— con accién de gracias al Dios que se ha revelado en su his-
toria, ¢se pueden interpretar de otto modo que como leyes de
lucha contra todo trato con la divinidad que no esté orientado
firmemente hacia la majestad sobrenatural y motal de Dios? La
antinomia reconocida frecuentemente, expresada por Steuernagel
y Holzinger ¥, que subyace en 1gica forzosa en toda interpretacién
no aceptable, demuestra ya que la concepcién vdlida hasta el pre-
sente del cardcter ciltico positivo del Deuteronomio necesita una
tevisién, Ambos investigadores indican que la elevacién de Yahvé
sobre la naturaleza, tal como estd representada por el Deutero-
nomie, se encuadra dificilmente con la vinculacién del culto a un
solo lugar. Esta observacién muestra de modo adecuado en qué
manera la interpretacién de las leyes deuteronomistas del culto
ha matchado hasta ahora por via muerta. El sentido dado frecuen-
temente a estas leyes encaja muy dificilmente con la realidad exis-
tente en el Deuteronomio. Aqui tiene que haber un defecto en Ia
misma base, Pero si no se parte de la ley absolutizada de la cen-
tralizacion, sino que se comprende ésta como una consecuencia
de la relacidn, comprendida de modo nuevo y peculiar del Deute-
ronomio de Israel con su Dios, resulta exactamente lo contrario
de la observacién que acabamos de hacer: de la elevacién de Yahvé
sobre la naturaleza se sigue la reduccién radical del culto a un
lugar preferido por una eleccidn histérica, Ya que —y esto da
cuenta de la formulacién positiva de la legislacién cultual deute-
ronomista— en todo el Deuteronomio no se habla jamds de un
habitar de Yahvé e un lugar que él escoge. El Deuteronomio,
por otra parte, jamds descubre con una palabra interés por el
Iugar cdltico como tal. No existe ninguna ley que mediante la
referencia, por ejemplo, a lo maravilloso de la presencia salutifera
de Yahvé, incite a la realizacién de la centralizacién®. Lo que

92, Stevernagel, Entstebung, 48; Holz., Hex,, 314.
93, Tal como, por ejemplo, Ex 29, 45; Lev 26, 11,
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catacteriza sobte todo a Istael a los ojos del Deuteronomio, es la
maravillz de la revelacién de la voluntad divina *. Lev 21, 16-23;
Ex 29, 37 muestran, por ejemplo, ¢édmo pueden presentarse las
leyes, cuyo interés es movido por el lugar santo mismo. Quizds
no sea superfluo indicar, para mostrar la sorprendente singularidad
de! Deuteronomio, que todos los grandes cidigos protegen al altar
frente a una profanacién ritual, mientras que el Deuteronomio no
conoce ninguna disposicién semejante ®. Tiene que existir sola-
mente un lugar donde Yahvé pueda ser venerado cultualmente.
Este pensamiento no tiene en el Deuteronomio una mayor ela-
boracidén, Correspondiendo a la realidad existente no estamos en
defiinitiva justificados para detivar la ley de la centralizacién de una
significacién, surgida violentamente, del templo jerosolimitano,
por ejemplo v de la presencia, alli presupuesta, de Yahvé. La elec-
cidn de un solo lugar es expresada mediante un principio teoldgico
que deja ver claramente su origen desde la impresién de la dis-
tancia de Yahvé®. Yahvé ha puesto alli su nombre. El mismo
habita en el cielo. El Deuteronomio, en su valoracién del lugar
ciltico, no da ningdn paso que se salga de su dicho sobre aquel
acento sorprendente que descansa en medio de Israel, el Sem.
Naturalmente habria que interpretar al revés la legislacién ciltica
deuteronomista si la centralizacién fuese impuesta por razén de la
santidad primaria, especial, de ese lugar finico de culto, pero ella
viene determinada tmds bien, en dltimo término, por el pensa-
miento deuteronomista del pueblo, es decir, por la relacién reco-
nocida entre pueblo y Dios. No se trata de comprender Dt 12 a
través de pensamientos que estdn aludidos en el Deuteronomio
de modo no muy lejano, sino que se ha de echar mane, en primera
lnea, para la interpretacién, de los presupuestos que el Deutero-
nomio mismo nos da.

Una confirmacién total de esta tesis la ofrece una considera-
cién de lo que se puede resaltar como sentido positivo del culto
en el Deuteronomio. En primer lugar hay que hacer una refe-
rencia a la citcunstancia, por una parte, el Deunteronomio ordena

94, D14, 7s.

95. Céadigo de la alianza; Ex 20, 25 5.; H: Lev 21,10 5.; P: Lev 6, 3; Ex 28,42,

96. La concepcién de que Dios habita en el templo no se encuentra en ninguna
parte del Deuteronomio; gue el cielo, por el contrario, sea su lugar de residencia,
se dice expresamente en Dt 4, 36; 26, 15, Véase Konig, (_}esgb, d. alt. Rel., 407,
La observacidn de Stade (Bibl. Theol. 104) de que en ninglin lugar del antiguo
testamento se conoce un habitar de Dios en el cielo, no es, ciertamente, acertada
{Gtesebrecht, Gatt. Gel Awz., 1894, 642). Lo sorprendente es que preciszmente el
Deuteronomio, 2l que se le atribuye una intensa descripcidn local de la divinidad,
hable expresamente del Dios que habita los cielos,
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encarecidamente la ejecucién de Ja centralizacidn, por otra parte,
después de haber expuesto con gran entusiasmo su importancia, de
modo desconcettante, dice poco positivo sobre el culto que ha
de set realizado. Echamos de menos toda especificacién inherente
a la esencia de! culto, en un tiempo ya tan avanzado ¥, Quien tiene
en cuenta la seriedad con la que el Deuteronomio se pone a favor
de la unificacién, tiene que asombrarse de la reserva con la que
se deja un poco en el aire la realizacién concreta del culto, El lec-
tor de Dt 12, 14 podtia esperar sin dificultad leyes que, como, por
ejemplo, Lev 19, 30, se propongan el fomento de la veneracién
del santuatio mismo. El Deuteronomio no habla en ninguna parte
del complejo sacro del santuario ni de las cosas que le conciernen,
Se tiene la impresién de que el concepto sdlo con gran resetva
roza con el magom “Ser yibbar Yahwe? (Iugar que escoge Yahvé).
No es dificil de reconocer bajo qué presupuestos internos se coloca
el Deuteronomio positivamente ante una realizacién cultual. Holo-
caustos, inmolaciones, sacrificios de voto y sacrificios del campo,
hay que ofrecerlos en €l santvario. Es significativo que falte en la
lista de Dt 12, 6 y 11 el sacrificio expiatorio, a pesar de que ese
tipo de sacrificio estaba ya en uso desde hacia tiempo ®. El sacer-
dote oficiante desempefia un papel secundario por completo. En
Dt 12 se usa todavia un gito lingiistico que adscribe al hombre
religioso mismo la ejecucién del culto. Por otra patte, no es reco-
nocible ni incluso la apariencia de una preferencia del sacerdocio
en funciones, El interés é&tico por los levitas del pafs es mucho
mayor que el interés ciiltico por los érganos ejecutivos en el san-
tuario central.

El goce alegre, y, sobre todo, comiin, de los dones de la gracia
de Dios se encuentra en el Deuteronomio en primer plano. En
ninguna patte se halla la menor alusién a que el culto encuentre
su sentido en su misma realizacién en cuanto tal. La poca impot-
tancia que los sacrificios en si mismos tienen para el autor del
Deuteronomio Ja muestra una recopilacién de las acciones célticas
a realizat, de las que el Deuteronomio da una descripcién detallada
v que, consiguientemente, estdn en el centro de su intetés: la
ofrenda del primogénito parece que coincide con la pascua *, aqui
la mirada se vuelve hacia atrds, hacia la historia del pueblo.

97. Cf. Bandissin, Eixl., 109; Comnill, Einl., 3%; Driver-Rothstein, Einf, 78,
98. 1 Sam 3, 14; 26, 19; 2 Sam 24, 25; 2 Re 12, 17 Os 4, 8 (Konig, Gesch.
d. alt. Rel., 274), Miq 6, 4 s (Eerdmans 1V, 14 s).
% 99.  Stevern-Berth, Comentario ad Joc.; Wellh., Proleg., 84, 88; Beer, Pesachim,
58,
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El ofrecimiento de las primicias es una ocasién para conmemorar
con accién de gracias la donacién de la tierra bendita; e! hombre
piadoso que en el afio de los diezmos, cuando las primicias corres-
ponden a los pobres, aparece delante de Yahvé, recuerda sus obli-
gaciones sociales y dirige —él se encuentra en el lugar donde
descansa el nombte de Yahvé ™ a Dios, que reina en los cielos,
una oracién por el pueblo y por la tierra. Falta una acentuacién
de los sacrificios mediante una referencia parecida. Aquéllos, los
sacrificios, se enumeran simplemente de un modo sumario sin
ninguna explicacién concomitante ™!, Para hacerse una idea de la
peculiaridad segin la que el Deutercnomic quiere que se realice
el culto divino no se podtia desear una descripcién mds clara y
mis plastica que Iz que se ofrece en las tres instrucciones citadas
sobre realizaciones cilticas. En el lugar en el que Yahvé deja
descansar su nombre, Israel debe invocar al Dios supramundano,
debe conmemorar sus actuaciones histéricas salvificas v, al mismo
tiempo, sin embargo, no debe olvidar sus obligaciones éticas frente
a los pobres.

Es comprensible que en esta posicién frente al pueblo pueda
yacer una forma de baja moral de sacrificio fuera Eel campo de
lo permitido por el Deuteronomio, no digamos ya de lo por €l
difundido. '

En resumen se puede decir: la legislacidn ciltica deuterono-
mista es uha consecuencia completamente 16gica de la concepcién
sobre la relacién moral, puramente sobrenatural, que unia a Israel
con Yahvé, Precisamente la manera cémo Israel en el Deutero-
nemio se sintié como pueblo de Dios trajo como consecuencia
primero su lucha contra todas las formas de culto no adecuadas
a esa relacidn, que se expresé en la reduccidn radical del culto a
un lugar nacional importante; segundo, la necesidad de hacer
justicia también en ese lugar ctiltico tinico de la supramundanidad
por antonomasia de Yahvé, Esto se logrd mediante la introduccién
del Ser Yahvé que caracteriza al lugar terreno del culto en lugar
de la divinidad apartada del mundo. El sentido positivo, fijado
por ¢l Deuteronomio, de las realizaciones cilticas alll ejecutadas

100. Asf hay que interpretarlo con Berth-Steuern, en contra de Eissfeldt, E. .
Z., 54 s. La demanda explicita de ir al santuario podria, en consideracion de la
estrecha unidn entre 26, 12 5. y 26, 1 5., quedar ficilmente interrampida,

101, Dt 12, 6. 11,

102, En contra de Marti, Isr. Rel., 221: «En el Deuteronomio se ha descendido
la moral a 1a escala de lo cilticos. Smend, Rel.-Gesch., 291: «Junto a la moral en-
traron, en gran medida, las cosas externas del culws,
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se agota esencialmente en fiestas, en parte con acento histérico, en
parte social, en las que con todos los medios a su alcance se ex-
presa el interés de todo el pueblo.

IV. LA BENDICION DE YAHVE PARA EL PUEBLO DE DIOS

Si se plantea uno el problema de la forma que es propia del
pueblo de Dios segiin la concepcién deuteronomista, se recibird
inmediatamente una respuesta clara. Ya se ha hecho referencia a
ia tendencia de abrazar la totalidad del pueblo bajo todo aspecto.
La idea del pueblo de Dios puede ser determinada de modo mds
concreto, §i se reconoce que ningin lugar del Deuteronomio de-
signa al grupo de los adeptos de Yahvé como comunidad cdltica,
por tanto sin el acento nacional en el sentido antiguo. A la cabeza
del pueblo se encuentra el rey, cuyas compeiencias son reguladas
con todo detalle. La falta de una ley sobre el rey en P muestra
perentoriamente hacia qué lado se ha operado una transformacién
radical: el pensamiento politico del pueblo no se encuentra va, en
definitiva, como el determinante en ¢l centro de la rekexidn,
La cabeza superior del pueblo de Dios, legitimada por Dios, ya
no es el rey, sino el sacerdote, Pero éste es la cabeza de un pueblo
espiritual y no de una nacién material. Reconocemos, sin duda, en
el Deuteronomio, en los temas de la legislacion deuteronomisia,
materias concretas que, en una nacién ligada a lo terreno, necesitan
de una regulacion. Junto a las leyes que regulan la necesidad
ciiltico-religiosa, se encuentran sobte la misma base leyes deta-
lladas sobre la guerra, La circunstancia de que ni en el cédigo
de la alianza ni en la ley de santidad nj en el cédigo sacerdotal
no existen paralelos a las leyes deuteronomistas de la guerra mues-
tra qué papel desempefia en el Deuteronomio el punto de vista
nacional '®, Junto al detecho sacetdotal y junto a las leyes de
los profetas, encontramos, en la misma linea, prescripciones de-
talladas sobre la adminisiracidén de la justicia, sobre ¢l asilo, sobre

103. Aqui podifa todavia mencionarss el dato de que ¢l Deunteronomic sols-
mente conece la sublevacién politica de Datdn ¥ Abiram, en contraposicidn a la
rebelién «espiritual», fuertemente enfatizada en P, de los corshitas, También aqui
parece que la problemética politico-nacional de Istael tenfa para el Deuteronomio
un significado muy desigual que la cuestidn de la regulacidn ciltico-espiritual.
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cuestiones de beneficencia social, sobre problemas y asuntos con-
cernientes a la familia v al matrimonio. Ea ninguna de las materias
tratadas en el Deuteronomio se tiene la impresion de que e] dmbito
sacto de los civitas Dei sea algo asi como antepuesto a la esfera
terrena de la cuestién nacional, No, la unidad cerrada del Israel
material es siempre la que abraza arménicamente todos los ele-
mentos de esa legislacién y a la que aquellos sirven ', La natu-
raleza de las condiciones que, segdn el veredicto del Deutero-
nomio, excluyen de la pertenencia al pueblo de Dios, muestra en
qué gran medida se tiene en vista al Israel terreno-material *,
Mowinckel ™ ha demostrado cédmo los elementos individuales de
esta ley pueden ser esclarecidos a través de la situacién politica
que habia precedido en breve al Deuteronomio. A nosoiros nos
interesa aqui simplemente el principio aplicado: jlos factores po-
litico-nacionales deciden sobte la incorporacién o sobre la exclu-
sién del gahall Esto solamente puede ser si el gabal mismo es una
entidad politico-nacional, El pensamiento de que individuos de
otros pueblos puedan convertirse a Yahvé y que puedan ser in-
cluidos en la asociacién del pueblo de Dios no aparece todavia
en el campo de visién deuteronomista, ya que para las naciones
no hay prosdlitos sino sélo a través de la sangre o tradicién his-
térica, en virtud, por tanto, de fuerzas suptapersonales, de los
miembros del pueblo que pertenecen al todo total, La exclusién
de aquel que no es ciudadano total en sentido fisico es otro in-
dicio de la seriedad con que se toma el orden natural. El pueblo
de Dios ha de formar una unidad fisicamente valiosa sin adheren-
tes que no puedan incorporarse simbdlicamente en el todo.
Esta constatacién —e! pueblo de Dios es entendido en el Deu-
teronomio como nacidn material— forma la base del andlisis que
ahora sigue. Se puede decit que el Deuteronomio habla de dos
grandes concesiones de gracia de Yahvé: la primera —como ya
ha sido analizado— fue la eleccién, el nombramiento de Israel
como pueblo santo {‘am gadoes). Yahvé, de entre todos los pue-
blos, ha escogido a Israel como propiedad (7, 6). El otro acio de
gracia es la promesa de la concesién del sustento necesario a
través de su bendicién. Debido a que en el concepto de Dios, de
impronta decididamente moral, el otorgamiento de los dones, que
abraza la bendicién, va ligado a condiciones morales, se ha desig-

104. «Lo ctltico, nacional, estatal y social no tienen en el Deuteronomio un
tratamiento separados: Duhm, [sr. Proph., 218.

105. 23, 2 s.

106, Mowinckel, Acta orientalia, 1923, 21 s.
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nado a esa circunstancia con la expresién poco feliz de ética eude-
monistica ', En primer lugar hay que resaltar que el otorgamiento
de gracia, por parte de Yahvé, no comienza para el Deuteronomio
con el camplimiento de las imposiciones legales, Por encima de
todo estd, como hemos visto, la eleccion. Las leyes del Deutero-
nomio son, por tanio, la consecuencia de esa «pretensién» frente
al pueblo. En el cumplimiento precisamente de esas pretensiones
divinas se encuentra ahora, por asi decitlo, como segunda promesa
la promisién de !z bendicién. A quien, aun asf, husmeara una
moralidad sospechosa, habria que recordatrle que en ¢l mundo
mental del Deuteronomio los dounes de la bendicién de Yahvé
significan el méximo bien religioso imaginable, ya que el pueblo
prolongaba a base de ellos su vida en estado salvifico. ¢Tendremos
que aceptar en 16, 20, después del puro timbre ético en la frase
anterior —jsedeq, sedeqt—, un burdo retroceso a una érica pri-
mitiva? Ciertamente, la vida en Ia tierra otorgada por su Dios
era para el deuteronomista un objetivo digno, a cuya servicio puso
los méximos esfuerzos morales,

Correspondiendo al cardeter fisico-nacional del pueblo de Dios
se nos presenta en el Deuteronomio Ja bendicién como un complejo
de dones que sirven al sustento material de un pueblo. El empleo
frecuente de la expresién macase? yadeka (obra de tu mano) como
objeto de la bendicién divina'® muestra ya su limitacién a la
esfera concreta terrena, En Dt 8, 18, la promesa divina consiste
en el otorgamiento de riqueza. Todas las promesas de Dios al
pueblo, de modo correspondiente, se mantienen dentro del dmbito
indicado. Dios otosgard a Israel una preponderancia politica '®
Caer en su poder la rigueza de otros pueblos ', crecetd por en-
cima de sus vecinos y sacard provecho de su dependencia ™. Yahvé,
en definitiva, pensard en la multiplicacién de los suyos ', El mayor
bien que Yahvé puede otorgar a su pueblo no es, sin embargo, ni
guerra ni victoria, sino el descanso de enemigos. El individuo
también siente el dominio de Dios exclusivamente en la bendicién
material ', La mdxima promesa, que el Deuteronomio puede hacer
al rey cumplidor de sus obligaciones, es la duracién de su dominio

107. Duhm, Isr, Proph., 219; Holz., Hex., 322; Volz., Vorex. Jabweproph., 50;
H. Duhm Verkebr Gottes, 146

108. Véanse las estadisticas de las frases deuteronomistas.

109 26, 19.

110. 11, 23 s,

111, 28, I2b. 13.

112, 13, 18b.

113, 14, 29; 15, 10, 18; 23, 21.
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y del de sus hijos en Istael. Ciertamente la expresién general
Iemacan vitab " hay que referirla también mucho menos a los
bienes espirituales cuanto al bienestar puramente material, como
también es apreciada en alto grado por el deuteronomista la fon-
gevidad de la vida 15 El cardcter terreno de los dones de salvacién
se pone especialmente de manifiesto en las listas solemnes y de-
talladas de lo que el Deuteronomio, en dltimo término, entiende
pot bendicién de Dios. Aqui el autor se esfuerza visiblemente en
hablar con gran encarecimiento de la gracia de Dios. Dt 7, 12 s;
11, 13 s; 28, 1 5, El que ni en J ni tampoco en E se puedan
encontrar paralelos o precedentes literarios para la aludida mate-
rialidad de la bendicién divina muestra que nos hallamos aqui
ante algo especifico de la concepcién deuteronomista 1'%, Con giros
siempre fuevos se describe la accidn de Yahvé en la fertilidad
de hombres, animales y tietra, la luvia no se agotard jamds y en
toda actuacién humana en la ciudad o en el campo su bendicién
ayudard a prosperar,

Hay que confesar, naturalmente, que el Deuieronomio se en-
cuentra en un estado en el que todavia no ha sazonado la com-
prensién para la relatividad de los bienes matetiales. La critica de
estos, 2 consecuencia precisamente de la ingenua relacién con
Dios, todavia no ha despertado, Sucumben ante una valoracion,
en dltimo término, absolutista. Una comparacion entre Dt 28,
1 sy Lev 26, 3 s es muy instructiva, Las dos promesas de
beadicién se corresponden més o menos ' en el sentido hasta
en una diferencia significativa, En el Levitico, lo dltimo y defini-
tive es un bien espiritual, el habitado de Dios en medio de su
pueblo ¥ su ptesencia permanente. El Deuteronomio no sabe nada
de bienes espirituales abstractos, al menos de éste. Por eso no se
encuentra en mayor lejania de Dios que H. La derivacién de los
dones en el Deuteronomio ocurte también directamente desde
Dios. Pero existe aqui un ejemplo adecuado de céroo el Deutero-
nomio deja a Istael ser reconocido por Dios puramente como

114, 4, 20; 6, 3; 12, 25, 28; 19, 13; 22, 7.

115. 1o, 20; 17, 20; 22, 7.

il6. Procksch, Egu., 272.

117. En cvalquier caso, en una comparacién entre Dt 28, 7 ¥ Lev 26, 8 hay que
observar que los bienes de Israel se mantienen todavia dentro de limites modestos,
mientras que la fe, para poder enfrentarse victoriosamente a algo cien veces superiot,
es expresidn de una visién ajena a la realidad. Se estd, pues, inclinado a ho consi-
derar mids la promesa como una posibilidad concreta racional, sino, mds bien, come
una descripcion general superlative del poder divine de bendicidn.
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nacién natural y todavia no estd en la situacidn de sobrepujar en
dltimo término los dones naturales con una bendicién espiritual. 2

Con esta concepcién no se ha metido algo as{ como a hurta-
dillas una predisposicién materialista. La bendicién de Yahvé es
material, pero no mundana. Puede sonar paradéjicamente, pero
quizds jamdn se haya esforzado Israel tan piadosamente en coger
los dones directamente de la mano de Dios como precisamente
estas cosas materiales en el Deuteronomio. Pues ni en el tiempo
anterior al Deuteronomio ni en los periodos siguientes encontra-
mos esta ingenuidad sencilla de aceptar los bienes materiales no
como frutos derivados reflexivamente de cualidades espirttuales,
sino gratnitamente, por ellos mismos.

De aqui sacamos una consecuencia muy significativa para el
progreso de nuestro trabajo, S6lo cuando hemos reconocido que
1a bendicién de Yahvé, que es la que mantiene la entera vida fisica
del pueblo de Dios, es el bien salvifico ket-exochen (preferente-
mente), se nos abre el sentido propio de los diversos manda-
mientos que regulan el bienestar del pueblo. Cuando se ha puesto
en claro que en el Deuteronomio el Israel nacional-material con
todas sus funciones es comprendido como el pueblo de Dios que
a través del cierre de una alianza se encuentra en estado de salva-
cidén delante de Yahvé, no queda nada mds cerca que el derivar
de nuevo la comptension de las leyes en favor de los levitas, po-
bres, viudas, extranjeros, guetteros, esclavos y operarios de este
peculiar concepto de pueblo, ya que el hecho de que la alianza
salvifica haya sido cetrada con todo el complejo material de la
nacién y no solamente con una comunidad espiritual nos justifica
a comprender también esos asuntos mundanos y esas prescripcio-
nes nacionales a partir del especifico teoldgico del pensamiento
deuteronomista del pueblo.

A este grupo de prescripciones se les ha [lamado casi exclusiva-
mente leyes de la humanidad. Aqui se ha de poner en discusién
no sin utilidad esta expsesion verdaderamente no objetable, de-
bide, sin embargo, a que esta precisién falla, a nuestro entender,
precisamente en un punto decisivo, en cuanto vela en efecto el
origen de este grupo a partir del concepto deuteronomista de
pueblo; por esto, aqui, se prescinde de su uso. Humanidad es una
idea, una actuacién a partir del teconocimiento general de la dig-
nidad humana, hecha consciente por si misma, y, sobre todo, del

118. De dones propiamente espirituales: presencia de Yahvé: Is 4, 15; espiritu
de Dios: Is 32, 15; J1 3, 1; derecho: Is 28, 3; justicia: Jer 33, 16; perdén de los
pecados: Miq 7, 19, no dice nada el Deuteronomio.
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reconocido valor del hombre, por tanto, en primer lugar, un con-
cepto neutral religiosamente. Si ya en st mismo es dificil adscribir
al judio una actuacién por ideas abstractas, el Deuteronomio
muestra precisamente en su reduccidén nacional de las leyes de
beneficencia un considerable cardcter inhumano ™, Nosotros afis-
mamos que todas las leyes de beneficencia acabadas de citar hay
que derivarlas no del circulo universal-humano de ideas, creado
supuestamente pot la predicacién profética, sino a partir de la
categoria deuteronomista de la bendicidn divina.

Ha sido un mérito de Menes el haber observado que todas las
medidas deuteronomistas de asistencia social son consecuencia del
cardcter bdsico, caracteristicamente democratico, del Deuterono-
mio ", Naturalmente nosotros negamos que esta voluntad de re-
forma polirico-social sea en si misma el dltimo mévil propio en el
Deuteronomio y nos esforzamos por una interpretacidn teoldgica,
adecuada al Deuteronomie, también de estas leyes. Aqui es reco-
mendable partir de la donacién de la tierra, valorada eminente-
mente en sentido religioso, como fundamento, pot asi decitlo, de
toda bendicidén fisica de Dios. El Deuteronomio usa para ello 16
veces la expresion nab®lab, ya matizada religiosamente por su
sentido,

No se puede pasar por alto cémo este términe expresa la re-
lacién entre don y donante, incluso también entre el donante y
el recibidor, Todavia es méds sorprendente —a lo que ya nos reen-
via la estadistica— el empleo de la palabra para la tierra de todo el
pueblo. Israel es una gran fraternidad sobte una tierra de herencia
cormuin, Resulta hoy dificil para nosotros entrar sentimentalmente
en el circulo de concepciones religiosas que se daba en el Deu-
teronomio con el concepto de wabab, Nablab es en el Deutero-
nomio el exponente principal de la bendicién divina, la base sobte
la que primeramente es posible el estado de salvacién del pueblo
nacional de Dios.

Tenemos que traer de nuevo a la memotia que la bendicidn
fue entendida como un don fisico material. Pero si la bendicién
que de Dios sobreviene al pueblo es algo concreto, entonces, en el
mismo momento, el problema de la justa distribucién se hace
" agudfsimo. Los dones espirituales de la bendicién son accesibles,
sin mayor dificultad, a los mds oprimidos. Otra es la realidad del

119. Welch, Code, 231 5. Naturalmente, correspondiendo a su datacién antigua
de! Deuteronomio, cae en la falta contraria v pone la ética v religiosidad deutero-
nomista en una fase demasiado primitiva de desarrollo.

120. Menes, Vorex. Gesetze, 1928, 85 s, 8% 5, 106.
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Deuteronomio. En primer fugar estaria el caso menos complicado:
el que todo israelita, aunque sélo fuera en un sentide muy mo-
desto, participara como terrateniente de la bendicién material
procedente de la #ab®lab. El autor del Deuteronomio sabe, sin
embargo, muy exactamente que esa situacién no se da en la rea-
lidad. Existe toda una tribu que no tiene parte en la nabiab,
También es para €l claro que la pobreza no serd botrrada ni en
el mismo pueblo de Dios ¥, Naturalmente, por razén de las mu-
chas personas que no tienen ninglin acceso directo a la bendicién
resulta la situacién pata el Deuteronomio problemitica. El Deu-
teronomio precisamente, que ha reconocide tan decididamente en
todo Israel al pueblo de Dios y que ve por tanto en el pueblo
entero el pretendiente a la bendicién divina, tenfa que encontrat
aqui una solucién. De hecho, ésta se nos presenta en el manda-
miento incesante de hacer participes a los pobres del pueblo den-
tro de las posibilidades, En esta consideracién hay que tener en
cuenta otre factor que agrava los pensamientos precedentes. Es el
motivo de la humildad resultante de la distancia entre Dios y
pueblo. Si Yahvé regala al pueblo con ricos dones, tanto cuanto
por parte humana esté mds acentuado el cardcter de humildad, lo
estd por parte divina el cardcter de gracia de los dones, es inelu-
dible la imposicién moral de que Ia bendicién ha de recaer pro-
porcionalmente sobre todo el pueblo. Con el conocimiento humilde
de si mismo desaparece precisamente toda pretensidn al don di-
vino. Nadie es digno de él. Pero si Dios, a pesar de todo, regala
a su pueblo, tienen todos el mismo derecho. La legislacién sobre
los pobres ha de ser comprendida a partir de estos pensamientos
que yacen con toda claridad en el Deuteronomio. Esa legislacién
se sigue no por razén de puntos de vista abstractos humanos, sino
que es expresién de la solidaridad incondicional de todos, en el
pecado por una parte y en la bendicién de la gracia por la otra
parte. En las ordenaciones, que recomiendan mesura y suavidad
en el procedimiento jurfdico contra el préjimo ?, domina, sin
embargo, aparte de la preocupacién por su bienestar, otro punto
de vista. También aqui, para su interpretacién, tenemos que traer
a la memotia la posicién fundamental del Deuteronomio frente a
Dios, que rompe, por su parte, el impetu en un proceder dema-
siado riguroso contra el préjimo. Todos son pecadores y esta
circunstancia impone la mdxima reserva frente al cohermano

121, 15,11,
122, 24, 6, 10 5. 17b; 25, 1-3.
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culpado. ¢Quién, en atencidn de la reconocida situacién ante
Dios, tendrd el valor de mantener inflexiblemente sus pequefios
derechos? Ciertamente aqui resuena algo de la exhortacién ver-
daderamente piadosa, que ha formado el predicador: no seas ex-
cesivamente justo ', De seguro, precisamente en estas precrip-
ciones dormita una idea que sazomard primero plenamente en el
nuevo testamento en la pardbola del criado infiel.

Pero ¢cémo han de ser interpreradas desde nuestro punto de
vista las variadas prectipciones en favor de los gerim? Es de su-
poner que estas leyes, que tocan el problema nacional, estdn
determinadas en gran medida por el concepto deutesonomista del
pueblo, Desgraciadamente no vemos todavia claro en el punto
importante de quién es el ger. Menes entiende por ger el extrafio
a la tribu y desposeido de todo terteno ™, Menes quisiera ver en
la falta de una propiedad privada de un terreno precisamente lo
especifico del ger, que seria menos un extranjero que un vecino,
En verdad parece que la falta de propiedad privada de terreno ha
. sido caracteristico del ger (Levi es llamado por esa circunstancia
Y un ger en 18, 1 s). Pero ¢es el ger en la concepcidén deuterono-
mista el israelita extrafio a una tribu? Menes puede efirmar eso,
potque €l considera a 14, 21 como un suplemento ajeno al pri-
mitivo Deuteronomio . Pero esa entrega de carne impura al
prosélito no es en ningiin modo pensable para el tiempo post-
exilico (cf, Lev 17, 15 s). A esto hay que afiadir todavia lo otro:
si se pone a 14, 21 en el periodo del postexilio, entonces serfa
mds sorprendente la fundamentacidn de la prohibicién: que Israel
es un pueblo santo, ¢Es que, pues, se ha separado al ger, en el
tiempo postexilico, del pueblo de Dios? No sélo, sin embargo, la
contraposicién entre ger y ‘am qados existe antes de la fase en
la que aparecié la valoracién del ger en el perfodo postexilico.
La fundamentacién de la prohibicién es también un pensamiento
deuteronomista y nosotros no podemos desplazar caprichosamente
el incémodo verso al periodo postexilico. De ahi que haya que
entender por ger en el Deuteronomio un individuo que habita en
medio del pueblo, probablemente como siervo, de origen no is-

123. Ed 7, 16.

124. Menes, Vorex. Gesetze, 1928, 85 s, 115 5, También puede indicarse aqui
que el tatgum entiende ¢l ger, del que habla el Deuteronomic, como el ne israelita.
El targum de Onkelos entiende el ger por tofab carel, el nokri por bar cammin. El
targum yerntalmi interpreta el ger pot givvor carel y nokei por Bar cammin. Tom-
bién se ha de observar que Abrabdn era un ger entre los hijos de Jet v que queria
hacerse residente teniendo parte en la tierra (Gén 23, 4).

125, Menes, Vorex. Gesetze, 1928, 83, 115,
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raelita. Las noticias en el libro de los Paralipémenos, donde los
gerim que «no proceden de Israels y a los que David y Salomén
obligaron a trabajos forzados, pueden ser descritos como pertene-
cientes a la poblacién preisraelita de Canadn, pero que ahora se
habian ido fusionando con la poblacién israelita, muestran que con
esta interpretacién nos hallamos en el recto camino,

En el Deuteronomio se diferencia claramente también al ger
del nokri. El lazo que une al dltimo con Israel es mucho més
flojo. Parece que Israel tiene contacto con éste sélo en sus fron-
teras o en una estancia iransitoria en medio del pueblo. Es co-
nocido un motivo capital del Deuteronomio: Yahvé ha escogido
s6lo a Israel. Debido a que este pensamiento estd representado
en el Deuateronomio con una exclusividad muy sorprendente, Ia
relacién de un no istaelita con Yahvé se ha de traducir priciica-
mente en una relacién de! no israelita con el pueblo de Dios.
Precisamente, por razén del cardcter fisico-nacional del pueblo de
Dios no puede el Deuteronomio conocer a ningin extranjero como
tal que renga una relacién positiva con Yahvé que no habite en
medio del pueblo. Con eso estd conforme Ia realidad deuterono-
mista, E] Deuteronomio desconoce por completo la existencia de
un extranjero, creyente en Yahvé, que habite fvera de Israel.
Por otra parte resulta Ilamativo que los gerimz que habitan en
medio del pueblo —se podria decir bien, de modo acritico— sean
equiparados al israelita en todos los derechos a las bendiciones
de Yahvé. Hay que resaltar que en el Deuteronomio falta cual-
quier alusién a la posicién subjetiva religiosa del ger como con-
dicién para la incorporacién. Lo que el Deuteronomio sélo exige
con gran énfasis es su incotporacién objetiva en el pueblo de
Dios. Esa circunstancia, precisamente, nos obliga a rechazar la
interpretacion que Bertholet ' da a las leyes de los extranjeros.
Esa diferencia, aparentemente insignificante, es de significactdn
fundamental. Bertholet considera la inclusién de los gerinz en el
pueblo de Dios como un fruto del universalismo profético. Pres-
cindiendo ya de la entidad que es designada con el universalismo
profético, si la posicién deuteronomista ante los extranjeros fuese
realmente su «fruto practicos, quedarfa sin aclaracién suficiente
el factor decisivo: ¢por qué los extranjeros que viven en medio
del pueblo son tratados tan amigablemente, mientras que con
los que estdn fuera tiene lugar la separacién més absoluta? Esta

126 1 Par 22,2, 2 Par 2, 16; 8, 7 3
127, Stellung der Isracliten und Juden ru den Fremden, 1896, 91 ss.
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actitud no puede derivarse del universalismo profético. La situa-
cién se aclara si en vez de tomar como punto de partida de nuestra
investigacién la concepcidn proféiica de Dios, tomamos la idea
deuteronomista del pueblo, que estd mucho mds cetcana. Ha sido
va puesto de relieve en qué manera el pensamiento deuteronomista
del pueblo se levanta sobre una toma en serio, religiosa, de los
fundamentos naturales y érnicos de la vida. De ahi resulta un
cardcter ingenvamente unitario de! pueblo de Dios. Consiguiente-
mente, Ja valoracién religiosa de un hombre todavia no se ha
desligado en el Deuteronomio de 12 cuestién de su condiciona-
miento étnico. La concepcibn, por tanto, de que el pueblo de
Dios se ha reafitmado con individuos extranjeros que han crecido
con ¢! pueblo y en la tierra, peto que no pertenecen a la comu-
nidad religiosa de este pueblo, no es viable sobre el terreno del
concepto deuteronomista del pueblo. La pertenencia natural de
los gerim 2 Israel a través de los matrimonios, de las relactones
de comercio o servidumbre en la realidad histérica constituye
precisamente para el Deuteronomio la razén para considerar a
aquéllos como pertenecientes al pueblo de Dios!®, Ahora se
explica petfectamente Ia circunstancia de que el Deuteronomio
no se pregunte lo mds minimo por la posicién subjetiva del ger,
sino que, de modo objetivo, lo deja agraciado conminmente con
¢l pueblo de Dios. Tampoco, asimismo, en relacién al excluido
nokri, se nombra la ausencia de vinculacién religiosa como razén
del rechazo. Aqui es mds bien, en razén inversa, la ausencia de
sedentariedad y de crecimiento conjunto con el pueblo la causa
de que no pertenezca a Israel ®. En P ocurre por vez primera
ger en sentido religinso. Aqui serd la capacidad de apropiarse
internamente la religion de Istael la que granjee la entrada en la
comunidad. Su posicién religiosa, su cambio de mentalidad v su
citcuncisién les asegura una tal acogida favorable dentro de la
comunidad religiosa que su posicién politico-cindadana en medio
del pueblo no puede en un primes momento aguantar el paso ™,
En e! Deuteronomio ocurre lo contrario. Aqui la pertenencia ha

128, La compatacidn de Dt 10, 19 con el Israe! que ha residido en Egipto
muestra gue en el ger es pensado el extranjero residente v no el extranjero propia-
mente dicho. Pero sobre todo se ha de tener en cuenta la antigua melindreria se-
mita, segin la cual durante siglos se diferenciaba a los zjenos a la trilbu. El procese
de naturalizacién se realizé de un modo desigual y mucho mds lentamente que en
los estados modernos, donde los derechos ciudadanos y la aclimatacidn interna tiene
menos cuenta de aquellos lazos naturales.

129, Berth., 0. ¢., 103

130, Betth,, o. ¢, 167,
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surgido de la igualacién politico-nacional, mientras que Ia iguala-
cién religiosa todavia no se ha realizado totalmente en un punto, 2

Pero si los gerim son miembros del! pueblo de Dios, en tal
caso —ya lo hemos visto en el andlisis del sentido de la legislacién
deuteronomista sobre los pobres— no pueden ser excluidos de
ningin modo de la bendicidn de Yahvé. En la misma manera gque
todos los otros miembros del pueblo de Dios, los gerinz tiemen
que participar de los dones de la tierra.

Todavia han de ser tratados aqui, como dltimo grupo de las
leyes sociales deuteronomistas, las leyes de la guerra™ en su
relacién con el pensamiento del pueblo. Segin Schwally, la acogida
de este grupo de leyes ™ se explica o por una actitud respetuosa
ante su antigiledad que ha sancionado este material de incom-
prendido contenido o pot una reinterpretacién «en humano y
sentimental», Ninguna de las dos explicaciones es acertada. En un
punto tan importante como son las leyes de la guerra para el
Deuteronomio no puede suponerse ni una acogida incomprendida
ni una reinterpretacién débil, En ellas subyace, con toda certeza,
un sentido inequivoco. ¢Qué es lo que alli se contiene? El joven
casado ha de volverse a su casa, no sea que caiga en el frente y
otro se lleve a su mujer, La refetencia precisamente al otro que
después vendria a tomar posesién de un bien, que propiamente
habria de pertenecer al muerto, demuestra claramente en qué
direccién hemos de buscar el sentido de estas leyes. Lo mismo
que en la legislacién de los pobres, también aqui el que tiene
derecho a una posesién, a una alegria ™, que es una bendicién
de Yahvé, ha de poder justamente llevarlo a cabo. Aqui se en-
cuentra también, en el fondo, el pensamiento tipico deuterono-
mista de !a importancia de la bendicién fisica-material (lo mismo
vale, naturalmente mutatis mutandis, para el que ha edificado una
casa o plantado una vifia). Si €l recién casado muriese, entonces
se producitfa un desgareén en la cerrada concepcién deuterono-
mista, ya que un miembro del pueblo de Dios (con el que toda Ia
comunidad es solidario) perderfa la promesa de Dios. Aqui tiene
también que cuidar la comunidad que el particular no pierda la
bendicién que se le ha prometido, Evidentemente, en la ley sobre
el recién casado también entra en juego el pensamiento sobre los
hijos que han de set engendrados, ya que, segin la concepcidn

131, 14, 21,

132, 20,1 s,

133. Schwally, Der beflige Krieg im alten Iseael, 99,
134. 24, 5 immab.
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deuteronomista, la promesa de Dios se cumple cuando ¢l hombre
y su descendencia en la continuidad de las generaciones, cada
mjembro durante su vida, tiene parte en la bendicién divina.
En intima conexién con este pensamiento se encuentra, sin duda,
la prescripcién sobre las nupcias del cufiado, en las que también
se ha de suponer originariamente una relacién con el culto de los
muertos. Pero tal como ahora se encuentra, la prescripcién ha
sido dada con el propdsito de ayudar al esposo que ha muerto sin
hijos a hacetle participe al menos en su nombre de la situacién
bendita de salvacién del pueblo.

Si se echa un vistazo general sobre las leyes sociales del Deu-
teronomio, se hace visible el pensamiento fundamental que bajo
ellas subyace. Esas leves no se explican a través del respeto ilus-
trado de la dignidad humana en general, que fue totalmente ex-
trafio a Israel. Levitas, pobres, extranjeros, el israelita amenazado
por la guerra en su posesién, no pueden bajo ninguna circunstancia
perder la bendicién prometida, ya que en caso conttario perma-
necerfa incumplida la promesa absoluta de Dios. Pero eso signi-
ficaria un conflicto que en cada caso sumiria a la teologfa del
antiguo Israel en el mds complicado dilema. Ya que si la bendicién
prometida no alcanza a los individuos privados de! pueblo de
Dios, ¢cédmo se compagina esto con la benevolencia divina tan
ardientemente alabada en ¢l Deuteronomio, a través de la cual
todo el pueblo, sin distincién alguna, es elegido y bendecido?
En las leyes sociales, el autor del Deuteronomio se est4 enfren-
tando, aunque todavia de modo velado y mds bien por intuicién,
con el problema de teodicea que se planteard mds tarde.

V. UNIFICACION DEL CONTENIDO TEOLOGICO

La comparacién con el cédigo de la alianza ha mostrado ya
algo especifico del Deuteronomio de cardcter fundamental: la for-
ma de un discurso de Moisés al pueblo es mucho mds que un
elegante marco literario que quizds podria haber sido sustituido
por otro. En el Deuteronomio se ha impuesto una reflexién con-
secuente sobre un tiempo en que Israel se encontraba todavia sin
el lastre de las tradiciones, cuando su voluntad no estaba todavia
dividida en todas las direcciones, cuando no existfan adn aberra-
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ciones en el culto ni en el profetismo, cuando todavia no se co-
nocian posiciones contrapuestas ni en relacién con el problema
mondrquico ni en telacién con la incorporacidn social del pueblo.
Tode su patrimonio religioso estaba, pues, reducido primatia-
mente, a unos pocos pensamientos fundamentales. El traspaso
de las leyes impuestas por Dios al pueblo en su primitivo estado
ideal a la infeliz v quebrada situacién presente no podia menos
que ejercer, en gran medida, en muchos aspectos, una accién uni-
ficadora.

El Deuteronomio resalta enfdticamente la integridad y la uni-
dad interna del pueblo al que se dirige, El empleo sorprendente
de Kol-Isra’el (todo Tsrael), la indiferenciada recapitulacién de la
multiplicidad de estados y clases del pueblo en una gran familia
de abim (hermanos), que habitan en una #2b%sb (herencia), en
todo esto se manifiesta indubitablemente 1a voluntad de un Israel
total unido, no dividido. Nosotros creemos que precisamente con
toda intencién se ha omitido en el pretodeuteronomio cualquier
subdivisién de Israel segiin los caudillos de cada una de las tribus,
El autor piensa en un Istael ideal. Lo mistmo que el Denteronomio
no conoce —podria decirse, en la linea horizontal— ninguna des-
membracién del pueblo en tribus, asimismo, por interés del pen-
samiento de unidad, se ha opuesto, con todas las fuerzas a una
estratificacién vertical, hacia abajo y hacia arriba, Basta simple-
mente recordar la preferencia del Deuteronomio por los oprimidos
socialmente. Por otra parte, en la escala alta, se ponen limites al
poder del tey vy a las pretensiones de los sacerdotes. Menes se
refiere varias veces, con plena justificacidn, a la tendencia de
nivelar los diferentes estados sociales. Pero ', a nuestro patecer,
es también necesario mostrar el grupo de ideas teoldgicas que
estdn detrds de las intenciones socio-politicas del Deuteronomio.

A ese propésito corresponde la ya expuesta, en sus lineas
fundamentales, recapitulacidn y unificacién de la vida cdltica.
Al pueblo se le propotciona un centro, en el que Yahvé, en
asambleas periddicas del pueblo entero, ha de ser adorado. Ya se
ha indicado cdmo precisamente el establecimiente de la unidad
ctiltica hacia imposible la atomizacién individualista o particular.
El pueblo, uno, servia al Dios tnico en un solo lugar ciltico.
También la manera en que erz allf practicado el culto era adecuada,
mediante la direcci6n obligada de la mirada a la historia de todo
el pueblo, para servir a la idea general de la unificacién. El propio

135. Menes, Vorexdl. Gesetze, 1928, 44, 89, 92,
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ciclo festivo Io redujo también claramente el protodeuteronomio.
Parece que existiz sélo una gran fiesta principal anual ¢, Por
ultimo, en el terreno de lo jutidico se ha operado una concen-
tracién: para todos los casos dificiles hay, en el lugar que Yahvé
ha elegido, una instancia superior competente. Aunque la com-
petencia como tal, o sea, la cuestidén del rango del poder «civil» o
«espititual» no es esclarecida ™, permanece, sin embatgo, el hecho
de que el centro del pueblo de Dios es también la cabeza de toda
la organizacién juridica. El lugar que, en lo cdltico, constituye el
centro de Israel, es también, en el campo juridico, la Gltima ins-
tancia. Correspondiendo, sin embargo, a las necesidades de la
administracién de la justicia, el Deuteronomio ha dado a los 3“arim
una autoridad civil-judicial subordinada.

Ademids, el Deuteronomio ha logrado conttaponer en un equi-
librio arménico dos drganos de Yahvé, sentidos frecuentemente
como contrapuestos, sin que el uno interrumpa la funcién del
otro, incluso haciendo servir a ambos a una misma idea: el

136. Welch ha avanzado recientemente una suposicién (2. a. W., 1927, 24 5.)
que, precisamente para la discusién del esfuerzo hacia la unificacién, puede propor-
cionar una aceptable contribucidn, Welch hace referencia a la sorprendente transfor-
macidn de la fiesta pascusl, de festividad domdéstica a festividad en el santuario, que,
en el curso de lz historia, ha debido repetirse dos veces. Welch temonta la dupli-
cidad de la legislacidn pascual de Ex 12 a costumbres independientes de los reines
separados {en el reino del norte se celebraria Ia pascua en el santnatio, mientras
que en el reino de Judd se harfa en Ias casas) ¥ supone que fue Josias quien, a base
del Deuteronomio, combind ambas festividades. El reino del norte no tuve mds re-
medio que reconocer a Jerusalén como lugar central de culto; a Juds, por el contra-
rio, tampoco le gueds mds posibilidad que renunciar a la celebracién familiar. Este
intento de esclarecimiento, que se esfuerza por la comprensidn de un problema ne-
cesitado todavia de solucidn, tiene, naturalmente, el simple catdcter de lo hipotético,
Falta la demostracién de la afirmacidn fundamenial sobre la aludida particularidad
de la celebracién pascual en los dos reinos separados. Nikolsky (Z. o W., 1927,
171 s.) ha seguido otro camino en el examen de la festividad pascus! v llega a con-
clusiones que corresponden totalmente con [a tendencia general que nosotros creemos
descubrir en el Deuteronomio. Nikolsky supone que la pascua, antes del 621, era
un sacrificio especifico gue realizaba el pueblo sin sacerdotes v templo. Pero en el
Deuteronomio, especialmente con el traspaso al templo, aumenté notorfamente la
significacién de aquells fiesta, que sélo pueds explicatse por el estado animico del
tiempo, la demanda de libertad nacional. Esta fiesta, pues, seria menos una conse-
cuznecia de la centralizacidn del culto, que deberfa concentrar la fuerza del pusblo
disgregzada en los santuarios particulares, que el exponente en algnna medidz inde-
pendiente de la tendencia nacional, viva en el Deuteronomioc.

137. Véase Berth-Steuern, Comentario ad foc. La versién sacerdotal en la cues-
tionable ley parece ser, en verdad, secundaria. Si el fofer de 17, 9 s se ha de iden-
tificar con el rey, es una cuestidn todavia no solucionada hasta €l dia de hoy, Menes
plensa en el oficio independiente de un juez supreme (Vorex. Gesetze, 94). Stever
nagel (Comentario ad foc.) Teenvia, con razén a lugares, como Am 2, 3; Mig 4, 14,
que, en la cuestidn presente, estdn mds cerca del pensamiento en el rey. También
se ha de acentuar con énfasis que precisamente segiin Ia concepcién deuteronomista,
el rey «juzga» al pueblo {1 Sam 8, 5; 1 Re 3, 9; 2 Re 13, 5). En todo caso, en la
yuxtaposicidn asindética de Dt 17, 8 s y 17, 14 existe wna falta de acoplamiento.
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sacerdote v €l profeta '®, Ponderando mutuamente ambas compe-
tencias, no es posible decir a quién sobteviene una mayor signi-
ficacién '®, Sobre la posicidn del sacerdote y su acoplamiento en
el complejo del pueblo de Dios no se pierden muchas palabras.
Ellos proveen el culto en el santuario, realizan los sacrificios, sus
ingresos estdn regulados. Quizds, en la configuracién de las fiestas
deseadas por el Deuteronomio tenian una funcién especial. Las
leyes sobre los profetas, por el contratio, han sido examinadas
muchas veces y en ocasiones se ha querido ver en la préctica
propuesta por el Deuteronomio un amordazamiento del espirita
libre de Dios. En primer lugar hay que acentuar expresamente
que ¢l profeta, que el Deuteronomio tiene delante, es completa-
mente libre. El tiene siempre la posibilidad de decit todo lo que
Yahvé le encarga. En las dos leyes proféticas se da al profeta
libertad total, en tanto cuanto que habla desde Yahvé —y eso es
lo minimo, en verdad, que se puede pedir de él—. Claro que la
concepeién deuteronomista del profeta tiene, sin embargo, su pe-
culiaridad, Es evidente que el Deuteronomio, en el que la idea
de la relacién entre pueblo de Dios y Yahvé desempefia un papel
tan determinante, no puede tratar la competencia del profeta pres-
cindiendo de esa idea. ¢En qué se reconoce en 13, 2 s al falso
profeta? La pertenencia de Israel a Yahvé es la norma absoluta,
desprovista de toda problematicidad, en Ia que, sin dificultad,
puede reconocerse la verdad o falsedad de un profeta: si el pro-
feta se pone contra este presupuesto absoluto, entonces ahi estd
él va juzgado, incluso a pesar de que ocurran las sefiales por &I
dadas. En 18, 18 ocurre, en primer lugar, exactamente el mismo
pensamiento: el que habla sin o contra Yahvé es ya, en eso, re-
conocido como falso. Aqui hay que hacer todavia una referencia
al criterio que facilita la decisidn: las palabras de Yahvé son
seguras, siempre se verifican ¥, Si entre ambas exposiciones existe
incongruencia en relacién a la significacién, que, en un caso, se

138, También Welch {(Code, 219 s.) constata la musencia de toda escisidén en el
Deuteronomio entre sacerdote v profeta. De ghl concluye, natvralmente, su compo-
sicidn previa a la profecia.

139. La cuestibn ya largamente discutida, siempre viva y todavia no resuelta
sobre Ia tendencia sacerdotal o profética del Denteronomic es, aquf, una prucha.

143, No se debe extremar la decisidn a2 un vinico caso tedrico para mostear su
irracionalidad. En la prdctica serfa un caso bien posible si un profeta es legitimado
por el pushle como profeta de Yahvé, precisamente porque sus sefales se realizan,
mientras que a otro se le rehusa aquel testimonio en razén de la ausencia de esta
prueba. «El cumplimiento en la historia pertenece necesariamente a la verdadera
profecian, Orelli en P.R.E. (Profetismo},
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da al cumplimiento del dicho profético o si, con Bertholet ¥,
se asegura su compatibilidad en cuanto que en el capitulo 13 se
concede a los otros dioses un poder relativo, mientras que al que
profetiza b°-Sem Yabwe? (en nombre de Yahvé) ha de seguirse,
bajo cualquier condicién, lo profetizado, es algo que queda aqui
simplemente sefialado. Mucho més importante es el hecho, carac-
teristico para el Deuteronomio, de que, en ambas leyes, la relacién
positiva entre Yahvé y su pueblo es, en ltimo término, el pre-
supuesto, improblemdtico, punto de atranque. Ante esa realidad
puede ser reconocido el falso profeta seductor (el profeta verda-
deto estd, obviamente, al servicio de esa relacién) 2. El Deutero-
nomio, ha logrado, sin tensidén alguna, colocar al profeta, teold-
gicamente, dentro del todo. Se podria, pues, decir, que el profeta
ha perdido su posicién absoluta en tanto que él, mediante la con-
formidad con la reconocida absoluta relacidn de Yahvé a Israel,
obtiene su estimacién positiva, ya que aquella relacién esta por
encima de los profetas. Por tanto: en el Deuteronomio no estd la
ley sobre el profeta ', sino la promesa de gracia hecha por Yahvé
a su pueblo. De este modo, la ley de los profetas da también testi-
monio de la importancia gue en el Deuteronomio se concede a la
peculiar relacidn entre Yahvé e Tsrael, Las leyes proféticas han
sido formuladas partiendo de ese planteamiento. Es va, por ejem-
plo, sorprendente que el Deuteronomio no se meta con los va-
riados problemas que el profetismo en si mistno suscita, sino que
sélo se ocupe (;en dos leyes distintas!) de los errores y malenten-
didos que una profecia libre puede acarrear contra la absoluta, es
decir, creada por Dios, e incuestionable relacién de Israel con
Yahvé.

Afadamos todavia, en plan general, que en los profetas, en
los que el Deuteronomio, en su legislacién, ciertamente piensa,
no tenemos que ver, en primera linea, los grandes profetas indi-
viduales, de los que, en el curso de los siglos, surgieron muy pocos

141. Comentario ad loc,

142. A pesar del intento atmonizadot de Bertholet, parece mds adecuado admitir
una cierta incongruencia a base de una ampliacién tardiz. Pero el que ésta, no obs-
tante su diferente légica, tenga el mismo punto de partida —el criterio es la perte-
nencia de Israel a Yahvé— es doblemente sorprendente. En 13, 4b, la referencia a
la pedagogiz de Dios, no es ningin pensamiento independiente, sino que es una
salida a un clerto dilema, pero, en cualquier caso, una salida que honra al inter-
polador, La relacidn positiva de Yahvé con Israel, en ese pensamiento, se presenta
como una evidencia incuestionable potr encima de toda reinterpretacién humana,
Contra ¢l amor de Yahvé no puede testimoniar ningdn signo profético.

143, Mart, Gesch. d. isr. Rel, 221; de mode patecido Wellhausen, Proleg.,

410 s.
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¥ que, por otra patte, en virtud de su conflictivo mensaje estu-
vieron stempre situados, como para asi decitlo, en un punto fuera
del pueblo. El Deuteronomio parece pensar mds bien en aquellos
muchos, que, dentro del pueblo y nacidn, desempefiaron el notable
servicio de ser vigias y que, en gran ndmero, siguieron atentos
cada una de las fases que vivié el pueblo de Dios. Conocemos
casualmente, en algunz medida, lo esencial de una personalidad,
que, en el ambiente deuteronomista, es considerada como una fi-
gura profética, Hulda (y no Jeremfas) que incita al rey con una pro-
mesa de salvacidn, corresponde totalmente, debido precisamente
a su inquebrantable afirmacién del cardcter nacional de Israel, a
los profetas, con los que cuenta el Deuteronomio ™. A través de
esta consideracién se ha hecho claro ya de qué modo el Deutero-
nomio, precisamente a través de su idea deminante del pueblo,
puede entrelazar mutuamente variadas afirmaciones teolégicas v
mantenerlas en adecuado equilibrio. Una de las realizaciones mds
sorprendentes es la casi total unificacién de toda la vida religiosa
cdltica con las obligaciones socio-morales del pueblo. Esta carac-
teristica del Deuteronomio ha sido ya varias veces descrita '®,
Nos contentamos aqui esencialmente con su mencién en ¢l con-
texto de este trabajo, esto és, ponemos aqui al Deuteronomio €l
pensamiento Ultimo, causal, del que arranca aquella preciosisima
unién: la concepcién deuteronomista del pueblo de Dios, Las fes-
tividades en el santuario, orientadas ya, en lo interno, con el pen-
samiento del pueblo, apelan, en su misma forma externa, a la
conciencia ético-social de los participantes; muy en oposicién con
la prictica precedente, en la que precisamente los banquetes sacros
parcticipaban en la expoliacién de los pobres . En estas prescrip-
ciones, exactamente, se ba logrado fundir mutuamente, de la ma-
nera mds adecuada, culto y moral. Lo que de un modo tan clare
se ha operado en la codificacién del culto del santuatio, es tam-
bién, en una cierta medida, observable en todas las demds cotres.
pondientes disposiciones. En primera linea vendria aqui en consi-

144, EI que el actual ordculo de Hulda estd reelaborado, es evidente. El que
primitivamente era un oraculo de salvacion, es aceptado por la mavoria de los in-
vestigadores. Prohablemente su cotreccién en profecia de desgracia se esclarece a
partir de Dt 18, 22, después de la catistrofe de Megiddo. El propic Hulda no podria
haberlo hecho a causa de la contradiccidn que suponia su legitimacion por el Deu-
teronomio con el cumplimiento del ordculo, Si alguna figura profética se corresponde
con el Deuteronomio, era ella; era preciso, pues, armonizar su ordculo con el prin-
cipio reconocido implicitamente en el Deuteronoimio sobre la profecia.

145, Por ejemplo, Sternberg, 22; Sweuern., Entstebung, 33; Kautesch, Bibl
Theol., 238; Kleinert, Die Propbetenr Israels in sovialer Beziehung, 72; Bruppacher,
Die Beartedung der Armat im A, T., 1924, 40 s,

146. Am 2, 6 s.
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deracién la formulacién social del antiguo afio sabdtico, que, a
través de su relacidn con el pensamiento del pueblo, no ha perdido
nada de su contenido religioso como, asimismo, las disposiciones
aparentemenite puro éticas tampoco han perdido, precisamente a
causa de la circunstancia dltimamente mencionada, una auténtica
nota religiosa . Podemos todavia observar cémo el Deuterono-
mio, precisamente en su empeifio de colocar la vida religioso-cul-
tual sobre una mds amplia base moral, a elementos variados, que
proceden del dltimo nivel de lo religioso v que sin mutua relacién
han subsistido hasta el presente, los eleva, a través de una cierta
reinterpretacion, & un alto nivel religioso, por una parte, y, por
otra, los vincula, mediante una nueva relacién con el pensamiento
del pueblo, a un medio unificador, El precepto mantenido en el
Deuteronomio de remunciar al Gltimo sobrante de la cosecha ¥,
estd ligado, de seguro, como antiquisima costumbre, a la fe en
los espititus . Ahora, la précrica se pone al servicio del bienestar
social del pueblo, También las leyes de la guerra siguen casi para-
lelamente €l mismo camine ™, leyes cuyo origen de antiguas con-
cepciones religiosas lo ha mostrado Schwally. Su relacién directa
con la idea del pueblo ha sido expuesta mds arriba.

La ceremonia, que ha de cumplimentarse en un asesinato no
esclarecido, no es, en el Deuteronomio, un sacrificio expiatorio,
sino, simplemente, una demostracién solemne de los inocentes con
objeto de apartar la ira: e} perdén —exclusivamente espiritual—
estd en la gracia de Yahvé, Cémo esta ley, tal como estd hoy
concebida, ha sido influida por la reflexién sobre ¢l pueblo lo
vemos en la otacidén prescrita, que expresa la quintacsencia de
estas disposiciones: sobre Israel podria recaer la responsabilidad
de la sangre derramada. También podria subyacer en Dt 24, 1 s
un fondo demonistico ¥, En el énfasis que el Deuteronomio da
a la ley, la contravencién religiosa de la santidad de la tierra se
sigue de un delito puramente moral. Todaviz mds, los preceptos
menores de 22, 8-12 tienen ahora un fondo moral. Los g°dilim
demandados tenfan originariamente, con certeza, el significado de
amuletos, Ahora deben prevenir al hombre, como signos exhorta-
torios, de la prostitucién pagana ', Una teinterpretacién seme-

147. Por ejemplo, 22, 1-4; 24, 6-17.

148, 24, 19-23,

149, Schwally, HI. Krieg 1, 86; of. Gall, Z. 4. W., 1910, 6.

150. 20, 1-9,

151. Marti, en Kautzsch. .

152, El vestido sirve al mismo tiempo de manta. Véase también 24, 13; Besth.,
Comentario ad loc.
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jante se da en 6, 8. La ley de 22, 9-11 parece dirigitse contra una
pretensién exagerada, despreciativa del orden divino, sentido como
inmoral. El Deuteronomio logrd, por dltimo, el techazo de di-
versas costumbres cdlticas extranjeras '™, debido a que no eran
compaginables con la fidelidad exigida al Dios de Israel. En nin-
guna parte, por el contrario, nos encontramos con disposicién
alguna, donde la contravencién del, por decirlo asi, absolutizado
elemento ciltico, en cuanto tal, sea valorada como pecado. No ha-
blamos ya de las leyes que se ocupan de contravenciones cilticas
indeliberadas. jDe qué manera, por ejemplo, la prescripcidn sobre
los votos estd otientada por estrictos puntos de vista morales!
Por otra parte, evidentemente, la parte moral tampoco ha sido
absolutizada y no se ha petrificado en un frfo legalismo. En el
Deuteronomio no existe, de ningtin modo, una rigida casuistica
moral. Las leyes correspondientes sefialan mds bien la direccién
en la que deben dirigirse los pensamientos, Para una casufstica
pormenorizada serfa insuficiente el contenido del Deuteronomio.
El Deuteronomio, sin embargo, ha logrado describir, a través de
la exposicién de diversas exigencias, de méaxima conflictividad, el
espiritu que es necesario para un compattimiento ético en beneficio
del pueblo de Dios. jBasta! Hemos viste cdmo recorre todo el
Deuteronomio el esfuerzo por vincular tanto la vida ciltica como
la ética con la idea del pueblo, o sea, de orientarlos conforme a las
consecuencias que se siguen de la eleceidn divina,

Si tuvidsemos documentos de una valoracién mds primitiva,
contempordnea, de la historia del pueblo, podriamos entonces muy
bien poner en claro cémo la reflexién histérica, que yace en el
Deuteronomio, bajo el influjo determinante del concepto del pue-
blo, busca el medio entre dos extremos ™. Cierto, la concepcién
deuteronomista de la historia sagrada estd en fuerte oposicidén, en
varios puntos, con las tradiciones corrientes en el pueblo o con
las tradiciones cultivadas en los santuatios locales, de cuya natu.
raleza nos permite sospechar algo la protesta de Oseas contrz la
popular imagen del patriarca Jacob ™. La distancia entre el des-
obediente y desagradecido pueblo y Dios, con el que sélo es po-
sible una relacién moral, muy dificilmente puede —tal como se
describe en el Deuteronomio— ser superada, Israel era un arameo
errante, El Deuteronomio sélo sabe, sin excepcién, de una objetiva

133, 16, 21.
154, Sobre lo siguiente, Procksch, Geschbesr., 60 s.
155, Procksch, Geschichtsbeir., 20.
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promesa de salvacidn, basada en la benevolencia de Dios, a los
padres Abrahdn, Isaac y Jacob. El Deuteronomio no pierde ni
una sola palabra sobte su mérito subjetivo. Por otra parte —y esa
es la frontera con el otro extremo—, la reflexién deuteronomista
histérica, con ese acento, no se deshace en un pélido universalismo
internacional. Basta aqui indicar simplemente c¢émo, a pesar de
esta moralizada y espiritualizada reflexién de la historia, no han
sido achicadas en lo mds minimo las pretrogativas de Israel.
El deuteronomista ha modelado su relato en una tdnica referencia
a la eleccidn, en dlidmo término sélo comprensible pot la gracia
de Dios, v a la bendicién precisamente de ese pueblo. No es
cosa insignificanie que, a pesar de una afirmacién tan enfética
de la eleccién divina, hayan sido excluidos todos los pensamientos
gue pudieron venit de una estrechez particularista,

Quizés, a traves de las precedentes exposiciones, se ha puesio
de manifiesto ¢c6mo la concepcidn, formulada de modo preciso
en el Deuteronomio, del pueblo de Dios y su relacién con Yahvé,
ha provocado un movimiento hacia una cerrada unificacién teo-
légica. La unificacién del culto, acentuada frecuentemente de modo
unilateral, es sélo un fenémeno entte otros equivalentes, que estd
condicionado por ef mismo pensamiento al que todos estin sub-
ordinados. Naturalmente que aquélla, a causa de su repercusién
concreta, se ha hecho mucho mds visible y més trascendente que
otros productos de la tendencia unificadora del Deuteronomio.

Serfa muy seductor, partiendo de esa observacién de la fusién
unificadora de diferentes teologtimenos, tratar de elevar la mirada
mds alld del marco del Deuteronomio mediante un denominador
comuin mas general, De Wettes, de modo consecuente, ha deno-
minado al Deuteronomic el punto de Arquimedes de toda la cxi-
tica del Pentateuco. ¢Seria quizds posible quitar a esa frase tanto
su limitacién al campo de la critica literaria como también sélo
al Pentateuco? Es decir; ¢no habria, quizds, que considerar al
Deuteronomio, en definitiva, como un centro colocado en medio
de la histotia religiosa de Israel, que vincula en si, en un equi-
librio jamds logrado ni antes ni después, cada uno de los rayos
de casi todos los teologiimenos veterotestamentarios, después de
que éstos hubieran funcionado precedentemente uno junto al otro
como elementos francamente heterogéneos? Después, naturalmen-
te, tras ¢l momento fugitivo, apenas fijable histéricamente, de la
reunificacién, tienden a la dispersién, para —sin unirse de nuevo
en tal unidad— madurar independientemente, Pero, entre tanto,
este problema sobrepasa abundantemente el planteamiento de
nuestro trabajo.
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VI. CONGLUSIONES

Las presentes explicaciones —sea dicho con toda franqueza—
sdlo tienen el valor de un ensayo sobre una comprensién més
unificadora de! Deuteronomio. No siempre se ha logrado de igual
manera mostrar uniformemente el influjo del pensamiento del
deuteronomista del pueblo, al que todo estd subordinado. Pero,
pot otra parte, creemos en verdad que el Deuteronomio nos da
un ndmero tan elevado de lugares, que sefialan todes, de modo
sotprendente, {a diteccidn potr posotros seguida, que el ensayo
aparece justificado. En todo caso, un pensamiento central general,
que acentide cada uno de los elementos mds que el sefialado del
pensamiento del pueblo y que los recoja en si, no es, en un primer
momento, visible,

En los siguientes pédrratos se intenta, mediante la asociacién
de los conocimientos conseguidos, mostrar, en el pensamiento del
pueblo, su Gitima ampliacion y profundizacién, que corresponde a
los hechos, Ya se ha mostrado en varios ejemplos cémo el Deute-
ronomio, paradéjicamente, mantienc a elementos de lo mds va-
riado en un pacifico equilibrio y guien otea al Deuteronomio desde
este aspecto, tiene que sentir al primitivo documento, a pesar de
su aleance interno, como expresion de una telogia, profundamente
equilibrada y libre de toda antinomia, Esta percepcién se puede
extender hasta lo mds externo, que, naturalmente, bien compren-
dido, es mucho mds que sélo externo. El estilo deuteronomista
es claro y abierto, sus pensamientos tienen un minimo de nece-
sidad de clarificacién que hace casi totalmente innecesarias met4-
foras y pardbolas para la descripcidn de los teologiimenos 1%, En el
Deuteronomio no se da un lenguaje como el de algunos profetas,
oscurecido por el secreto, con palabras ttaspasadas por compli-
cados barruntos. Cada pensamiento, en su 4ltima claridad ¢ interno
equilibtio, estd al alcance del ojo mds sencillo. En ninguna parte
se tiene la sensacién de que en el Deuteronomio se contrapongan
principios teoldgicos que han sido comprendidos sélo en germen.
Lo que alli se presenta, parece haberse llevado hasta las dltimas
consecuencias, parece haber madurado totalmente hasta sus formas
més claras y mds simples, Una expresién francamente clésica, de
unha situacién relajada, en el sentido mds amplio, desde la que el
Deuteronomio habla al pueblo, es la sentencia, de gtan contenido,

156, CE. p. 340 s.
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de Dt 30, 11-14: cualquier bisqueda, por parte del hombre, sobte
Ia posibilidad de una relacién ordenada con la divinidad, es, con la
promulgacién del Deuteronomio, superflua. El hombre puede, en
adelante, vivir en el cumplimiento de su deber, Su situacién ante
Dios es ahora completamente descomplicada.

Siguiendo estos pensamientos se puede descubrir la esencia
miés profunda del pensamiento deuteronomista del pueblo. ¢En
dénde se funda aquella serenidad de toda la situacién religiosa y
ética del pueblo delante de Dios? Descansa, en dltimo término,
en la concepcién deuteronomista del estado de salvacién, que se
ha inaugurado para Israel desde que se concluyé la alianza divina.
Esa alianza, que estd delante de toda historia nacional, condiciona,
para el Deuteronomio, el reconocimiento del Israel nacional como
el pueblo de Dios, afirmado per Yahvé. De este modo, 1a mirada,
en el Deuteronomio, estd dirigida al pasado, al punto donde la
relacién de salvacién, creada por Dios, que goza de absoluto valor
hasta el presente, hizo sus inicios, Aqui el Deuteronomio se en-
cuentra en fuerte contraste con la profecia, en la que la relacién
de la alianza, en cuanto disfrutada irremediablemente por el pue-
blo, es puesta en cuestién y, de ese modo, €] presente es ensom-
brecido profundamente por el esjaton futuro. En ninguna parte
del Deuteronomio encontramos, como encontramos en aquélla, un
apremio a un acontecimiento futuro o cercano, un discurso tenso
pronunciado desde el anatema de un futuro. Por €l contrario, sobre
esa teologia aletea un raro aliento de lo atemporal,

Las relaciones del Deuteronomio con la profecia se tratardn
en el préximo apastado. Pero aqui ya se ha de dar por presupuesto
que la comparacién no puede limitarse a la oposicidn de una éiica
més simple o mds grave. Ya se ha hecho suficientemente clara la
fuerte exigencia ética, con la que el Deuteronomio se acerca al pue-
blo. No, la solucién sélo puede encontrarse en el terreno de la di-
ferente doctiina del pueblo de Dios. En el Deuteronomio busca-
mos en vano la mds vaga expectacién escatolégica. De qué modo
tan natural se cuenta con la duracién ilimitada de la relacién sa-
grada de la alianza, lo muestra la vilida promesa atemporal de «un
profeta en cada tiempo» ', para todo futuro. Falta cualquier refe-
rencia a una futura crisis inevitable, mucho menos a una interven-
cién de Dios que levante las ordenaciones fisicas. No se necesita
en absoluto de ninguna otra accién de Dios, sino que basta una

157. 18, 13; asf se ha de traducir, segin Kinig, Gesch., 413; Berth., Comentario
ad loc., en sentido distributivo, Véase también el kol-ba-yamim [*-payyotenu en 6, 24.
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toma de posicién del pueblo sobre la eleccién ya realizada y to-
davia vdlida. Se trata simplemente de la regulacién de un estado
ya inaugurado. Para el Deuteronomio ¢s positivamente suficiente
si el pueblo nacional de Dios vive delante de su Dios en paz y
bienestar, se podria decir bien, en un nunc acternum, Quizés el
pensamiento religioso de Israel nunca estuvo tan seriamente y tan
profundamente al servicio del ahora, Quizas no se ha comprendido
jamés positivamente, ni antes ni después, de un modo tan general,
la presencia absolutizada de Dios. La existencia del pueblo de
Dios en la «tierra hermosa», elegido, por una parte, de Yahvé, y
bendecido, por otra parte, para todo futuro, abraza en la visidn
deuteronomista ya de modo presente la salvacidn, no sobrepujada
por ningdn otro bien. Precisamente la alegria que la hermosa tierra
provoca en el autor del Deuteronomio tiene para nosotros signi-
ficacién plena cuando reconocemos aquella tierra como la base
adecuada en la que vive el pueblo en estado de salvacién.

Caracteristica para esa visién relajada, descatologizada, es la
tan apreciada donacién divina al pueblo, de la mfunbab. No se
equivoca uno, si, en este concepto, se ve contenide mucho més
gue una simple paz politica. También este término es ciertamente,
en ¢l contexto del Deuteronomio, un genuino concepto religioso,
Lo mismo que b°raka? o nab®la?, mnubab, es también un expo-
nente del estado de salvacion prometido por Yahvé al pueblo
nacional, 1%

Desde ahi entendemos petfectamente, en dltimo término, el
sentitniento interno que Dios, por su parte, espera de su pueblo,
el tiempo sereno de la salvacién no tolera una disposicién de
temor, ninguna atadura esclavizante a la ley o al ritual, Se puede
mosttar a cada paso ¢Smo el cardcter legalista como tal falta
totalmente en el Deuteronomio. En el terteno de la libre vida
interior del pueblo de Dios delante de Yahvé, en estado de salva-
cién, germinan las mds bellas flores de la piedad veterotestamen-
taria: amor a Dios vy alegria en su benevolencia.

Lo espectfico del Deuteronomic consiste, por lo menos, en la
introduccién de nuevos principios teolégicos en la historia de
la religién veterotestamentaria. No se encontrard apenas un ele-
mento que no apatezca ya antes en algin lugar o en algin tiempo,
a veces en una formulacién que se cotresponde incluse casi con
la del Deuteronomio. En el contenido, el Deuteronomio es cual-
quier cosa antes que original, Lo verdaderamente nvevo, lo que

158. 25, 19,
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en tan compacta légica no habia sido todavia oido en Israel, ra-
dica en su principio formal *, en la manera cémo, en definitiva,
regula y ordena todo el contenido de la vida del pueblo a partir
del conocimiento de la relacién con Yahvé. Las consecuencias de
esta relacién, tan distintamente precisada en el Deuteronomio,
penetran, a modo de radios, todos los campos de la vida de
Israel. Para exponer esa relacién en un tiempo tan tardio sin
corrupcion alguna, es decir, sin olvidar, por una parte, la santidad
motal de Yahvé, v, por otra parte, en cambio, el cardcter total-
mente realista de criatura de Israel, era preciso un retroceso a la
forma v al tiempo en que las relaciones con Yahvé se habian
cristalizado, en plan de prototipo, en su mdxima limpidez histé-
rica: a Moisés, El recurso a Moisés —hay que decitlo con todo
énfasis— ha surgido, en verdad, de alge mds que del célculo del
reconocimiento undnime del Deuteronomio por el pueblo, Proba.
blemente cualquier otro documento, que se hubiera entendido
mejor en el mercado con la religién del pueblo, hubiera encontrado
acceso mds ficilmente que el Deuteronomio. Esa vuelta mental a
Moisés nace de una reflexidn teoldgica; naturalmente, tode su
valor, dificil de ponderar, descansa en la manera especial segfin
la cual el Deuteronomio ha hecho de! ideal mosaico el principio
ordenador del presente, ya que en la referencia a Moisés en sf
misma no radica todavia lo especifico del Deuteronomio,

Si supiéramos més de la esencia interna del recabismo, seria
posible hacer una confrontacién interesante entre esta secta y el
Deuteronomio. Pero al menos estd clato que se podria relacionar
a ambas corrientes como el efecto mds tetrégrado y més avanzado
de 1a misma tendencia como, asimismo, simultineamente, colocar-
las en lo mds especifico en antitesis.

Ya en relacién con el principio formal, el Deuteronomio, de
modo desigual, se muestra mucho mds sano y mids vivo a causa
de su abstencidn de todo sectarismo, en el que quizds las grandes
exigencias mosaicas fueron mas ficilmente realizables. El Deu-
teronomio ha sido escrito a pattit de un sentimiento de respon-
sabilidad frente a todo el pueblo. Para €] solamente se puede tratar
de todos o de ninguno. Naturalmente, todavia se nos muestra més
la grandeza del Deuteronomio si parangonamos su contenido con

159. FEsta apercepcién la prueba un hecho e el campo de la estilistica que estd
en interrelacién mutua con lo anterior. Allf lo especifico de! Deuteronomio tampoco
consiste como tal en la introduccién de un nueve vocabulatio en la literatura vetero-
testamentaria, sino, més bien, en el modo de Ia combinacién de los tétminos (Wil-
deboer, Lit. 4. A T., 179; Driver, Eirl., 104).




¢! recabismo. Aqui se da, sin oposicién alguna, una aceptacién del
desarrollo histérico como una accién de Dios. En todo el mosafsmo
del Deuteronomio se mantiene la cultura nacional como un valor,
como una bendicién incluso directa de Dios. Kittel caracteriza al
Deuteronomio como «una genuina formacién prolongada de los
pensamientos mosaicos con una aplicacién actualizada a las nuevas
relaciones» ®, De ahf nos podemos hacer una idea de qué am.
plitud era capaz e yahvismo puro. Este es una consecuencia de
la absolutez de su idea de Dios. Es un signo de gran superioridad,
si el Deuteronomio, para fomentar la antigua fe yahvista, no
necesita la concepcion némada de la vida, unida antignamente con
aquélla. Esta transformacién decisiva, que se ha operado en el
Deuteronomio, es fruto de la fe en el Dios que se revela y opera
en Ja historia. El no estd ligado ni a culturas ni a pafses, sino que
impera, soberano, sobre todo lo terreno, Precisamente esa voluntad
de una claridad total sobre las relaciones entre Istael y Yahvé,
que se expresa en esa vuelta radical a Moisés, ha salvado al Deu.
teronomio de todo aquello que entendemos teolégicamente por
fanatismo y ha propotrcionado a sus pensamientos peso y sentido
de lo real. El pueblo, que vive en estado de salvacién, tiene que
continuar luchando con todo tipo de problemas politicos, religio-
s0s v sociales. «Jamds faltard de en medio de vosotros el pobres ¥,
Desde ahi tenemos que formarnos un juicio positive de la ten-
dencia nacional del Deuteronomio. Se ha hablado muchisimo del
influjo paralizante que el complejo de pensamientos nacionales ha
tenido en Israel en lo puramente religioso. Nosottros, por el con-
trario, quisiéramos hacer referencia a una seriedad, que testimonia
una objetividad piadosa, en la que la nacién, en cuanto tal, era
sentida como una irreversible ordenacién divina, que tenia que
ser incluida en el pensamiento religioso como realidad ineludible,
Era una empresa artiesgada, puesto que la igualacién, acentuada
en el Deuteronomio, del pueblo de Dios con Israel fisico, podsia
haber desembocado, con el més leve descuido de la distancia, en
una relativizacién de Yahvé como un simple dios del pueblo.
El Deuteronomio, como hemos visto, no ha caido en ello. Asi-
mismo, a pesar de la importancia de la tierra fisica, en el Deute-
ronomic queda excluida cualquier relacién divina por razén de
una santidad que sea inherente a la tierra con todos sus productos.
Es sorprendente cémo acentita ¢! Deuteronomio, de modo exclu-

160. Kittel, Gesch. d. V. Lir. *1, 291,
151, 15, 11.
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sivista, el origen de la bendicién tetrena a partir del Yahvé sobre-
natural. No se percibe absolutamente pada de {a relacién mds
detallada entre esta bendicién, que viene del trascendente, v la
esfera natural que ella crea. Mediante una concepcién general se
pone el acento de un infinito absoluto sobre un finito total, de-
jando en su cardcter relativo de creatura —un pensamiento biblico
de inconmensurable fertilidad—, La religiosidad deuteronomista
se ha salvado, por una parte, de una disolucién en una espirituali-
dad abstracta, un orden natusal divino: la nacién y sus necesidades
concretas son objeto de una seria reflexién ', por otra parte, le
falta toda proyeccién de Jos intereses religiosos en el futuro. De un
modo rigido la actualidad teal es referida a Dios ', Encontramos
asi dos ordenaciones divinas entendidas con una setiedad religiosa
sorprendente: el aqui y el ahora. Ah{ descansa la significacién del
Deuteronomio. 1

Hehn ' ha hecho referencia, de modo acertado, en la expo-
sicién de las cualidades de Yahvé, a su exclusividad e intolerancia,
como, asimismo, sin embatgo, a su capacidad de acomodacién, en
virtud de las cuales estaba en situacién de absorber las funciones
de la divinidad del pafs sin renunciar con ello a su ser propio.
Yahvé es el seitor de la tierra, el dador de toda bendicién, €l
fomentador de la cultura nacional y todo aquello que, sin que
sobrepase lo mds minimo la peligrosa linea fronteriza, conduce al
dominio de la divinidad de 12 naturaleza. En el Deuteronomio se
termina aquel largo y cambiante proceso religioso que se habia
desencadenado al introducirse Israel en Canadn: aquella confron-
tacién de la fe en el Yahvé sobrenatura! con la realidad de la exis-
tencia de apreciables bienes naturales y nacionales. El pueblo
nacional, totalmente ligado a la tierra mediante su sedentariedad,

162. Cf. p. 311 s,

163. Cf. p. 333. .

164. La cuestidn planteada repetidamente de las relaciones entre el Deutero-
nomic v las aspiraciones mesidnicas (por ejemplo, Volz, Verex. Jahweproph., 89;
Kautasch, Theol.,, 262 5; Hilscher, Z. o, W., 1922, 230) no es, segin la presente
exposicidn, ningin tema fundamental, Una pueva formacién va sea del orden na-
tural, va del estatal, en una crisis escatoldgica —ahf ve Kaurzsch (Theol., 263 s} lo
especifico de este movimiento— estd completamente fuera del circule de concep-
ciones def Deuteronomio. Por ofra parte, se reconoce, de seguro, como fondo del
Deuteronomio Ja escatologia (Berth., Eigerart der alf. Rel., 28). Los impulsos y las
fuerzas que han conducido al mesianismo estdn operantes en el Deuteronomio. Lo
grarcle es que en el Denteronomio la demanda veterotestamentaria de salvacidn no
ha declinado, sino que, de modo realista, ha tomado con seriedad religiosa la situa-
cién concteta del bic et nunc. X .

165. Die bibl. und babyl. Gottesidee, 322 3. De modo semejante Wildehoer,
Jabwedienst und Volksrel, 32 ss.
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en relacién directa con el Dios sobrenatural: en ese aspecto se
dice en el Deuteronomio la tltima palabra. Contiene una solucién
clara del complicadisimo problema que yacfa en la sintetizacién
obligada: mosaismo en tierra de cultivo.

APENDICES

I. LA DISOLUCION DEL PENSAMIENTO DEUTERONOMISTA
DEL PUEBLO

EN el presente andlisis, el Deuteronomio, en el aspecto teol-
gico, ha sido sometido a una interpretacién considerado como
un todo dnico. Pero no se puede pegar que algunas de las diversas
ampliaciones no artnonizan siempre con la visién fundamental
especifica deuteronomista, Con plena justificacién se ordena en
Dt 13, 1 no afiadir ni quitar nada de la ley. La orden no ha sido
observada y nosotros podemos constatar cémo, ya dentro del Deu-
teronomio, en el complejo cerrado de pensamientos, se introduce
un proceso de disolucién. Elementos aislados, que antes habian
sido acoplados al todo, se independizan mediante vna ciesta acen-
tuacién excesiva y pierden, consecuentemente, el equilibrio con
los ottos elementos igualados. Frecuentemente se trata, en todo
caso, de un ligerfsimo corrimiento teolégico del acento, peto ya
ahi es visible una descomposicién ligera de la estructura total,
que, originariamente, a través de una extraordinaria wnnificacion
teoldgica, abraza el total de la vida del pueblo en un equilibrio
definitivo. Nosotros seguimos los resultados ampliamente reco-
nocidos por la ctitica sin que avancemos un nuevo andlisis de Ia
composicidn literaria del Deuteronomio. Tampoco se ha de dar
importancia al tiempo exacto de la composicién de las ampliacio-
nes, sine que, mds bien, ha de darse al hecho de Ia distancia del
nicleo fundamental.
Antes de entrar en las modificaciones de tipo interno, nos
vamos a referir a dos sintomas de cardcter formal que pueden
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considerarse buenamente como la primera transformacién de la
concepcién primitiva: en la primera reelaboracién amplificadora
que ha seguido directamente al protodeuteronomio no se ha man-
tenido el «tii» colectivo dirigido a la comunidad y ha cedido a la
segunda persona del plural. Aunque esa diferenciacién parezca
insignificante, la transformacién interna, que estd en su base, es
indudablemente muy significativa. Se podrfa decir: en la visién
de este redactor, la concepcién de la unidad tebrico-teoldgica del
pueblo de Dios como un elemento totalmente singular ha des-
aparecido en cierto modo. El tiene mds bien presente la pluralidad
empirica de la asamblea concreta. Naturalmente que con eso no
ha habido una deformacién seria de los pensamientos fundamen-
tales del Deuteronomio. Otras conclusiones permiten todavia una
constatacidn en el campo de la estilistica: el primitivo nicleo del
Deuteronomio, prescindiendo de algunas imigenss puramente poé-
ticas, se sitvié para la expresién de sus temas de un lenguaje acri-
solado, libre de metdforas. Era una expresién de la tranquila
situacién, desde la que el Deuteronomio hablaba al pueblo. En
muchas ampliaciones tenemos un signo sorprendente de que el
escritor no se encontraba en la esfera de aquellos pensamientos
teolégicos, equilibrados en si mismos, En contraste con aguéllos,
tiene todavia delante de sf una salvacién futura o una desgracia,
Tiene que hablar de un lejano esjaton y se debate por su clari-
ficacién. De ahf que no le bastan simples medios lingiifsticos del
protodeuteronomio, Hace uso de variadas imégenes: Israel tendrd
que llevar «un yugo de hierro»; «en pleno dia andard a tientas
como un ciego»; su «corazdn temblard»; sus «ojos se consumirdny;
un «puehlo como un 4guilas se volverd contra Israel. El cielo
se hard de «bronce», el suelo de «hierro»; su «vida penderd de-
lante de €l como un hilo, Ha de cuidarse de que no crezea una
«raiz con veneno y ajenjo», de lo contrario el «regadio» y el
«secano» serfan arrebatados ', Pero también la bella imagen de
1a circuncisién del corazén o la comparacién de Egipto a una hor-
naza pertenecen a una ampliacién posterior y pueden proceder
originariamente de Jeremias.

Mucho mds importantes son los fenémenos de la disolucién
constatables en el contenido propio del mensaje deuteronomista,
tal cual hoy se nos presenta. Las ordenaciones cilticas, tal como
hemos visto, fueron fundidas completamente en el todo del Den-
teronomio v, lo mismo que todos los demds campos de la vida

166. Dr 28, 23. 29. 49, 65. 66; 29, 17. 18b.
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del pueblo, el culto fue determinado, de modo proporcionado, por
el pensamiento del pueblo al que todo estaba subordinado. En
muchas adiciones no se ha mantenido esa proporcién. Aqui se
pueden aducir diferentes signos, aunque sean independientes uno
de otro. El protodenteronomio habfa ordenado la centralizacién
del culto en frases sencillas, pero claras. Quizds no pasé mucho
tiempo hasta que se dio al culto, demandado por el Deuteronomio,
un especial interés por encima de todas las otras materias. Es ya
suficiente: la ley de centralizacién se nos presenta hoy en una
cuddruple redaccién v se encuentra de ese modo en un manifiesto
desequilibrio con las demds leyes. También la enumeracién de los
sactificios ha sido ampliada mediante una adicién en 12, 6. 11
(z*babimy. Un sorptendente cuerpo extrafio en la estructura del
Deuteronomio es la pericopa sobre animales puros e impuros !¢
y la advertencia en torno a la lepra 1%, El acento, que aqui recae
sobre la preocupacién por la exactitud ritual, es, en esa forma,
ajeno a lo genuinamente deuteronomista. El ltimo de los lugares
acabados de citar nos muestra todavfa, en otro aspecto, otro corri-
miento de la sitwacién original, que se da a todo lo largo del
Deuteronomio y que da testimonio de una acentuacidén excesiva
del elemento ciltico : ep un estrato de las ampliaciones se da
especial peso a los «sacerdotes levitas», La redaccién primitiva
no conocia una elevacidn de ese estado sobre los otros; sobreviene
a quienes menos costespondia, a los levitas, a quienes, por el con-
trario, a causa de su necesidad de ayuda, el Deuteronomio trata
de crear en primer lugar una estimacién equilibrada. Tal como
ahora se resalta el sacerdacio de los levitas Y, se deshace el sis-
tema deuteronomista equilibrado por el pensamiento caracterfstico
del pueblo. Si el protodeuteronomio ha conocido sélo la pascua
cormo tinica gran fiesta nacional, serfa también constatable en el
ciclo festivo ahora conservado una desviacién de la pura tendencia
espiritual-popular hacia el lado de una religiosidad mds cercana
a la naturaleza ™. No es éste el lugar para mostrar con qué rapidez
aquella emancipacién del elemento ciltico, desprendido del pen-
samiento vinculante de! pueblo, ha madurado fuera del dominio
del Deuteronomio. En las reclamaciones finales al hekal Yabuweb

167. Dt 14, 3 s,

168. Dt 24, 8 5,

162, Contra tales deformaciones del primitivo miicleo puede haber protestade
Jeremias. Jer 8, 8.

170, 18, 15 19, 17; 20, 2 5; 21, 5; 27, 9; 31, 9 s.

171, Gi. Z. 4. W., 1924, 143,
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(templo de Yahvé) ™, que tuvo que combatir Jeremias, apenas
es ya reconocible el fondo del culto espiritualizado y moralizado
impuesto por el Deuteronomio.

Ademds, en relacién con el futuro, configurado por Yahvé,
de! pueblo de Dios se han introducido unas ampliaciones que,
teoldgicamente, no pueden armonizarse con la visién bésica deu-
teronotrista. Una caracterfstica de la religiosidad deuteronomista
era la ausencia de todo elemento ilusorio. A consecuencia de la
falta de toda catdstrofe radical, el autor del Deuteronomio cuenta,
de modo realista, a pesar del estado de salvacién bendecido por
Dios, con la existencia del pueblo de Dios en una realidad terrena,
Aparte de un ensanchamiento del pais, totalmente dentro de las
fronteras de lo posible ™ y de la duracién de la bendicién divina,
el Deuteronomio no espera de! futuro ningdn especial aconte-
cimiento, Tenemos, en el marco del actual documento, dos sefiales
gue informan gue no fue mantenida aquella piadosa moderacién:
en Dt 1, 7 y 11, 24 espera el complementador una ampliacion
del pais hasta el Eufrates y el Libano, Si el contacto de Judd con
¢l mar fue posibilitado por una continuacién politica extraordi-
nariamente favorable, una ampliacién hasta el Eufrates, en el marco
de la religiosidad deuteronomista, significa una tremenda expec-
tacidén, que defa muy lejos de sf el terreno de Ia realidad alcan-
zable, Este hombre piadoso espera un puro milagro y se ha dis-
tanctado con ello de los principios teolgicos connaturalizados en
el Deuteronomio. La perspectiva de que el pueblo de Dios tendtia
que continuar debatiéndose con ¢! problema de la pobreza, no
fue pronto sopottada en esa sobriedad ™. Se pensaba que con la
abundante bendicién de Yahvé se pondria naturalmente fin a
la situacién de necesidad. Asimismo, de ese lusionismo nacional
religioso, que, en 1ltimo término, puede surgir de un Deutero-
nomjo mal interpretado, nos permite hacernos una idea Tere.
mfas ™, Una pieza totalmente a la deriva, desprendida de la
estructura deuteronomista, se encuentra finalmente en la libera-
cién de los esclavos, que se decidid durante el asedio de Jern-
salén, 1

172, Jer 7, 4.

173" Dt 13, 20; 19, 8.

174. Dr 15, 4 Con Stenern, y muchos otros hay que sostenet, en cualquier cir-
cunstancia, la posteridad formal y de contenido de 15, 4 (contra Bruppacher, 33 s,
Menes, 83).

175, Jer 27-29.

176. Jer 34, 8 5.
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Tampoco €l pensamiento de la alianza fue dejado por los
complementadores en su forma primitiva, En las partes, que he-
mos designado como las mds primitivas, el concepto de &rif estaba
vinculado con el juramento 2 los padres y era, sobre todo, de pura
naturaleza promisoria. En primer lugar llama la atencién el que
la palabra &%if ocurra mas frecuentemente en las partes secunda-
rias del Deuteronomio. Pero, si, primitivamente, la atencidn del
Deuteronomio estaba ditigida a la promesa, a la fundamentacién
de la telacién por Dios, ahora, en cambio, el tono se pone en la
obligacién del hombre, en lo legal. No damos en detalle los
correspondientes lugares, Aqui basta hacer una referencia a la
transformacién fundamental. De los muchos lugares donde resuena
el concepto de b%it '™, sélo uno de ellos habla de la promesa
divina (4, 31); los otros se ocupan siempre, en variadas modifica-
ciones, del lado humane, obligante, de la relacién, Lo gue menos
preocupa al autor es la posicidn del pueblo frente a la alianza
hecha con Yahvé ™. El texto con la promesa no se ha de equi-
parar tampoco, de ninguna manera, con 7, 9 6 8, 18, ya que aqui
la entrada en vigor de la relacién de gracia es comprendida total-
mente en foturo y est4 en dependencia de la conversién del pueblo
tras la caida en perspectiva.

Se tiene la impresién de que estos escritores eran teldgica-
mente mucho menos atrevidos: por una parte, no bastaban los
fonos promisotrios del primitivo Deuteronomio, ¢l Deuteronomio
fue ligado més estrechamente a la alianza del Horeb. Se aseguraba
de ese modo que se sellaba al Denteronomio mismo como docu-
mento propio de la alianza del Horeb '®; incluso fue necesaria
todavia una tercera alianza, la alianza de Moab, como una garantia
mds; y por otra parte, a causa de la preocupacién por la perma-
nencia de a relacién con Yahvé fue acentuado, de manera desigual
e insistente, el lado humano, obligante, de la idea de la alianza.

Una especial catactetistica teolégica representan las amplia-
ciones conocidas especificamente como exflicas, Estas dan cuenta
de la cambiada situacién del pueblo y esa transformacién es por
eso especialmente profunda, porque con ella se ha alterado la
sencilla imagen del fututo de la antigua redaccién. El protodeu-
teronomio tenfa en petspectiva la destruccién del pueblo como

177, 4,13.23; 9,9, 11, 15; 10, 8; 28, 6%; 29, 8. 13. 20, 24; 31, 9: 31, 25, 26.

178, 29, Y1 [cchbeoka; 31, 16 hefer et borit,

179. Quizds se ha operado en el estrato, al que pertenece 5, 3, la corceccidn,
que desvia Ia mirada de la alianza de los padres y concentra el interés en la alianza
deldiHorcb. La pericopa de Ia alianza de! Moab constituye en si misma una fase
taxdia,
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castigo sélo en caso de desobediencia . Ahora aparece en el
campo de visién la dispersién del pueblo, con la que va ligada
también una grave reduccidén del mismo. Pero debido a que esta
catistrofe, como hecho va realizado, que ha puesto de modo ine-
vitable un objetivo al estado de salvacién, es retroproyectada, por
su parte, como profecta en la predicacién de Moisés, se ha perdido
la sencilla fe alegte de! genuine nidcleo deuteronomista. En 31,
16 5. 29 s hay un rigido determinismo gue, en lo referente a la
inevitabilidad del juicio, puede alinearse dignamente con algunos
mensajes de los profetas. jAhora penetra la escatologia en el
terreno del Deuteronomio! Ya la gran amenaza de juicio de 28,
47 s redacta la apostasia del pueblo en pasado y describe, con-
secuentemente, todas las plagas de castigo como inminentes. La
posicidn del protodeuteronomio, que solamente tiene en perspec-
tiva un futuro castigo para el caso de una posible desobediencia y
dejando el futuro totalmente libte y hablando en el estilo de!
condicional ®*, ha desaparecido aqui,

Pero estas partes en su valoracion del futuro se alejan todavia
mas de la visidén deuteronomista. Alli, como hemos visto, era
considerada la alianza como la accién propia y suficiente de salva-
cidn de Yahvé, En ella se fundamenta, junto con la esperanza
en vna bendicidn duradera, a fe en la permanencia del pueblo de
Dios en todo futuro. En fuerte oposicién con esta setie de pensa-
mientos aparece en las ampliaciones exilicas el tiempo final ab®riz
ba-yamim en el campo visual religioso. Es significativo que el
concepto ab®rit ha-yamim, que ocutre dos veces, se presente ambas
en adiciones incuestionablemente exilicas 2. En el protodeutero-
romio tal concepto es extrafio tanto estilisticamente como teold-
gicamente. 4, 29 s y 30, 1 s esperan una nueva accién de Dios,
que ha de intervenir en el destino del pueblo: el retorno a la patria.

También un pequefio rasgo muestra, de golpe, la variada
situacién teoldgica: luego circuncidard Yahvé mismo los corazo-
nes de su pueblo (Dt 30, é). Un complementador, esencialmente
més antiguo, va habia exigido antes (Dt 10, 16), 2 través de la
boca de Moisés, un cambio de mentalidad del pueblo. Aquel
hombre piadoso del exilio, sin embargo, no participa ya del pre-
supuesto simplista de que el hombre ante Yahvé puede llevar por
si tmismo una vida agradable a Dios (7, 12 s; 11, 13 s; 30,
11 s). En este lugar parece, pot el contrario, que se siente el

180. Dr 6, 15; 7, 4; 8, 19; (30, 15-20).
181. Dr 8, 19; 28, 15; 30, 17 s.
182. Dt 4, 30; 31, 29,
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hélito del espiritu de Ezequiel, que considera, de un modo insu-
perable, a toda salvacién como una creacidon exclusiva de Yahvé
y al hombte no le deja nada a excepcién de su responsabilidad
por su obrar.

De ese modo ha tenido enirada en el Deuteronomio tanto la
escatologia de salvacién como la escatologia de castigo, en el que
ambos pensamientos, precisamente a causa de la tranquila expec-
tacién del futuro operan como cuerpos extrafios. Naturalmente
que con esto no se ha de desconocer que precisamente esos lugares
son frecuentemente, tanto retSricamente como bajo el aspecto del
contenido, de maravillosa profundidad.

Si se supervisa la presente exposicidn de las principales mo-
dificaciones de los pensamientos fundamentales bdsicos, que se
anuncian ya en el interior del Deuteronomio y que fuera de esta
fuente podrian, naturalmente, ser descritas de modo mucho més
completo, no serd ficil subestimar el alcance de esta observacién.
El integro complejo deuteronomista de ideas, en si tranquilo, no
podia sopottar tal sobrecarga de algunos elementos, menos todavia
las transformaciones fundamentales de algunos principios teold-
gicos. El tiempo y las necesidades han hecho, por una parte, con-
cesiones a su fragil espiritvalidad y, por otra, a su abscluta deter-
minacién de presente, que llevan una disolucién de lo que es
especifico, la vinculacién equilibrada de todas las partes al pen-
samiento del pueblo. En consideracién de esto, se ha de declarar
uno todavia mucho menos dispuesto que antes para designar al
Deuteronomio como el puente propio hacia la época siguiente,
Ciertamente, el Deuteronomio se encuentra en un gran momento
de trdnsito de la historia de Israel y da Ia mano de igual manera
al pasado y al futuro, Pero, en sentido estricto, no es ni una con-
secuencia derivada del desarrollo precedente ni tampoco un punto
directo de arrangue para una serie gue apunta a un futuro abierto,
sino que es enteramente algo especifico, que surge con relativa
rapidez y desaparece también de prisa.

II. EL DEUTERONOMIC Y LOS GRANDES PROFETAS

E!l problema del origen del Deuteronomio ha sido examinado
con atencién. Pero a nuestro parecer, no fue favorable a la inves-
tigacién deuteronomista el que se haya creido que para la in-
terpretacién de aquel ¢édigo unitario y teolégicamente original
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hubiera que partir de dos fendmenos, ajenos esencialmente al
mismo, Asi, se pensaba que el Deuteronomio, en virtud de ciertos
indicios, habia que ponerlo en contacto con el mensaje profético ™.
Otros lo derivaban de un movimiento masivo cidltico, que, do-
minado por intereses sacerdotales ™, esperaba obtener el objetivo
en la concentracién del culto, incluso simplemente o con la signi-
ficacién, resaltada consecuentemente, de la sede santa de Dios,
Un tercer grupo, amante de la sintesis, querfa comprender e}
Deuteronomio como un compromiso mds o menos valioso entre
ambas cotientes ', Luego, evidentemente, ni se le debia perdonar
al Deuteronomio, en una derivacidn profética, su legislacién cdl-
tica, ni tampoco partiendo de la corriente cdltica, se podia llegar
a un conflicto con la manifiesta tendencia interiotizadora y espi-
ritualizadora del Deuteronomio. Nosotros, en consideracién de los
varios errores, no hemos emprendido en el presente andlisis el
buscar, partiendo de los movimientos y tendencias, de los que
el Deuteronomio presuntamente ha podido derivar, una compren-
sién interna del mismo, Hemos procurade interpretarlo teolégica-
mente y de modo unitario en su totalidad original sin dirigit
nuestra vista retrospectivamente o marginalmente a cualquier otra
relacidn y hemos evitado, mediante el subrayado de las relaciones
con fuentes mas primitivas y su eventual prioridad literaria, el
favorecer la disolucién de los elementos actualmente unidos. En-
tonces se abrirfa exactamente el camino contrario: habria que
acechar ¢ it, cautelosamente, tras las lineas capitales que se han
unido en el Deuteronomio. Después de la interpretacién expuesta
del Deuteronomio, la cuestién del otigen del mismo tendria que
convertirse esencialmente en una cuestién sobre el origen y los
portadores de este especial pensamiento del pueblo. Una respuesta
fundada a la cuestidn, por razén de la falta de trabajos especia-
lizados, se ha de dar mediante una investigacién especial.

Bajo un aspecto, el Deuteronomio mismo ha dado la diteccién:
buscar al autos en los circulos ptéximos a la profecfa. El predi-
cador de cuya boca sale todo el mensaje deuteronomista —Moi-
sés— tiene la categoria de profeta (Dt 18, 15). Este testimonio
propio del Deuteronomio no puede ser pasado por alto. En él
radica la base de justificacién de la suposicién de que el Deutero-

183, Wellhausen, Kleinert, of. Bawdissin, Driver, Procksch,

184. Puukko, Dus Dent., 86. Kittel piensa en los estratos inferiores del clero
y ve en el Deuteronomio un producto de la ensefianza levitico-sacerdotal: Gesch, 4.
Volkes Isr., ¢11, 406 s. ]

185, Cheyne, Jeremiah, 64 s; Stade, Gesch. I, 65%; Wildeboer, Lit.,, 185 s;
Cornill, Eind., 39; Konig, Dest., 51 5.
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nomio deriva de la profecia. Naturalmente, en consideracién de
la descrita concepcidn deuteronomista del estado de salvacién del
pueblo de Dios no se puede poner a este cdigo al lado de aquellos
solitarios anunciadores del juicio. En caso de tener que expresar
una sugerencia, habria que sostener que el Deuteronomio ha sur-
gido en el periodo tardio mondrquico de los circulos de aquellos
profetas nacionales de Yahvé, cuya competencia ordena él mismo
tan fmeticulosamente y de los cuales él mismo —circunstancia
elocuente—, tras su hallazgo, recibié la legitimacién. Que, eviden-
temente, en muchas partes del Deuteronomio subyace un materjal
antiguo, antiquisimo, lo ha expuesto convincentemente Kittel. 1%

Pero scémo se ha de fijar la relacién del Deuteronomio con
los grandes profetas? Aunque esta cuestién, metodoldgicamente,
estd fuera de la tarea propuesta, se le ha de dar, en los siguientes
parrafos, una respuesta —si es posible en un sentido fundamen-
tal— a base del pensamiento deuteronomista de! pueblo. Si hemos
encontrado un claro centro de unidad del Deuteronomio, entonces
resulta como tinica posibilidad para la contraposicién de ambas
realidades el tomar al centro de unidad, encontrado en el Deu-
teronomio, como punto de arranque para la comparacién. Quizéds
este excursus pueda todavia arrojar nueva luz sobre la gran pecu-
liaridad del Deuteronomio.

Por una parte, la cercanfa temporal y, por otra, los sorpren-
dentes puntos de contacto, han invitado una y otra vez a una
comparacién del Deuteronomio con la gran profecfa, El juicio
negativo, que debido precisamente a esto ha recaido sobre el
Deuteronomio es conacido ¥, Quien venfa del universalismo de
uvn Amés o de un Isafas, se sentfa oprimido por el particularismo,
ya que el Deuteronomio no se eleva por encitma del punto de vista
étnico ', Frecuentemente se ha hecho un cotejo en el terreno ético
y se ha creido encontrar graves fallos en el Deuteronomio. En
contraposicion con la piedad interna de los profetas se darfa en
el Deuteronomio una enajenacién desoladora. Tanto las exigencias
religioso-ctilticas como la legislacidn ético-social ™ carecerdn de
st imprescindible base ética. También se ha ponderado la libertad
del espititu vivo en los profetas frente a la coaccién existente en

186, Kittel, Gest, . Ged., 342 s. .

187. Ci. Stade, Gesch. 1, 660; Duhm, Isr. Proph, 201 s; Marti, Geseh. d. #sr.
Rel., 219 s: Holz, Hex., 316 s; Berth,, Komm., XVII; con més amplited Cornill,
Der isr. Proph., 84 s.

188. Duhm, Isr. Proph., 219.

189, Kubetle, $4. o G, 179, 185,
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el Deuteronomio. Naturalmente que esta desacertada comparacién
hubiera cedido en muchos aspectos si se hubieran entendido direc-
tamente con el Deuteronomio, si tantos especialistas —y eso es
muy sigaificativo— no hubieran derivado al Deuteronomio inme-
diatamente de! mensaje de los grandes profetas o no se hubieran
puesto ciertamente junto a él en cercania tan préxima®, Asi,
amplias partes de la legislacién social, incluso también ciltica
del Deuteronomio se pusieron en estrecho contacto con pensa-
mientos que pertenecfan genuinamente al ambiente profético. De
momento no hacemos referencia a la verdad del contenido de esas
comparaciones, sino que aqui se trae simplemente a cuestién su
justificacién metodolégica. Precisamente la derivacién mencionada
de] Deuteronomio a partir de la profecia, la diferenciacién (Dias-
tase} constatada, por otra parte, dio ocasién a determinat en cada
uno de los elementos del Deuteronomio la relacién con, por
ejemplo, la caida desde la general altura profético-espiritual *!,
El primer profon pseudos de esta contraposicidn radica en que
en la mayor parte de los casos se han traido siempre a colacién
las «partess» del Deuteronomio por si mismas, Conforme a lo que
cada cual logré constatar de puntos de contacto, se vio en el Deu-
teronomio un execelentisimo bien, Pero, al mismo tiempo, no
agradé el ver alli representada una religiosidad primitiva y asi
se hizo una imagen del Deuteronomio que se caracteriza por su
gran incredibilidad interna. Debido a que frecuentemente se hizo
a la religién profética como un punto de artanque casi absolu-
tizado, se tuvo para muchos pensamientos del Deuteronomio una
estimable comprensidn, perc otras amplias partes permanecieron
en la sombra como no parangonables desde la profecia.

Ya se ha indicado, de modo general, al fin de la dltima sec-
cién, que la concepcidn, tepresentada en el Deuteronomio, sobre
el estado de salvacién del pueblo de Dios y, sobre todo, en torno
a! modo de su realizacién, dificilmente se cubre con los corres-
pondientes pensamienios proféticos. Naturalmente que, en pre-
sencia de la religiosidad interna y moral del Deuteronomio no se
puede afirmar el que aqui se haya mantenido en una ingenua
justicia de obras lo que en los profetas, de modo realista, es
colocado bajo el juicio de Dios. Sobre esta base no se puede
construir una oposicién, ya que el pueblo de Dios no ha surgido

190, Fichrodt ha mostrado, de manera acettada, las contradicciones en las que
se han envuelto a consecuencia de esa discrepante valoracidn: N. K. Z. 1921, 41 s,
191, Holz., Hex., 320 5.
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menos en el Deuteronomio de la eleccién creativa de Dios. Por el
contrario, en los profetas, a través del perentoric momento ético,
a través, precisamente, del pensamiento de juicio se halla casi
mas en ¢l campo de visién una confirmacién a través de una
realizacién humano-moral que en la pertenencia de Israel a Dios,
anunciada en el Deuteronomio como algo que, en tltimo término,
es refractario a toda justificacidn, toralmente presente.

De hecho, el pueblo de Dios, en el Deuteronomio, a causa de
la ausencia de la idea del juicio que lo tevoluciona todo, estd
colocado sobre una base muy diferente que en la profecia. Se basa
totalmente, como ya hemos mostrado, sobre €! orden, no cam-
biable por ninguna crisis, del presente . Lo que podrfa designarse
en ¢l Deunteronomio como pensamiento de juicio * no hay que
cantraponerlo ni siquiera de lejos camo vecino (verwand) al pro-
fético, ya que en €l Deuteronomio e] juicio (en las partes mds
primitivas, exclusivamente la destruccién del pueblo) es el castigo
futuro para la eventual apostasia del actual pueblo de Dios, mien-
tras que en los profetas, el pueblo de Dios, que se encuentra ante
una inevitable catdstrofe, reniega, es colocado precisamente bajo
el juicio y sdlo de la crisis y tras la crisis se sigue la constitucion
de la comunidad, que, a los ojos de los proferas, es entonces
digna del alto atributo del pueblo de Idios. Siguiendo a Well-
hausen se ha dicho, de una manera m4s o menos modificada, que
el Deuteronomio ha aprendide de la predicacidn de los grandes
profetas, que corona su trabajo, que estd, en tiltimo término, en
la relacién de causa a efecto. '™

Pero, entonces, el Deuteronomio tendriz que dar un vuelco
al mensaje profético. De las profecias de desgracia habria surgido
de la noche a la mafiara ura predicacién del pueblo que estd bajo
la gracia salvifica intemporal de Tdos y el tiempo de salvacidén
contemplado por los profetas, una nueva creacion de Dics a base
de nuevas ordenaciones, habria desaparecido sin dejar huella.
¢Quién, sin embargo, puede separar a la propia predicacién de
salvacién de la profecia sin robarle su seatido mds profundo?
Las inflexibles aseveraciones proféticas en relacién con el juicio

192, M. Weber (Ges, Anfsitze zar Religionssoziologie 111, 340) ha visto exacta-
mente el factor decisivo para la diferenciacién entmre el Deuteronomic ¥ la profecia.
No se trata de diferencias temperamentales, sino que la moderacidn estd condicio-
nada, de su parte, por la actualidad de la expectacidn proférica de futuro. También
Wellhausen ha hecho una acertada observacion sobre la distancia de ambas entida-
des: Phariséer und Saduzdier, 14, nota 1,

193,

, 15 s,
194, Wellk., Geschichte, 132 s.
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futuro se hasfan en el Deuteronomio frases condicionales, el futuro
protético del tiempo de salud cederia completamente al presente
deuteronomista. No serfa apenas pensable una corrupcién peor de
las ideas proféticas. Hay que reconocer que en el Deuteronomio
opera una concepcion teoldgica, extrafia esencialmente en principio
a la profecfa. La voluntad con la que el Deuteronomio se enfrenta
con la angustiosa situacién politico-religiosa, el medio de salud
por €l buscado —la composicién de Israel en un unitatio pueblo
nacional de Dios— se ha de designar, en esa formulacién, como
un pensamiento propio, independiente de la profecia. Se acomoda
plenamente a las circunstancias el que nosotros podamos ejecutar
en este punto la contraposicién fundamental. El Deuteronomio se
expresa claramente desde su punto de vista sobre la profecfa.
Conforme a ello, el profeta estd totalmente al servicio de la rela-
cibn positiva, incuestionable, entre Israel y Yahvé, Hemos visto
que la relacién positiva con su pueblo es precisamente la norma
sobre la que debe ser medido el profeta. No es necesario decir
que ese es otro tono diferente al que oimos en las profecias de
desgracia,

iQué enorme diferencia existe, para afiadir todavia algo mds,
en la posicidn respecto a las promesas de los padres! Galling ha
mostrado que aquéllas son ignoradas premeditadamente por los
profetas preexilicos *, El Deuteronomio, por el contrario, se fun-
damenta en todo su set sobre ellas. Naturalmente que no se puede
negar gue algunos pensamientos proféticos han tenido entrada
ciertamente en el Deuteronomio, que el Deuteronomio ha reela-
borado pensamientos que estaban en el ambiente v que fueron
formulados clasicamente por los profetas —el caso contrario con-
tradeciria a todas las leyes de una fuerte vida espiritual—, pero
en la discrepancia aqui primeramente supuesta y después docu-
mentada de ambas concepciones fundamentales no se puede reco-
nocer ninguna significacidn primaria a los puntos de contacto pro-
téticos en el Deuteronomio, aunque sean tan convincentes.

Debido a la falia de acuerdo de! punto de umidad deutero-
nomista con la profecia en su conjunto sélo pueden trazarse, en
todo caso, algunas lfneas desligadas de unién. Incluso los pensa-
mientos tomados de la profecia se han orientado internamente 2
partir del punto de unidad deuteronomista. Se han de esclarecer,
por tanto, primariamente, mucho mds fdcilmente a partir del

195. Galling, Dre Erwablungstraditionen, 1928, 63 s,
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citculo de concepciones deuteronomistas, que a través del recurso
lejanc a la profecia, En consideracién del cardcter fundamental
de este debate, es suficiente tratar del Deuteronomio en su relacidn
con los tres grandes profetas que suelen ponerse habitualmente
en relacién con él: Oseas, Isaias y Jeremias,

1, Oseas y el Deuteronomio

Un parentesco més o menos cercano entre ¢l Deuteronomio y
Oseas ha llamado, en ciertas ocasiones, la atencién %, De hecho,
si nos preguntamos por la concepcidn de Oseas sobre el pueblo
de Dios, las observaciones fundamentales arriba expuestas sobre
la relacién mds cercana entre Deuteronomio y profecfa aparecen
en un primer momento sin gran importancia. Aqui encontramos
también una confrontacién intensa con el problema especificamente
teoldgico del pueblo de Dios. Se puede decir que todo el debate
de Oseas se mueve en torno a la cuestidn de la relacién de Israel
con su Dios. El no se ha planteado el problema de Dios en sf
mismo, que esclarece la relacién de Yahvé con los otros dioses,
ni se preocupa de los planes de Yahvé sobre los otros pueblos.
Se ha hecho referencia, no sin justificacién, a las pocas sefiales
existentes de un circulo universalista de concepciones 7. La cues-
tién derivada de la relacién presupuesta entre Tsrael y Yahvé
acerca de la verificacién moral propia del pueblo y de sus partes
no se encuenira tampoco en Oseas en el primer plano, No re-
prende ni la explotacién ni la opresién de los pobres y es muy
dificil presumir que no se le ofreciera ocasién para ello. No deja
de tener importancia aclarar €l punto de arranque de los problemas
que ocupan a Oseas a diferencia de otros profetas. En el centro
del mundo mental de Oseas estd el concepto de justicia, en el de
Isafas el de santidad, Ambos parten no tanto de la alianza con
Yahvé como tal, sino que se les ha revelado de modo potentisimo
la esencia de uno de los contrayentes de 1a alianza y desde ahi se
determina positiva y negativamente toda su predicacién. Los pro-
blemas de Oseas tienen otro centro. En la imagen del matrimonio
se le ha manifestado Ia relacidn de Yahvé con Israel, es decir: el
pensamiento de Oseas no gira en torno a la esencia especialmente

196. Procksch, Geschbetr., 65; Ki. Proph., 62; Steuern., Entstebang, 11; Budde,
Z.a W., 1926, 261,
197, Hilscher, Propb., 2135,
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conocida de una de las partes de los mutuamente asociados, no,
el tertium comparationis de esta imagen es la relacién misma ™3,
El problema, predominantemente ético, planteado por Amés o
Isafas o algunos de los profetas tardios, tiene, precisamente en
nuestro estricto planteamiento, una consecuencia peculiar, Aqué-
llos no pueden quedarse en la idea genetal de pueblo, ya que,
correspondiendo a la esencia de la predicacidn érica, se realiza un
proceso de individualizacién: en los citados moralistas proféticos
no vemos mds al pueblo en cuanto comunidad juzgada o agra-
ciada por Yahvé, sino que tiene lugatr mds bien, una cierta diso-
lucién, Encontramos a los estratos aislados del pueblo, a grupos, a
un resto, v, en Bltimo término, el individuo absolutizado. El pen-
samiento de Oseas no se inclina ni a lo universal ni a la indivi-
dualizacién ™, sino que queda dirigido hacia el pueblo de Dios
como un todo. No es, pues, ninguna casualidad que en Oseas, a
diferencia de Amés, Tsafas y Sofonfas, no aparezca en ningidn lugar
la disolucién del pueblo en una multitad de acrisolados, de puri-
ficados, en un resto.

Si ya por el planteamiento fundamental habria que aceptar un
parentesco entre el Deuteronomio v este profeta, esta impresidn
se robustece m4s si consideramos el contenido de la predicacidn
de Oseas. La forma expresiva de los conocimientos de Oseas es
en efecto un frente apasionado contra todo culto de Baal, En esta
linea encontramos tonos que estdn cercanos a los del Deuterono-
mio, En el desierto se encontraba Israel en una excelente relacidn
con su Dios. También para Oseas la relacién se justifica pot el
bérit y, manifiestamente, este concepto tiene para el profeta un
gran significado *. De las im4genes m4s importantes, que en Oseas
exponen la relacién entre Tsrael v Yahvé (matrimonio, alianza,
filiacidn) ™, dos ocurren en el Deuteronomio: b%rit (alianza}®* y
ben {hijo) *. Precisamente el pensamiento, ligado estrechamente
con la imagen de la paternidad divina, se encuentra tanto aqui
como alli en el primer plano.

198. Duhm indica tectamente {Theol. d. Proph., 1875, 133) aue Oseas no da
respuesta alguna 2 la cuestién de por qué Dios ha hecho precisamente con ese pueblo
&a]ianza. Este es precisamente el punto dogmdtico de arranque presupuesto de

eas,

199. Valeton, Amos und Hosea, 191.

200, Os 2, 20; 8, 1; también, segtin Klostermann, Th. L. BL, 1905, 474 5., 6, 7.

01, Os11,1;2, 1.

202, De 17, 2.

203. De 1, 31; 8, 5; 14, 1.
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Una afiorante estima del tiempo mosaico recorse todo el li-
brito. Oseas es el dnico de los antignos profetas que recurre expli-
citamente a la personalidad profética de Moisés. ”

Luego tuvo lugar en Baal Peor la apostasfa. También este
punto de contacto es caracteristico en el planteamiento comin

a ambos. Yahvé ha conducido a Israel a Canadn y alli le ha pro-
visto abundantemente de bendicién. Aquéllos, sin embatgo, ciegos,
crefan recibir todos los dones de Yahvé de mano de los baales.
De ese modo no han reconocido al verdadero creador de sus
cultivos, a Yahvé ™. De nuevo tendremos que acordarnos aqui
del Deuteronomio. También allf aparece un esfuetzo consciente
por derivar los dones naturales de la mano del Yahvé sobrenatural.
Incluso ¢l mismo giro formal ishar, tiroX, dagan (aceite, mosto,
trigo) ocurren en Dt 18, § con la misma tendencia antibaalista.

Corre asi pareja una polémica contra todo culto ilegitimo,
contta la prostitucién sagrada . También aqui subyace en el
fondo una protesta contra aquella mezcolanza irreligiosa de Yahvé
en la esfera de lo creado ®; protesta de la que en igual manera
participa el Deuteronomio. Todos estos males cdlticos desapare-
cerfan si Israel dispusiera del cotrecto da‘et (conocimiento). La
fuerte acentuacién de esta exigencia estd representada de modo
muy semejante en e! Deuteronomio 8, pero donde se ha de ob-
servar que el pensamiento en el conocimiento tedrico estd lejano
de ambos. En el viltimo término subyace més bien €l pensamiento
en la aplicacién préctico moral del conocimiento en torno a la
pertenencia al Yahvé sobrenatural ®, La esencia mds interior y
antigua de este Dios es el amor por su pueblo. El uso de abab
(amar) en ese sentido es, con la excepcién de Malaquias 1, 2, sélo
propio de Oseas y el Deuteronomio #°. El que con una tan estrecha
relacién entre Yahvé y su pueblo, tanto en Oseas como en el
Deuteronomio, no sea compaginable aquella politica de confede-
raciones, no aparece como extrafio **. Ciertamente esta oposicién

204, Os 12, 14,

205. Sobre todo 2, 10-15.

206, Os 4,14 - Dt 23, 18 s,

207, Sc]lm Alt. Propiv 34; Os 4, 17; 6, 10: 8, 4. 3; 10, 5. 6; 11, 2; 13, 2;
Valeton, Awmos und Hoyea 153.

208" Qsd,1 6 6 541410Dt439 .98 8 5 93,

209. Marn, Komm. ad Os 5; Holscher, Propb 216, Se puede comparar, de
alguna maneta, esta acepcidn del conceptn de dacat con el también orientado étlca-
mente gimzo’:ke:’x de san Juan, con el cual se ha compearado en diversas ocasiones
a Oseas (Valeton, 202 s; Marti, Komn., 5; Duhm, Isr. Proph., 99).

210, (s 3, 1. 9,15 11, 1; 14, 5 - Dt 4, 37; 7, 813; 10, 15. 18; 23, 6.

211. Qs 5,13; 7,11;8,9; 10, 4. 6; 12, 2; 14,4 -In 7, 2; 17, 16; 20, 16,
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no es sélo propia de Oseas y del Deuteronomio. Pero entre tanto
existe en verdad una diferencia entre la posicién de Oseas y la
de un Isafas o Jeremias, que, bajo circunstancias bien determi-
nadas, se han puesto a favor precisamente de la independencia de
Israel frente a un pueblo poderaso ?2. En el campo visual de Oseas
y del Deutetonomio, sin embargo, de acuerdo con toda su po-
sicién, muy dificilmente podria aparecer tal apoyo como una situa-
cién querida por Dios, Surge ciertamente en ambos, pero entonces,
como mAximo castigo, comeo recusacion,

La animosidad de Oseas contra la monarquia se ha puesto
frecuentemente en relacién con la ley deuteronomista sobre el
rey *, Pero aqui hay que observar que ni la ley sobre el rey en
el Deuteronomio contiene un puro juicio negativo ni tampoco
Oseas se exptesa negativamente sobre la monarqufa como institu-
cién béasica. El tiene a la vista la eleccién arbitraria y el gobierno
del reino del norte y, bajo ese aspecto, su protesta es totalmente
- comprensible. Oseas no se dirige ni contra la monarquia en sf
misma **, ni contra el trono de David.

De hecho no hay que negar que existen muchos y sobre todo
profundos paralelos entte Oseas y el Deuteronomio, El complejo
de cuestiones que se plantea a Oseas en torno a la existencia
religiosa del pueblo de Dios, se cubre verdaderamente, en lo
esencial, con lo que el autor del Deuteronomio ha sentido como
problema fundamental. Pero también hay que exponer con la
misma claridad que Oseas ha visto una solucién de estas cuestiones
que no se parece en hada al camino que ha recorrido €l Deutero-
nomio, Naturalmente que ya por principio es dificil confrontar el
complejo de pensamientos de un profeta con el contenido de un
cédigo. En cualguier caso, siempre queda el hecho general de que
el Deuteronomio, con toda la profundidad de su concepcién, queda
asido al ser del pueblo de Dios en la alianza y bajo la bendicién
de Dios, Sin este presupuesto interior, bajo el aspecto teoldgico
altamente significativo, el pensamiento exactamente de la eleccién
y vocacién de Israel, valedera para todo tiempo, no puede ser
tomado en serio pot €l Deuteronomio. {Muy diferente es Oseas!
El tiempo de aquella maravillosa relacién entre Dios y pueblo ha
pasado, Yahvé estd en querella con Isracl . El se convertird para

212, Ts 28, 12; 30, 15; Jer 29,

213, Ultimamente Welch, Code, 130.
214. Procksch, Geschbetr , 26.

215, Os 4, 1.

3538



¢l pueblo en juez punitivo #6, Yahvé no conducird a su pueblo a la
bendicién de la tietra, sino al desierto. Sélo después de la prue-
ba 7, la fuerza del amor de Dios podrd llamar de nuevo a sf a
su pueblo. Pero ya podemos ver al menos que el estado de salud
en ¢l que Oseas ha contemplado a su pueblo tras el grave juicio,
descansa sobre otra base distinta de la del Deuteronomio. Oseas
piensa, ciertamente, en un retorno a la tierra de cultivo %%, pero
la vida del pueblo se construye ahora sobre um nuevo orden
césmico. Yahvé quiere concluir también un pacto con el mundo
animal, la guerra desaparecerd, la tierra, con una fertilidad para-
disfaca, alimentard al pueblo amado de Dios ?. Israel vive puri-
ficado en una edad de oro. El propio Yahvé se convertird en un
maravilloso 4rbol fértil 2, La distancia que nos separa del Deu-
teronomio a muestra ¢l hecho de que en este eén el rey no tiene
ya puesto alguno #, mientras que no puede faltar en la imagen
politica, también militar, del pueblo de Dios del Deuteronomio.
La salvacidén no es pensada ya en Oseas en la imagen de un es-
tado ™, Las garantfas externas de la vida del pueblo: estado,
monarquia, ejéreito, administracién, desaparecen completamente
del campo visual. 2

Resumiendo, hay que decir que en la linea de planteamiento
existe entre Oseas y el Deuteronomio un sorprendente parentesco,
incluso, en principto, ningiin profeta estd tan cercano al Deutero-
nomic como Oseas. Pero en la solucién de la planteada cuestidn
vital del pueblo van ambos por caminos totalmente separados.
En el punto decisivo, en relacidn con las aseveraciones sobre el
presente y sobte todo futuro pueblo de Dios en su estado de salva-
cién, es imposible una comparacién positiva, Al mismo tiempo esa
circunstancia es una prueba mds de la peculiaridad del Deutero-
nomio.

216, Os 3, 2: 10, 10.

217, Os 2, 17,

218, Os 11, 11b.

219, Qs 2, 18-25.

220. Os 14, 6.

221. Smend, Rel, Gesch., 217; Valeton, A. u. H., 58, 163; de modo semejante
Volz, Vorex. Jabweproph., 30 s.

Valeton, A. «. H., 193. Procksch, Kl Proph., 28.
223, Eichrodt, Ew, Fricden, 94.
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2, Isatas y el Denteronomio

De la multitud de cuestiones que hay que plantear en €l and-
lisis de la profecfa de Isafas, entresacaremos solamente el complejo
que toca nuestro especial planteamiento. Naturalmente que el que
aquf se expresa es quizds el punto central de la teologia de Tsaias,
¢Qué concepciones tenfa Isafas del pueblo de Dios y en qué re-
lacién se encuentran con el mundo mental deuteronorista?

Con el reconocimiento de Yahvé como g*do Isra’el (el santo
de Tsrael) se da para Isafas in #uce todo el planteamiento del pro-
blema que caracteriza a la situacidn del pueblo frente a este Dios.
Del mismo modo, la naturaleza de la solucién estd también fun-
damentada en la esencia de Yahvé, reconocida por Isafas, E! santo
de Tsrael es otro Dios que el de Oseas y es caracterfstico: el pe-
cado (kata eksojen) contra €l supone menos infidelidad o menos
desagradecimiento que el pbris 2. La predicacién de Isafas se
apropia por eso un acento dominante érico ¥ la idea isaiana del
fuicio aparece, como consecuencia, intimamente envuelta con este
mensaje moral. El juicio estd en el interds de Dios mismo. En él,
el santo se impone 2, Esta formulacién de! mensaje de Yahvé es
tica en consecuencias bajo un doble aspecto: &l fuicio es entendido
casi exclusivamente como castigo por la incavacidad moral de
Tsrael, Por otra parte, en relacién a los fieles de Yahvé que han
de escapar del juicio. es formulado, en fuerza de su acento moral,
como un juicio de vista ®®, En los fieles de Yahvé que penetran
en el tiempo de la salvacién es necesaria una transformacién in-
terna, al menos una purificacién. Bajo tal presupuesto no podia
esperarse que Isafas se asiera al entero pueblo de Dios como pro-
piedad futura de Yahvé, Tsafas en su predicacién, a diferencia de
Oseas, no puede hablar inflexiblemente a Tsrael con un jricio
de salvacidn o con un juicio de castigo como si fuera un sujeto
unitario. En vittud de su predicacién moral se opera una indivi-
dualizacién y una disolucién del Israel empirico en una multitud,
que se ha purificado intetnamente: el resto.

224, Duhm, Theof. d. Proph , 169; Holscher, Proph , 249; Smend, Alr. Theol.,
230.

225 Cossmann, Gerichtsgedanke, 175.

226, Cossmann, 174.

227. Gressmann ha coovencido {Israel #. ffid. Eschatologie, 229 5) de que la
idea del resto eta un concepto ordinatio entre el pueblo antes de Isafas. Sellin (A7
Proph., 152) Io encuentra ya formado con razén en 1 Re 19.
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Sobre €l tiempo de salvacién esperado por Isafas no hay ase-
veraciones claras. Guthe crefa poder distinguir una doble imagen
isaiana del futuro, Giesebrecht una triple, Meinhold hasta una
cuddruple . La distincién puramente racional de fases indivi-
duales, comprensibles psicolégicamente, parece poco adecuada para
hacer justicia al sentido profundo de los pensamientos isajanos.
No es de extrafiar que dentro de la amenaza del juicio el teologg-
meno sobre el resto sea todavia maleable y capaz de diversas for-
maciones, sin gue nosotros estemos en condiciones de poder
adscribitlo claramente a aquellos perfodos concretos de tiempo.
Antes de Isafas, la idea del resto tampoco era precisa. En Elias
la separacidn se sigue por razdn de la purificacién religioso-cdltica;
en Amés aparece como resto €} sector politico de Judd . Aquf
nos encontramos en la situacién de poder prescindir de la deter-
minacién precisa de la peculiaridad terrestre subjetiva del resto.
Para nuestra investigacidn entran en consideracién dos circuns-
tancias que estdn ambas fuera del drea de juicios contradictorios.
Decisivo es, en primer lugat, el hecho de la objetiva eleccién
divina. Con razén Gressmantn ** ha subrayado el pensamiento pre-
dominantemente negativo, «desconsolador», que se contiene en
este teologimeno. El resto, como se ha destacado acertadamente,
en ningdn lugar forma algo asi como el eslabén hacia un nuevo
pueblo de Dios, sino que permanece lo que es, sélo un resto. Lo
otro, sobre lo que Isafas se expresa de modo inequivoco y que
aporta conclusiones importante precisamente para nuestra inves-
tigacién, es el problema acerca del centro material de este resto,
Ha sido un mérito de Meinhold haber acentuado la vinculacién
de la alta estima a Sidén, tepresentada pot Isafas, con la idea del

228. Guihe, Das Zukunftsbild des Jesaia, 1885, 18 s Giesebrecht, [esaia-
studien, 1890, 79; Meinhold, Studien, der Al Rest, 1503,

Meinhold propone unilateralmente la cuestidn scbre la naturaleza subjetiva
del resto. Debido a que la reduccidn que se opera con un Elias sirvié a la formacion
del verdadero Israel, todavia nacional, piensa M, que aqui no se puede hablar de
una diferenclacion entre un Israel kata sarka v un Israel kata preyma, Pero decisivo,
para la idea del resto, es la eleccidn de los adeptos de Yahvé de entre el Israel
carnal. En tanto el Istael nacional en el Deuteronomio y antes de él s propiedad
de Dios, puede también el resto, que eligid Elias, tener todavia cardcter nacional.
Por esto es él, con todo, tal como el resto moral de Isafas separado de la esencia
nacicnal, un resfo samfo, ya que la separacidn se opera pot Dios desde un principio
objetivo religioso que en tiemmpo de Elfas coincidia todavia con el nacional. En
fsafas es, en todo caso, una novedad la separacidn, hasta entonces no oida, del
Tsrael del espiritu del elemento nacional-material. La separacidn entre un Israel
carnal ¥ otro espiritual inicia con Isaias una nueva fase. El principio de la sepa-
tacidén en si mismo no es original de Isafas. Sclamente que a la concepcidn que a
€l Ie precedid en el tiempo no le era posible ver en el Tsrael verdadero, espiritual,
ninguna comunidad con acento en lo nacional,

230 Gressmann, Isr. u. jiid, Eschatol,, 1903, 207
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resto !, De hecho, aun suponiendo gue la extensién local del resto
haya sufrido variaciones, Jerusalén constituye para €l el centro
y las arras de la purificacidn de aquellos fieles de Yahvé., Yahvé
estd ligado 2 ese lugar de un modo maravilloso. Sién paraliza la
acometida de los enemigos #*. En Sidén estdn los supervivientes 22,
Alli se refugian los “niyye ‘ammo (los pobres del pueblo) 2, Allf
estd la piedra angular estable, #

La alta estima, por tanto, de Sién, en Isafas, hay que enten-
derla como una concepcidn de su idea del resto, portadora, en
iltimo término, de la esperanza en la salvacién. Segin Isafas,
Yahvé habitard en Sién en medio de su pueblo. ¢De qué depende
la existencia de esta pequefia comunidad sobre el Sién? Para res-
ponder a esta cuestién decisiva tenemos que partir de Is 7, 1 s
v 28, 16. Ambos textos tienen de comiin el que la perduracién de
una tribulacidén concreta estd dependiendo de la fe, es decir, paga
poder mantenesse ante la calamidad el hombre, pot encima de toda
construccién sobre posibilidades materiales, pot encima de todo
cdlculo con entidades mensurables, tiene que acogerse a un punto,
que, en tltimo término, se encuentra mds all4 de la esfera empirica
de lo asible. A través de ese asidero mds alld del espacio y del
tiempo, en una dimensién ya no material, recibe la situacién te-
rrena, en la cual encuentra el hombte sentido v consistencia, Asf
resulta clare que tante en 28, 16 como en 7, 7, Yahvé no funda-
mente de ninguna manera la intocabilidad de Sidn en si misma,
sino que descansa por completo fuera de si misma, fuera de toda
racionalidad, en una paradoja; esto es: para Isafas, se da la ga-
rantfa de la permanencia, si este punto de reposo espititual, extra-
mundano, se convierte en la base propia de apoyo de la existencia
histérico-terrena ¥, En 28, 16 estd claramente a la vista la co-
nexién interna de la exigencia de la fe con la predicacién del
fundamento sobre Sidén que sobrevivird a toda acometida. Quien
confie en esa roca base, ese permanecerd,

Sobre ese circulo de pensamientos se levanta la esperanza de
Isaias en torno a! teino davidico-mesidnico, Yahvé se teconoce
de sus fieles, que con quietud han esperado en é %7, En la prote-

231, O. ¢, 134, 146 s.: de modo semejante Dittmann, Th. S2. Kr., 1914,
gDer heilige Fests,

232, Ist, 8 7, 1s: 10, 24; 29, 8 g; 31, 4 s; 37, 32.

233, Is 4, 3; 8 16s.

234, Is 14, 30, 32,

235. Is 28, 16.

236. Procksch, Geschbetr., 33 .

237. Is 30, 15.
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gida ciudadela de David, el tiempo de la salvacién, juntamente
con el rey maravilloso, se abrird para aquellos que verdaderamente
son lamados pueblo de Yahvé. Sin duda, el profeta piensa aqui
en una configuracidén totalmente nueva de las relaciones y —de
nuevo aquel Invisible punto cardinal— su creador es la fe.

Al menos puede ya ponerse de manifiesto, sin violencia in-
tetna, una conexidn ideolégica. Estamos ahora en situacidn de
poder dar un juicio sobre la relacién del Deuteronomio con este
complejo 1eoldgico. Este es el lugar de someter a critica la afir-
macién sobre la estrecha relacidn que existe entre ambos. De nuevo
hay que partir del concepto isaiano de Dios, de la santidad de
Yahvé, En esta concepcidn, tal concepto es ajeno al Deuteronomio,
La esencia de Yahvé es de tal modo absoluta e internamente no
determinada por su relacidn con el pueblo que incluso se podria
decit que la esperada nueva creacién del orden de salvacién se
sigue mds por el interés de Dios que por el bien del pueblo. 2*

Pero si ya el concepto isaiano de Dios dificilmente puede
identificarse con el Deuteronomioe, la formulacidn isaiana de la
idea de pueblo como un resto —consecuente precisamente con
este concepto de Dios— se encuentra en franca oposicién con la
concepeidn deuteronomista, La diferenciacién entre un Istael kata
sarka y un Tsrael kata pneyma es ajena al Deuteronomio, Nosotros
hemos podido constatar su esfuerzo por volver de mievo al pueblo,
que social, ciiltica y politicamente se disuelve, en su totalidad
cerrada, a la relacién de propiedad con Yahvé, En el Deuterono-
mio, el centro de gravedad del interés estd radicado en la relacidn
de Dios con el Israel fisico, nacional; en Isaias, el objetivo dltime
escatolégico es la presencia de Dios en el —externamente di-
suelto— pueblo espiritual *, Las cualidades externas de este
pueblo no son notables, El pueblo no es en efecto méds que un
resto. El que todavia se le atribuya el concepto de pueblo de
Dios, lo debe a sus cualidades espirituales 2. En el Deuterono-
mio, el Tsrael adorhado con la promesa, perteneciente a Dios, estd
cercado por las amplias fronteras nacionales, mientras que en
Isafas la ciudad de Dios es en lo esencial sede y refugio de los
fieles de Yahvé. Pero algo estd claro: el aprecio de Sién como

238, Duhm, Theol. 4. Proph., 167,

239, [Ib:id., 174; Cossmann, 175.

240, Sélo a manera de alusidn he de afladis que entre la concepcidn de la pre-
sencia de Yahvé en el Ingar caltico y Ia de Ia simple presencia del nombre alli
mismo existe una diferencia fundamental. La primera concepcidn es pensable para
los israelitas sdlo como posibilidad escatolgica.

241. 10, 24; 14, 32; 28, 3; 30, 15.
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ciudad divina de los fieles de Yahvé es fundamentalmente algo
diferente del acento que en el Deuteronomio recae sobre Jerusalén
como centro ciltico-nacional para todo el pueblo fisico de Dios.
El Sién de Isafas, como sede del pueble de Dios, es mds bien un
patalelo del pueblo de Dios del Deunteronomio, naturalmente de
nuevo como exponente de la idea del resto bajo la amenaza de
juicio, extrafia también al Deuteronomio, en fuerte contraste con
la mentalidad del Deuteronomio, ya que toda idea de resto signi-
fica en dltimo término una critica negativa del pueblo entero, en
cuya configuracidn trabaja precisamente el Deuteronomio.
Todavia se hacen mucho mas fuertes los reparos que se sus-
citan contra la aceptacién de una relacién directa entre el Deu-
teronomio e Isafas si contraponemos el concepto isaiano de la fe
con la concepcién deuteronomista. En el Deutesonomio se basa
la relacidén con Yahvé en la existencia fisica del pueblo de Dios.
Yahvé conduce a Istael a la hermosa tierra y con eso estd fundado,
en la bendicién duradera, el orden de salvacién. El pensamiento
deuteronomista del pueblo —un concepto también de fe, a su
manera—, a consecuencia de su valoracién absoluta del bic ef
nune, no paralizado por ninguna idea de juicio, tiene un objeto
distinto al del isaismo. Er el Deuteronomio, el sf de Dios recae
sobre cosas concretas existentes. La fe deuteronomista ve descan-
sar un acento divino sobre el cardcter nacional del pueblo, sobre
los acontecimientos fisicos que conservan al pueblo, que, en 1l-
timo término, no son fundamentables. En Isafas, por el contra-
rio, la relacién del resto con Dios no se sigue a través de los
puros fendmenos naturales. La vinculacién del pueblo espiritual
de Dios con este Yahvé, que ejecuta una obra extraiia, no se
realiza en una linea tan inflexible, en cuanto que precisamente
una accioén de Dios, empiricamente comprensible, hace reconocible
pritnariamente la relacién v la garantiza. La fe isaiana no se re-
fiere ya a realidades existentes, sino que a través de aquella
confianza absoluta en Yahvé, no sustentada por ningin presu-
puesto visible, aquélla, por su propia parte, se convierte en el
poder que salva de toda crisis, Se puede decir sin forzar mucho
las cosas: en el Deuteronomio la relacidn religiosa con Yahvé se
basa sobre Ia fundacién visible y bendicién de Israel como pueblo
de Dios (imposibles ya de toda justificacién). El que Dios haya
reconocido a Israel en Canadn como su pueblo y haya prometido
bendecirle, es 1a base de toda la religién deuteronomista. En Tsaias
ocurre el caso contratio: debido a que bajo la fuerte sombra de la
idea de juicio, la fe no se encuentra en situacién de referirse a las
ordenaciones divinas hasta entonces existentes, se agarra ahora a
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una realidad invisible, la voluntad salvifica de Yahvé, Asf queda
garantizada, en la fe misma, la permanencia del pueblo de Dios,
Aqui, de alguna manera, es la fe la que crea, en primer término, al
pueblo de Dios; es, al menos, la conditio sine gua non a la que
sigue la confirmacién salvifica de Dios.

Naturalmente que aquella valoracién isaiana de Sién*? ha
caldo pronto en una desfiguracién y desvalorizacidn; pero la aco-
gida de un tal pensamiento por el Deuteronomio es totalmente
incomprensible, ya que hemos visto qué poco valor tiene para el
autor del Deuteronomio el lugar de culto en si mismo. Para €,
el lugar cultico es el centro del gran pueblo de Dios, para su culto
espiritual, El Deuteronomio no sabe absolutamente nada de una
valoracién de tipo mégico de Jetusalén.

Naturalmente, hay que supener que una aparicién tan potente,
como la que significa Isafas para la historia religiosa veterotesta-
mentaria, no pudo permanecer sin influjo en el tiempo posterior,
Aqui, sin embargo, habria que mostrar que a la suposicién de un
influjo directo se oponen fuertes reparos, Ya deberia aventurarse
incluso lo contrario, que el Deuteronomio ha conservado frente
al mundo mental de Isafas una independencia sorprendente y
puede muy bien plantearse el problema de si, en consideracién,
pot una parte, de la gran cercanfa temporal, y, por otra, de la
ausencia de puntos de contacto en los pensamientos capitales de
ambos, no podia ser comprendida la teologia denterondmica pre-
cisamente como una reaccién contra Isafas, es decir, como una
protesta contra la transformacién introducida por Isaias (y Sofo-
nias) de la idea del pueblo en la direccién de una diferenciacién
entre el Israel kata sarka y el Israel katz pueyma. ¢No puede,
acaso, ser entendido el Deuteranomio como un intento de oponerse
precisamente a aquella disolucién del antiguo pueblo de Dios en
un resto santo mediante un decidido traspaso de las cualidades,
que aseguran al resto la benevolencia de Yahvé, a todo el pueblo
nacional de Dios, sin abandonar, sin embargo, la posicidn moral
conseguida por el profeta? Aqui no pueden abrirse paso certezas.
En este sentido se podria aceptar un influjo de Isafas sobre el
Deuteronomio. Naturalmente, el concepto supranacional de Dios,
el conocimiento sobre la distancia ensre Dios y pueblo, el pro-
fundo conocimiento ademds de las obligaciones ético-morales del
Deuteronomio no serfan imaginables sin el influjo de aquel pro-
feta. Pero también estos elementos, no digamos ya otros de tono

242, Mig 3, 11,
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menor ¥, se han fundido tan profundamente en el todo del Deu-
teronomio, tal como hemos dejado constatado, que se entienden
ahora mds primariamente a partir de su actual contexto que a
partir del traspaso de un profeta, en su esencia ajeno al mismo.

3. Jeremias v el Deuteronomio

En el andlisis de la relacién entre Jeremias v el Deuteronomio
nos movemos sobre un terreno muy discutido. Las oposiciones
mds extremas, que han sido defendidas, en razén de los pocos
textos, bajo aspectos exegéticos relativamente sencillos, demues-
tran ya que la solucién de este problema estd influenciada por
otras cuestiones mds generales o més fundamentales en una o
en otra linea. Una gran dificultad reside en el hecho de que no
es fdcil encontrar el campo donde sea factible contraponer adecua-
damente los dos conjuntos. Quien valora al Deuteronomio como
una ley cultnal o algo asi como un trabajo de compromiso presu-
pondra sin mds un rechazo total de esa ley en Jeremias. Pero in-
cluso con el supuesto: Jeremias ha rechazado al Deuteronomio
como ley cultval, pero lo ha aceptado como ley moral #*, no pa-
rece que sea todavia descubierta toda la profundidad de Ia relacién
teoldgica, ya que precisamente el Deuteronomio no permite una
tal separacién debido a la completa fusién de todas las partes con
un pensamiento fundamental. También se puede plantear la cues-
tidn de si la ceftica de Jeremias se dirige realmente, en primer
lugar, contra aquel culio espiritualizado y no se debe colocar en
otro Iugar. La oposicién que mds dificilmente puede contrapo-
nerse es la alternativa: aqui una religidn exteriorizada y alli una
interiorizacién y una circuncisidn del corazén. Se estd en la situa-
cién mas adecuada para ver cémo, por una parte, no puede hacerse
realmente de la profecia de Jeremias y del Deuteronomio algo
idéntico y, por otra parte, cémo cualquier reelaboracién de una
clara oposicién no se logra sin un acto de violencia. ¢Quizds podria
solucionarse la cuestidn en un primer momento con la disyuntiva

243, e okflah en vnidn con una manifestacion de Yahvé: Is 29, 6; 30, 27.
Y30 . Dt 9, 3. roF wizawab Is 9, 13; 19, 19 - Dr 28, 13. 44. almanah w'-yatom se
encuenira frecuentemente tanto en uno como en otro; también la protesta conrra la
. adivinacién pagana (Is 8, 19} y el alejamiento de los limites (Is 5, 8) resultan inde
¢ pendientes de la posicidn base de ambos documentos.

244. Procksch, Geschbefr., 80 s.
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o... 0...7 En esta dificilisima sitnacién, la interpretacién propia,
que hemos crefdo poder sacar de! Deuteronomio, se acreditard
como el hilo de Ariadne,

Debido a que el hallazgo del Deuteronomio y la reforma, que
es inseparable de aquél, coinciden mds o menos con el primer pe-
tiodo de la actividad proféiica de Jeremias, delinearemos primera-
mente el esquema fundamental teolégico general de su mensaje
en esa época. Si en cualquier profeta hay que suponer ciertas
variaciones y transformaciones en sus adquisiciones religiosas,
tanto mds en €1, a consecuencia de los duros golpes externos del
destino y de su casi excesiva sensibilidad interior. Ahora bien,
muy especialmente en relacién con sus primeros mensajes es sor-
prendente un parentesco con Oseas que se extiende incluso hasta
el uso de las mismas imdgenes ¢ idénticos giros **, También en él
gira el pensamiento en torno a la cuestién vital del pueblo de
Dios. Lo mismo que Oseas, vuelve su mirada hacia atrds, al tiempo
del desierto, al estado de limpidas relaciones con Yahvé y ve
entonces cémo con la entrada en la tierra de cultivo comenzé ya
la gran apostasia. Esta posicién es ya caracteristica. La polémica
de Jeremias contra el culto de la naturaleza 6, contra la prosti-
tucién ciltica®, contra la contaminacién del pafs **, contra la
politica de confederaciones *®, su llamada a la conversién de
Efraim *, nos muestran claramente en totno a qué ptoblema se
debate en esa época: el problema de la permanencia del pueblo
de Dios, el problema de una relacién irreprochable con Yahvé,
por una parte, v con la tierra pot €l habitada, por otra; un pro-
blema que despuds le ha ocupado ardientemente hasta el final de
su vida. Hay que resaltar que Jeremias —como Smend *!' y Hal-
scher #? han hecho notar—, con todo su alabado individualismo,
se ocupa hasta el final del pensamiento del pueblo. No conoce,
como el gran maestro de su juventud, Oseas, una disolucién de
la idea de pueblo mediante 12 conservacidn de un resto, a pesar
de que también a € se le presentd ese problema. **

El estrecho parentesco del planteamiento jeremiano con el
del Deuteronomio es inequivoco para aquel que valora al Deute-

245, Procksch, Geschbetr., 79.

246 Jer 2, 27,

247, Jer 3, 1s,

248, JYer 2, 7.

249, Jer 2, 36 s.

250, Ter 3. 12. 18.

251. Smend, Rel Gesch , 248 s,

252, Holscher, Proph., 297

233, Jer 6, 29; of. Smend, Rel. Gesch., 47.



ronomio como un documento que se esfuerza por restablecer en
su pureza teolégica la relacién del pueblo de Dios que habita
en la tierra de cultivo con Yahvé, Naturalmente que en lo tocante
a la posicién misma de Jeremias frente al Deuteronomio nos en-
contramos en gran dificultad. Mientras que nosotros, por €l con-
trario, podemos seguir, como en ninglin otro profeta, cada fase
de su toma de posicién interna ante los acontecimientos externos,
no disponemos, en toda la época deuteronomista, de una sola pa-
labra de Jeremias. Es cuestionable ¢dmo ha de ser interpretado
ese silencio. Lo vemos primero exhortando y juzgando e, inme-
diatamente, después del fracaso de la obra de Josias, lo encontra-
mos de nuevo en plena lucha. ¢Habtd que interpretar esa pausa
como una retirada de alguien que se ctee eximido de su funcién
de vigia? Jeremfas se ha expresado precisamente con mucha cla-
ridad sobte lo que es contrario a su mensaje y no era el estilo de
los profetas retirarse humillados y amargados. Si la implantacién
del Deuteronomio hubiese sido a los ojos de Jeremias un des-
acierto, serfa simplemente imposible aceptar que el fiel Jeremias
1o hubiese levantado objecién alguna contra esa accién estatal,
tan decisiva para la existencia religiosa de su pueblo. Esta consi-
deracién nos da ya alguna clarificacién en el dificil problema,
Del tiempo posterior, sin embargo, poseemos toda una serie de
oportunas aseveraciones, aunque, en todo caso, sobre todo en lo
tocante al contenido, son muy cuestionables. ¢Cémo han de ser
interpretadas desde nuestro planteamiento bdsico?

Las razones aducidas contra la inautenticidad del capitulo
11, 1 s no son en maneta alguna constructivas. Habtia que
encontrar unha razén concluyente que mosirase con toda claridad
c6mo, en una épaca tardia, se pudo llegar positivamente a esta
interpolacién. El texto ha sido desplazado sélo a base del argu-
mento negativo de su incompaginabilidad con la profecia de
Jeremias, Los versiculos 1-9 parece que estdn reelaborados. Los
versiculos 6-8 los separamos, juntamente con Giesebrecht y Volz,
como secundarios. En ese caso no tendrfan los versos nada que
no fuese compaginable con Jeremias y la referencia al Deutero-
nomio, mediante el determinado ha-b°rit ba-zof (esta alianza), que
permanece incomprensible sin relacién a una actualidad de todos
conocida, muy dificilmente puede desconocerse, Quien atribuya
ese texto al profeta, por razén de los sorprendentes contactos
lingiiisticos v en consideracién de los sucesos violentos que fueron
provocados por €l Deuteronomio, muy dificilmente podrd presu-
poner en este tiempo en Jeremias una alusién general a ley mo-
saica. No sabemos absolutamente nada de una lectura de las frases
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principales de la alianza (del Sinaf) en las grandes fiestas . Sabe-
mos, sin embargo, a través del Deuteronomio, de una lectura, que
habfa tenido lugar poco antes, y de un compromiso (j&riz!). Un
berit ha sido derogado y se encuentran claramente tres genera-
ciones enfrentadas: los yoi®be Yéruialayim (I} han derogado el
pacto de los gbot (II) v han vuelto a los pecados de los abot-ba-
riSonim (II1). La palabra 3abu significa gue una generacién se
ha mostrado fiel a Yahvé *, En principio, es sumamente probable
que el joven profeta, influenciado por Oseas, haya afirmado inter-
namente esa formulacién de un tan profundo pensamiento funda-
mental mosaico.

En Jer 16, 11 enconttamos una posicidn positiva parecida de
Jeremias frente a la Tord. Se deberd aceptar que en este tiempo
se ha entendido ya por Totd un niicleo de proposiciones que se
remontan a Moisés #, 8i, por otta parte, los pecados de la gene-
racién actual pesan mds que los de los padres que no observaron
la ley, hay que ver ahi una alusién al entre tanto por vez primera
vinculante Deuteronomio #, Jer 9, 12 y 22, 9 son reconocibles
como glosas y no aportarfan ningin conocimiento nuevo mds alld
de los resultados actuales.

Tanto mds importante es, pues, el problema del sentido de
Jer 8, 8. También aqui suponemos que la Tord ha de relacionarse
con el Denteronomio. ¢Cémo podsia ser, si no, esclarecida en ese
tiempo, de repente, aquella polémica de la profecia con una Tord
que le es contraria? Pero el que sez el Deuteronomio €l referido
directamente en la protesta contra la mentira, no es aceptable.
¢Cémo podrian justificarse, entonces, aquellas palabras tan duras
contra el Deuteronomio? ¢En qué se fundamenta, entonces, el
Seger {mentira)? Si el pensamiento base se refiriese al Deutero-
nomio, en ese caso tendriamos que vet un amplio enfrentamiento
del profeta contra todos aquellos grandes opositores y, sobre todo,
Jeremias no se hubiera callado en el momento decisive, cuando
el mal estaba todavia en sus comienzos y podria ser quizds atajado.
La cdlera de Jeremias, sin embargo, no se dirige contra la Tora
en si misma, sino contra el cdmodo reclamo a su posesién, a eso se
enfrenta él en la segunda parte de la frase, mediante la referencia

254, Volz, Comentario ad foc., 130, ¢{Ddnde habla en Jer 11, 1-11 de una fiesta?
255, Ibid.

256, Compdrese la exclamacidon de Helelas con 2 Re 22, 8.

257, De modo semejante, Volz, o, ¢
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a las ampliaciones ilegitimas **, que prohiben un uso irreflexivo >,
Los sof°rim no son en ningdn ¢aso ios autores del Deuteronomio.

Tampoco en Jer 7, 21-23, conforme a nuestra comprensién del
Deuteronomio, se contiene un ataque contra el mismo, Ya hemos
expuesto cémo en el Deuteronomio el culto ha sido entendido en
sentido moral y espiritual,

En ninguna parte se encuentran en e! Deuteronomio sacrificios
crematorios y sacrificios de holocaustos. Es oportuno pensar aquf
las detallistas leyes sacrificiales que muy pronto, mediante la cen-
tralizacién del culto en Jerusalén, consiguieron gran significado.
¢Qué piensa Jeremias de ellas? La promesa de una relacién co-
rrecta con la divinidad y de un bienestar terreno decansa sobre
la obediencia moral (5, 23b). Solamente asi serd Israel pueblo de
Yahvé y Yahvé serd su Dios. ¢No es ése exactamente el contenido
del Deuteronomio? Ya en 11, 4 llega Jeremias a la f6rmula wi-
beyitem li 1%‘am (y seréis mi pueblo). Si, por tanto, en la confron-
tacién con el Deuteronomio, se sitda tan positivamente ante esta
palabra de Yahvé, tiene que haber desempefiado para €l un papel.
Ahora bien, en Dt 26, 17 s, en una forma mas amplia y solemne,
en la gran férmula del compromiso, que contiene «la suma del
Deutercnomio», ocuste, tanto bajo el aspecto del contenido como
de la forma, la misma expresién, Ya Bertholet #, independiente-
mente de los dos textos de Jeremias, ha sospechado que en estos
versos se nos ha conservado la férmula del compromiso de Josias,
También el igma’ b%gol es muy frecuente precisamente en el
Deuteronomio. Asi pues, creemos nosotros que Jeremias, precisa-
mente en este lugar, en consideracién de las deformaciones cul-
tuales, se remite al Deuteronomio, o en otra relacién, al pueblo
al que recuerda la rica férmula de la alianza, bien conocida por
todos. %!

258, Budde. Z. & W., 1926, 217 supone, en relacidn con Jeremias &, 8, que
antes del Hbro de Josfas ha existido un cédige deuteronomista sin la ley de centra-
lizacidn. Con su implancacién se ha hecho, a partic de la relipidn del corazdn, una
reforma del culto. Es curioso a qué hipdtesis conduce la alternativa, tenida como
un dogma, de la religidn del corazén v la reforma cultural. Nosotros pensamos que
12 reforma cultural, que viene exigida en el Deuteronmio, estd al servicie de la in-
teriorizacién. Pero, éddnde se encuentra, pues, en Jer 8, § algo de protesta contra
el culto deuteronomista?

259. As{ Otelli; Giesebrecht, Comentaric #d Joc.; Procksch, Egw., 276; Hem-
pel, Schicheen, a1; Budde, Z. 4. W., 1926, 217 s. 5i uno se decide a suprimir el
segundo $eger, con Volz {Comentatic ad loc), en ese caso podria interpretarse el
texto de otro modo: para la mentira, es decir, con efecto contrario (véase el la-deger
Jer 3, 23 6 1 Sam 23, 21 = en vano) hz trabajado el punzén de los escribas,

260, Berih., Comentarie ad loc.

261. Véase aqui Klostermann, Pent. I, 87 s.
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Aungue sin relacién directa, el discurso del templo, bajo el
aspecto del contenido, tiene ciertamente importancia para nuestro
tema. Tampoco aqui combate Jeremias contra el Deuteronomio,
sino contra la seguridad carnal, Frente a ella opone Ia religiosidad
moral. Pero ahora es sorprendente la ptomesa que acompafia a
tan correcta piedad, El pecado del pueblo no se traduce en un
rechazo del santuario, en si mismo, que, estd, como quien dice,
por encima del pueblo, sino en un rechazo del pueblo. El castigo
no es algo asf como una disminucién ciltica, de modo que el
pueblo tenga ahora que continuar viviendo sin santuario, sino
la pérdida de la caracteristica del pueblo. Una tal significacién del
templo, desvinculado como quien dice del pueblo, no la conoce
Jeremias. Tanto para el Deuteronomio como para Jeremias, el
templo adquiere, en primer tétmino, su importancia mediante la
existencia de un pueblo de Dios que reside en el pafs. Se ha dicho
frecuentemente que Jeremias combate contra la falsa confianza en
el templo. Pero existe todavia una alusién mds aguda en aquellas
frases. La oposicién no es entre una falsa confianza y una correcta
confianza (algo asi como: el pueblo ha de ser consciente de que la
estancia de Yahvé en el templo estd dependiendo de su posicién
moral). En estos versos no se dice absolutamente nada de falsa
confianza. La oposicién es, por tanto, mds amplia y mds funda-
mental. Aqui: la mirada puesta en el lugar cultual, Alli: el templo
se mantiene y cae con el pueblo, no es un factor independiente,
sobte €l que se ha de orientar el pueblo, sino que, se podsia decir
que estd alli secundariamente a causa del pueblo. Asi se explica
aquella égica inconsecuencia en los versiculos 3 y 7 —se esperarfa
que en el segundo miembro de la frase se prometiese la estancia
de Yahvé y menos la estancia del pueblo en este lugar— a par-
tir de la impottancia primaria, que toma también en el mundo
mental de Jeremias el concepto de pueblo y no un problema
cultual,

262. No creemos que en Jer 7, 3 v 7 (TM), que contiene agui un sentide bre-
ciso, haya de ser marginado en faver de Aqn. {(Volz, Comentario af foc.). Jerusalén
no puede ser el magow bazeh (este lugar; cf. 29, 10), tanto mds cuanto que v. 7
sigue claramente eres, asi como en el v. 14 estd enfrentade el wagom a bayt. Ambos
tiene que eliminatlos Volz. Pero también todo el v. 13 tiene que caer como shsurde,
iTambién en 26, 6. 11 la ciudad, como lugar de habitat humano, esti amenazada!
Si se ponderan las lecturas, de modo general, aparece Aquilas como tardio con su
interés por Ia estancia de Yahvé, el TM como mds primitivo con la reflexidn directa
acerca de }a permanencia de la esencia del pueblo, La consecuencia gue se esperaria
en 7, 3 v 7, a saber, que Yahvé premiaria a su pueblo con su presencia oiltica, no
se obtiene. De modo sorprendente, la consecuencia que se sigue del pecado del
puebio no recac sobre el templo. Nos encontramos todavia en un estadio primitive
que no reconoce ain aquel énfasis del culto. Jeremias es de la idea de que la gracia

372



34, 8 s nos lleva a un tiempo esencialmente mds tardio.
Puukko ha mostrado ** que la cita no se corresponde ni con Dt 15
ni con Ex 21, 1 s. Naturalmente que la diferenciacién con Dt
15 parece ser més bien de tipo formal {la extensién del efecto
de la ley también a los oyentes femeninos no estd expresada),
mientras que la diferencia con Ex 21 es més objetiva y pro-
funda ™, También parece que Jeremias se apoya, en el vocabu-
lario, en Dt 15. Sorprendente, sin embargo continfia siendo la
diferencia apuntada, debido precisamente a que en el v. 9 se
nombra también dos veces a la mujer esclavo. Volz atribuye la
cita del texto legal a un sabio lecior. Por tanto, de ese texto

.no se puede sacar aqui conclusién alguna, tanto méds cuanto que
en este lugar no ocupa al profeta el Deuteronomio en si mismo,
sino més bien una conducta indigna y contra la que él, probable-
mente, ha tomado también posicién, aun cuando con ello no haya
querido ponerse, en principio, a favor del Deuteronomio.

Tampoco Ia relacidén de Jr 3, 1 s y Dt 24, 1 s puede ser
interpretada en muestso tema de modo positivo. Jeremias parte de
un principio juridico vilido en general en Israel *, que también
ha sido resaltado en el Deuteronomio. Estos versos tampoco dicen
nada sobre la posicién fundamental del Jeremias frente al Deu-
teronotic, ¥

Pero, al menos, sin violencia alguna, resulta clara vuna posicién
de Jeremias ante el Deuteronomio. A través ya de la dependen.
cia de ambos respecto de Oseas, queda condicionado un patentesco
entre las concepciones fundamentales y entre los planteamientos
principales, En su consideracién de la historia, en su pensamiento
del pueblo {unificacién del pueblo de Dios), en su polémica contra
el culto de la naturaleza y en la exigencia de un culto moral, espi-
ritualista, estdn ambos, de modo inequivoco, muy cercanos. Asf
demuestran también los textos del libro de Jeremias, en tanto en

de Yahvé es reconccible en la existencia del pueblo y. de modo contraric, todo
pecado repercute directamente en la existencia del pueblo entero ¥ no en una dis-
minucidn cdltica. Esto corresponde totalmente a la subordlmtlop glmternngmista
del culto al pensamiento del pueble. Por dltimo aparece como diffciimente imagi-
nable que Ia concepcién del femr Yabweb, que es nombrado sobre un Iugar,. vy Ia
otra de la estancia propia de Yahvé en medio de su pueblo ——expresiones baio las
cuales yace ciertamente toda una determinada serie de ideas—, las haya wiilizado
Jeremfas de un modo indiferenciade esttechamente yuxtapuestas.

263, DPuokko, Jeremias Stellung zum Dr. Alt. Studien, 1913, 146,

264. Puukko, en todo caso, considera la discrepancia con el Deuteronomio
como mas significativa. Muy diferente Giesebrecht, Komm.; Stevern., Einl., 156
Comnill, Eind,, 32.

265, Volz, Comentario ad loc.

266, Asi también Puukko.
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cuanto permiten reconocer una referencia al Deuteronomio, una
forma positiva de posicién del profeta frente a este documento.
De ese modo se acopla perfectamente la amigable relacién de
Jeremias con diferentes hombres de la reforma, descrita en detalle
por Puukko. #*

Pero, como todo ¢l mundo sabe, con la mencién del teologd-
meno antes citado no queda descrita la dimensién del mensaje
jeremiano. Al tiempo 4lgido de la reforma signié proato un fra-
caso. El pequefio pueblo, antes de un solo espiritu, se disolvié
internamente. Unos se volvieron de nueve al culto de Baal, otros
a la adoracién de la reina del cielo, otros atizaron un desatinado
chauvinismo, a otros el templo de Yahvé se les convirti6 en fetiche.
Fue una especial tragedia el que Jeremias hubiese luchado tanto
contra el pecado de la holgazana seguridad %, Las ondas que
habia expandido la gran reforma quedaron pronto paralizadas.
Esta claro que esta circunstancia no podia pasar en vano por el
espiritu profundo de aquel tiempo. No es este el lugar adecuado
para describir el martirio que sobrevino a Jetemias 2 causa de su
vinculacién profunda con su expectante, sufriente y, por wltimo,
destrozado pueblo. Sus exigencias no cambiaron, pero sobte su
realizacién sazonaron para él, en sus durfsimos dias, los ltimos
conocimientos. No queremos creer que Jeremias, en el tiempo de
esta ctisis, con sus sentencias 3, 102 y 4, 3 5 haya tenido en
vista sélo las excrecencias del Deuteronomio o la trivialidad que
la reforma trajo consigo #°, Tales objeciones hubieran sido posi-
bles a cualquier contemporineo serio y para ello no hubiera sido
necesario un Jeremfas. Si la salvacidn afiorada, la creacidn desde
arriba, aparecié ante &, ante los ojos del vidente, como una nueva
alianza, se encuentra frente a éste no una deformacién, quizds
todavia subsanable, sino toda la potente concepcidn de la antigua
alianza, mas alld de la cual ha visto Jeremias, El ha descendido
hasta la dltima frontera de la posibilidad humana: el negro no
puede mudar su piel @, Jer 31, 31 s debe ser considerado en
verdad como el producto de su enfrentamiento con el Deute-
ronomio.

267. Si, en realidad, han de distinguirse ttes familias Safan, queda agqui sim-
plemente mencionade. Es, sin embargo, imposible que en ¢! vltime entrelazamiento
de religidn v politica, precisamente durante este tiempo, se haya alzade agquella
amistad sdlo sobre la atmonia en cosas de politica ¥ po en el seguimiento de los
mismos ideales religiosos.

268, Jer 5,12, 6, 14; 7, 4 5;: 23, 17,

269, Cernill, Duhm, Comentario 2d Joc.; de modo semejante Volz.

%;? ?si,ln;ﬁsz ;) menos, Marti en Z. Th. K., 1892; Lehmann, Haupt, Isracf, 140.

. Jer 13, 23,
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¢Cémo podrfa, si no, esclarecerse que precisamente Jeremias
como primero de los profetas apareciera de repente de modo tan
violento con una nueva idea de la alianza? Alli resuena de nuevo
en Jeremfas aquel pensamiento del pueblo: Israel serd pueblo de
Yahvé; Yahvé serd su Dios #°. Entonces se soluciona aquella com-
plicada cuestidn sobre la Tord y sobre la da‘ar Yabwe? (conoci-
miento de Yahvé), por la que Oseas y el Deuteronomio se
esforzaron. Precisamente el contenido de 31, 31 s, el nuevo gean
pensamiento del pueblo, gue Jeremias desarrolla, muesira clara-
mente que Jeremias no ha entrade en conflicto con partes indivi-
duales o con deformaciones o incluso influencias inadecuadas del
Deuteronomio. E! que el profeta haya dudado de la fuerza salu-
tifera de todo el complejo, hace a la crisis tan profunda y decisiva
y comprendemos muy bien cdmo precisamente esta confusién le
condujo hasta muy cerca de las puertas del nuevo testamento,
Pastiendo ya simplemente de ese punto de vista se nos descubre
¢l sentido ltimo de la relacién de Jeremfas con el Deuteronomio:
precisamente a través de la profecia de Jeremias sobre la nueva
alianza de Dios resulta —no puede formularse de otro modo—
una especie de toma de posicién paulina ante esta ley: no podemos
sacat un rechazo del Deuteronomio de ninguna sola palabra. Su
posicién positiva ante &l no es una fase tardiamente superada de
su desarrollo, Eso lo muestra sobre todo con mayor claridad
Jer 31, 33: la ley no ha sido para él derogada, aunque, a pesar
de esa reafirmacién, ha sido superada en tltima instancia: me-
diante su fe en una pura accién de Dios #°. La base de la nueva
alianza —aqui Jeremias se ha adelantado al Deutetonomio— es
una creacidn no terrena de Dios.

Con esto nos encontramos en un punto decisivo de nuestra
investigacidn, El pensamiento del pueblo de Dios era, segiin nues-
tra opinidn, 1a quintaesencia y la entidad del Deuteronomic y
precisamente a través de un nuevo pensamiento del pueblo, Jere-
mias ha juzgado al Deuteronomio, Desde innumerahles puntos de
vista se ha ejercido una critica sobte ¢l Deuteronomio, pero existe
sélo una atalaya desde la que se puede afrontar correctamente y
con fruto el Deuteronomio: el punto desde el que lo juzga Jere-
mias. S6lo desde la fe en la nueva alianza recaetd el si y el no, en
sentido adecuado, sobre el Deuteronomio.

272, Jer 31, 33.
273, Asi también 32, 40 s,
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Con plena justificacién se ha observado de qué manera tan
modesta ha caido la propia esperanza concreta de futuro de aquel
profeta. No se predica ninguna catdstrofe radical, ninguna aboli-
cién de orden matural, ¥

La adquisicién de un trozo de terreno se hace simbolo del
tiempo de salvacién. Puede preguntarse si Jeremias se ha imagi-
nado la situacidn futura del pueblo de Dios con esencia y marcos
nacionales, Sidn no estd en el centro de estos pensamientos, au-
que su esperanza permanezca fuertemente unida a Palestina ¥
Cualqulera que sea el modo concreto en que se ha configurado el
tiempo de la salvacién en Jeremias, esto estd claro: fe religiosa
y estado caminan separados ¥, esto es, la nacidn en si misma, €l
entero e inflexible micleo politico no forma ya la base sobre la
que se levanta el orden de salvacién del pueblo de Dics. No se
puede decir, sin embargo, que Jeremias haya contrapuesto a la reli-
gién, ligada todavia en el Deuteronomio con la idea étnica del
pueblo, el individuo, que estd en la inmediatez de Dios. También
en Jeremias, el fin dltimo de Dios es el pueblo. Lo nuevo que ha
aportade Jeremias es el conocimiento de la base espiritual del
pueblo de Dios, que ha sido sacado de la cuestionabilidad de los
érdenes naturales. Una nueva creacién de Dios tiene lugar. Dios
pondrd —aqui opera el individualismo jeremiano sobre el nuevo
pensamiento del pueblo, profundizando y estimulando— la Tord
en los corazones. Entonces serd Istael el pueblo de Dios.

274, Smend, Rel, Gesch., 253; Duhm, Theol. d. Proph., 251.
275. Valz, Comentario 4d foc. ., 306.
276. Duhm, Theol, der Proph., 215.

376




FE Y CONCEPCION DEL MUNDO
EN EL ANTIGUO TESTAMENTO *

LA formulacién de nuestro tema da por adelantado que se

admite el prespuesto de que existe un dilema: fe y ciencia,
fe y concepcitn del mundo, que ambas realidades no son en
manera alguna una misma cosa, que entre ambas puede existir
ocasionalmente una tensién tal que se necesite un esfuerzo orde-
nadot pata situar a las dos formas de comprensién humana en
una relacién adecuada. Esto es hoy para nosotros suficientemente
conocido, Pero precisamente eso es algo peligroso, ya que con ello
estamos inclinados a comprender los textos y problemas vetero-
testamentarios a partir de la imagen-gufa de nuestra propia pro-
blem4tica y, si es posible, a esperat una otientacién que nos sirva,
Este seria ciertamente el camino mds seguro para errar nuesfra
tarea, que, en un primer momento, ha de ser exegética. Seria
indudablemente mucho mds adecuado comenzar pritnerc con la
tesis de que muchos textos del antiguo testamento (relato de
la creacién, himnos, composiciones sapienciales) demuestran una
comprensién del mundo totalmente consecuente con la fe y sor-
prendente para nuestra propia mentalidad v que, precisamente a
causa de esta circunstancia, no se puede trasladar tan sencilla-
mente a nuestra propia situacién, Israel ha desarrollado muy ra-
ramente, en el aspecto tedrico-fundamental, su concepcidn del
mundo. Generalmente ocurrié esto en el modo de una participa-
cién personal muy fuerte, es decir, en [a manera de una confesion,
ya sea en una alabanza o en una lamentacidn. Ya hablase con

* Confetencia pronunciada con motivo del 575 aniversario de la ereccidn de Ia
Universidad de Heidelberg.
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Dios, como en los salmos, o de Dios, como en las obras histéricas
v escritos sapienciales, siempre se trataba en definitiva de un dis-
curso dialogante. Israel ha aprendido a conocer al mundo en el
didlogo con Dios. Cualquier transformacién, cualquier complica-
cién, que tampoco ha faltado, ha tratado de repensarla y escla
recerla Israel en ese didlogo. No se piense, que se trata aqui de
una comprensién del mundo acientffica en su base, que no puede
ser verificada por nosotros en ninguna manera: tras los textos del
antiguo testamento existe también algo asf como una comptrension
cientffico-racional del mundo, en todo caso una voluntad conse-
cuente y seria de comprensién. Precisamente bajo ese aspecto no
ha de ser subestimada la aportacidn espiritual del antiguo oriente,
ya que Israel no se encontraba solo en esos esfuerzos y podia
apoyarse también en lo que habia sido elaborado en otras pattes,

Pero este conocimiento —queda admitido— sobre el mundo
aparece en Israel muy raramente expuesto de modo independiente
y por si mismo, sino que, donde aparece, lo hace en una forma
concomitante, a saber, dentro de la fe que se sirve de esos mate-
riales para expresat sus propios postulados. Vemos, por tanto, en
Israel un estrechisimo cambio de relaciones entre fe y concepeién
del mundo, una especie de didlogo permanente entre el uno y el
otro. Esto significa que la concepeidn de! mundo de Israel tenia
desde el aspecto de lo teoldgico una cierta sensibilidad y vulnera-
bilidad v viceversa. Se presentaban trastornos en su vida de fe,
sufria también entonces su concepcién del mundo,

Un ejemplo caracteristico es el salmo 104. All{ se alaba a Dios.

Haces brotar en los valles los manantiales...
Haces nacer la hierba para las bestias

y las plantas para el servicio del hombre
para sacar de la tierra el pan...

Has hecho la luna para medir los tiempos,
el sol, que conoce su ocaso,

Extiendes las tinieblas y es de noche

y en ella corretean todas las bestias

del bosque,

rugen los leoncillos por la presa,

pidiendo a Dios asi su alimento...

Todos ellos espetan de ti,

que les des alimento a su tiempo.

T4 se lo das v ellos lo toman,

abres tu mano y se sacian de bien...

E] salmo, en primer lugar, es un ejemplo para el aspecto del
didlogo. EI ti se mantiene hasta el final, Esto y el hecho de que
todo el conjunto haya de ser tomado por una composicién poé-
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tica grandiosa, no excluye, sin embargo, en manera alguna, que
el texto no exprese una forma muy determinada de concepcién
del mundo, que, por su parte, tenga una larga prehistoria. La ex-
plicacién de los manantiales del océano subterrdneo, los diferentes
espacios vitales de los animales, las referencias astrondémicas etc.

31 se considera al salmo més de cerca, entonces no aparece su
contenido tan sencillo. Por una parte se presenta como una masiva
afirmacién de fe, pero, por otra parte, apatece impregnado por
una penetrante racionalidad: los manantiales estdn ahi para los
animales y las plantas, las hierbas de la tierra aportan el pan al
hombre, los drboles estdn ahi para las aves, los montes para
las gamuzas. Las estrellas determinan los tiempos. La noche estd
pensada para los animales, el dfa, pot el contratio, para el hombre
y su trabajo... Aqui habla claramente una espiritualidad muy
ilustrada, incluso ya cientifica, que se maravilla ante un universo
que se ha desmitologizado completamente. Pero designar a este
salmo como «salmo de la naturaleza» serfa equivocade. Su ase.
veracién propia vale para Dios y no para la naturaleza, Sus afir.
maciones contienen en detalle puros credends. Muestra c6mo el
universo entero estd abierto hacia Dios, cémo necesita, en ultimo
término, de su alimento, peto cdmo también se hace participe
realmente de esa alimentacién. E! verso clave del salmo es una
afirmacién de que toda creacidn «espera» en Dios (v. 27 s). El
salmo es para mi un bonito ejemplo de que Istael no ha conocido
lo que nosotros designamos con el concepto de naturaleza. Natu-
talmente que ha percibido también el drea de lo que nosotros
llamamos naturaleza, Istael, como cualquier otro pueblo, ha em-
pleado para su actividad cognascitiva todas las posibilidades de
su comprensibilidad racional. Pero lo ha entendido de otra ma-
nera. No le fue posible, en efecto, cristalizar todas estas percep-
ciones y conocimientos en un concepto objetivo, estdtico, ya que
cuando nosotros hablamos de la naturaleza, estamos pensando algo
dado objetivo e independiente, un organismo ordenado, cerrado
en sf mismo. Pero asf no ha visto Israel al mundo, Prescindiendo
de que Israel ha sentido seguramente el mundo mucho més como
evento que como ser, se puede decir de modo general, con cierto
peligro, aunque quizds no irrealmente: el mundo era para él una
incesante actuacién sostenedora, alimentadara, de Dios. En todo
caso, para Istael era imposible prescindir en su concepcién del
mundo de estos componentes divinos, lo cual, sin embargo ~-lo
vuelvo a repetir— no excluye que en esa percepcidn del universo
estuviesen tamhién en accién las fuerzas de la rario. Por esto este
salmo, pero sobre todo el relato de la creacion de Gén 1, es un
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signo de que la fe encontré en Israel una compafiera, un instru-
mento, en la concepcidn racional, ya existente, del mundo, del
cual pudo servitse sin dificultad para el desarrollo de su propio
testimonio sobte la creacién y con cuya ayuda pudo €] mismo
expresarse. (Hoy, como es sabido, nos encontramos exactamente
en la sitnacién contraria),

Pero no siempre fueron las cosas tan ficiles en Istael. La re-
gulacidn entte fe y concepcién del mundo no fue realizada de una
vez para siempre. También tuvieron lugar a veces ciertos cambios
en esa relacién, incluso tensiones. El objeto de esta leccién con-
siste en mostrar algo de esto.

Como se sabe, Israel ha remontado lo especialisimo de su
relacién con Dios a una eleccién divina y a una cadena de conti-
nuadas teofonfas. De modo correspondiente, siempre ha expuesto
su propia historia (o parte de ella) bajo aspectos teoldgicos. Este
fue el objeto particular dnico de su conocimiento y de su fe.
Pero Israel conocia también el mundo y el universo de otros
pueblos. En lo referente a esto existe alli un eco de admiracién,
ya que una visién tan universal del mundo, como Iz que se des-
arrolla, por ejemplo, en Gén 1 & en la «tabla de los pueblos»
(Gén 10), no se encuentra en ningin pueblo antiguo. No se
piense cue tales aspectos puedan darse sin una prolongada e
intensa concentracién mental en el objeto! Estos son los dos
objetos, contemplados tan intensamente por el pensamiento de
Israel: lo universal y lo particular, Nuestra cuestién reza ahora:
¢cémo ha determinado Ysrael su mutva relacién?

Si miramos, bajo este punto de vista, la imagen histérica del
llamado cédigo sacerdotal, aquella monumental documentacién de
una historia que va desde la creacién del mundo al establecimiento
del taberndculo, no encontraremos, significativamente, absoluta-
mente nada que nos permita deducir, a este respecto, tension
alguna. Ni una sola vez se tiene en tal obra la impresién de que
exista en ese doble aspecto problema alguno. La obra abre en
Gén 1, con la creacidn del mundo, 13 dimensién de la historia
y conduce, luego, a través de la historia del diluvio hasta la tabla
de los pueblos, donde se desarrolla una visién universalista de
incomparable alcance. Pero, después, nos conduce la obra répida-
mente, pasando por una genealogia, hasta Abrahdn y hasta donde
ve, en ultimo término, 1a disposicién de la salvacién para Israel,
a saber, el establecimiento del taberndculo y del culto sélo allf
permitido. El hecho de que el paso de lo universal a lo particular
se haya realizado tan sorprendentemente sin problema alguno,
solamente puede ser explicado por la circunstancia de que la po-
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stcidn teoldgica desde la que se ha esbozado todo ese tramo de
historia, no se encuentra en el principio, sino en el fin: el autor
se encuentra con su fe en el lugar del taberndculo, en el circulo,
por tanto, de la ordenacién salvifica, Pero, para hacer justicia a
todo el peso de la puesta en marcha del proceso de salvacién, se
alarga v traza hasta sf una linea histdrica a partir de la creacién.

Por tanto, los capitulos de la creacién del mundo y de la
tabla de los pueblos han sido desarrollados no tanto en interés
de una concepcidn general del mundo sino, mds bien, en interés de
la propia comprensién teolégica de Istael. La parte universalista
de la historia de los orfgenes contiene asi una tremenda preten-
sién: quien quiera entender rectamente a Israel y a su relacién
con Dios, tiene que situarse en su concepcién histérica ya desde
la creacién del mundo, Israel tiene su puesto en las ideas de Dios
sobre €l mundo {mds tarde tendremos que acordarnos de nuevo
de esta frase).

El acoplamiento de la histotia universal de los otigenes y de
la historia pacticular de la salvacién estd ya més intensamente
esclarecido en el yahvista, pues describe la historia de Dios con
la humanidad como una descomposicién gradual de su relacién
con Dios. Pero luego, con la historia de los patriarcas, en las pa-
labras de la vocacién de Abrahdn («en ti serdn benditas todas las
generaciones de la tierra», Gén 12, 3) hace una indicacidn de que
la incipiente historia de Dios con Israel desembocard en una ben-
dicién de todos los pueblos.

II

Los cielos natran la gloria de Dios

v el firmamento anunciz la obta de sus manos...
El dia transmite el mensaje al dia

v Ia noche 2 la noche pasa la noticia ..

La arcaica composicién poética comienza con la constatacién
de que del cielo, de la creacién misma enteta, sale incesantemente
un himno de alabanza. El univetso se glorfa como creacién. Tiene
un lenguaje; de él sale un anuncio. De la legitimidad de este anun-
cio se hace garante la cadena de la tradicién, que conduce por los
dias y las noches, sin interrupcién alguna, desde la creacién hasta
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el presente. Con la frase del sol que sale por las mafianas seme-
jante al esposo y sube en su voluptuosidad hasta los cielos, se
rompe la composicién poética, que es sin duda un fragmento.
Pero ha encontrado mds tarde la continuacién:

La ley del Sefior es perfecta, restavra el alma
El testimonio del Sehor es fiel y
hace sabio al simple...

Existe todo un mundo entre el arcaico himno y este canto
laudatorio de la Tord. A ningln lector le puede pasar desaper-
cibida Ia ruptura del estilo, ya que esta alabanza de la Tord es
sabia, instructiva, sin artificio. Esta prolongacidn, sin embatgo,
que ha encontrado el viejo hitmno, es algo muy distinto de un
incomprensible desliz redaccional. Por el contrario: es una adicién
teoldgica muy pensada, Recordemos que el viejo himno hablaba
de un pregdn, de un testimonio, que procede del cosmos. Pero
des oido por el hombre? ¢FEs quizds para €l imperceptible?
En tode casa hay ocasién suficiente para hablar también de la
revelacién que €l puede escuchar. Esta ha sido para él un evento
histérico. Tienes cerca de ti a la palabra, en tu boca y en tu
corazén (Dt 30, 14). Si se habla de una proclamacién, se ha de
hablar también de la revelacién acaecida principalmente a Israel,
Pero gexiste ahi un equilibtio entre lo universal y lo particular?
Nada parecido se intenta aqui. Se produce un plegamienta burdo
en la composicién poéica y en la otra parte esid la palabra de la
otra, la revelacién histérica,

Pasamos ahota a una composicién rarisima, que estd incluida
en el didlogo del libro de Job, que puede ser interpretada desde
si misma,

Tiene la plata sus veneros

v el oro Tugar en que se acrisola.

Se extrae el hietro del suelo

v de la roca fundida ssle el cobre,

Se pone fin a las tinieblas,

se escudrifia hasta el extremo Iimite la piedra...

Se petforan galerfas olvidadas del pie,

se suspenden vy se balancesn lejos de los hombres...
Mete su mano en el pedernal

(el hombre) y subvierte Jos montes de raiz,

Abre galerfas en las rocas

y descubren sus ojos todo cuanto hay de precioso...
Pero Ja sabiduria ¢dénde hallarla?

¢ddnde estd el lugar del entendimiento?

No conoce el hombre su senda,

ni se halla en 12 tierra de los vivientes... (Job 28),
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La composicidn poética comienza con la descripcién de una
antiguz mina {algo unico en la literatura antigua) y habla de las
aparentemente posibilidades ilimitadas del homo faber. Al mismo
tiempo se expresa en ella una profunda resignacién. El someti-
miento de! mundo, del que es capaz el hombte, no puede engafiar
al hombre de que él permanece excluido de lo mds esencial, a
saber, de una comprensién verdadera. La composicién poética
llama sabidutfa a eso inalcanzable ¥ con €llo piensa en algo exis-
tente en el mundo, algo dado y creado por Dios, pero inasible
para el hombre. El texto es importante para nuestta problemdtica,
ya que supone una voluntad de conocimiento y de sometimiento
que funciona completamente independiente de su componente re-
ligioso. A este poder humano le estdn abiertas posibilidades admi-
rables. Sin embargo, él no puede penetrar en el conocimiento de
lo més esencial del misterio divino del universo.

Dios es el que conoce sus caminos...
Cuando dio peso al viento

v dispuso las aguas con medida...
entonces la vio v la evalug,

la funds y la conocié a fondo:

{y dijo al hombre:

el temor de Dios, ésa es la sabiduris,
apartarse del mal, ésa es la inteligencia).

El final de la composicién (puesto arriba entre paréntesis} pide
todavia una palabra mds, Su intencién es totalmente didfana: la
sentencia saca al hombre del objeto sin esperanza de su interto-
gacién y le muestra el lugar donde €l tiene parte en la sabiduria:
jsu sabiduria es el temor de Dios! Esta sentencia no puede per-
tenecer originariamente a la composicién poética. Es prosa, y,
ademds de eso, su estilizacién como alocucién divina estd fuera
de contexto, Pero sobre todo pasa a un concepto muy diferente de
sabidurfa, va que no se piensa mds en el sentido dado al universo,
sino en la sabiduria que ha de ser practicada por €l hombre en la
vida. jUpa adicién teoldgica, por tanto, de nuevo; otra ruptura
bastante burda del estilo! Piénsese como se quiera sobre el nivel
teoldgico de esta adicién —muy dificilmente puede ser reprimido
en pesar de que la excelente composicién poética termine ahora
asf—, nos encontramos ante un serio intento de mostrar un ca-
mino, que saque de la oscuridad despiadada la concepcién uni-
versal del mundo.

En el capitulo 8 del libro de los proverbios se halla una
amplia composicién poética sobre la sabiduria,
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éNo estd abf clamando la sabidurfa

y dando voces la inteligencia?...

A vosottos, mortales, clamo

y me dirijo a los hijos de los hombtes...

Por mi reinan los reyes

¥ los jueces administran justica.

Por mi mandan los principes

y gobiernan los soberanos de la tierra...

Diéme Yahvé el ser en el principio de sus caminos,
antes de sus obras antiguas.

Desde ia eternidad fui vo formada, -
desde los origenes, antes del principio del mundo...
antes que los abismos, fui engendrada yo...

Cuando (Dios) echd los cimientos de la tierrs,
estaba como amada a su lado,

era siempre una delicia

y me solazaba ante él todo en todo tiempo,
recredandome en el orbe de la tierras,

siendo mis delicias los hijos de los hombres.
Oidme, pues, hijos mios,

atended la exhortacidn, pata que sedis sabios.

El llamamiento de la sabiduria tiene algo de wlfimatum. La
vida y la muerte para los hombres depende de su audicidn. ¢Quién
es esta sabidurfa? Ella levanta la mds alta pretensién, ya que,
como se ha dicho correctamente, es una entidad, donde Dios
mismo quiete ser buscado y amado. En esa voz misma —;tre-
menda afirmacién!— se encuentra encerrado lo que poseen de
verdad los pueblos. {«Por mi reinan los reyes y los poderosos
administran la justicia»). Esta sabiduria, que se manifiesta —y
esto estd expuesto en la seccién central de la pericopa, de muy
dificil interpretacién—, se identifica con aquel secreto de la crea-
cién, inmetso en el universo, del que hablé Job en el capfrulo 28.
Las afirmaciones se siguen en un fuerte élan poético, de ahi que
sea puesto un limite perceptible al andlisis intelectual. En todo
caso, estd bien claro que este misterio de la creacién ya en la
creacién ha bafiado al mundo y a los hombres en una serena
esterilidad. Si se intentta sacar 2 la afirmacién de su revestimiento
casi mitoldgico, tal es entonces lo que se quiere decir: todo lo
creado trasciende hacia Dios. En él se encierra un misterio de
creacidn, que testimonia a si mismo. Estd rodeado, badado, de un
brillo, que refleja en tltimo término a Dios. Si las perspectivas
aqui abiertas son tan profundas, es también ciertamente muy
caracterfstica la manera en que se determina en esta composicién
poética, Ia participacién del hombre en esta sabiduria. El no Ia
puede alcanzar por la especulacidn, sino $6lo por su seguimiento.
Pues esta parte intermedia en la composicidn poética, que iden-
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tifica a la sabidurfa que clama a los hombres con aquella otra
sabidurfa que como el misterio del mundo estd cercada por la
creacidn, sirve solamenie para su legitimacién ante una generacién
que en el orden de las ideas se ha hecho muy exigente: yo, que
clamo a vosotros para que toméis una decisién, yo, cuya voz os
apela ahora terminantemente, yo —tenéis que saberlo— soy la
misma que desde el principio, incesantemente, juega en torno
vuestto y del mundo como misterio de la creacién, Solamente
podéis tener participacién en aquel profundo misterio del mundo
a través de la obediencia a mi llamamiento, o solamente a través
del seguimiento. Si de este modo hemos podido determinar correc-
tamente los pensamientos fundamentales de la gran composicién
poética de Prov 8, en este caso la diferencia entre ella y Job 28
no es tan grande. Sin embargo, en el estado anfmico hay una gran
diferencia, ya que Job 28 es sobrio y resignado. Aqui la cuestién
aborda frontalmente el profundisimo mistetio y retrocede del re-
chazo. En la composicién poética de Prov 8, pot el contrario, la
alocucién viene de! misterio del mundo. En eso existe ya una
diferencia entre las dos composiciones poéticas. En ¢l resultado,
sin embargo, son semejantes. La sabidurfa y con ella la participa-
cién en el secreto de la creacidn del mundo solamente se dan al
hombre en la obediencia a la voz, que, en su lugar histdrico,
le llama a la decisién en favor de Dios.

Por dltimo aduzcamos todavia otra composicién poética, donde
la sabidurfa habla de nuevo de si misma, de nuevo en prodigiosas
predicaciones de si misma, de nuevo dirigiendo la mirada retros-
peciivamente hacia los tiempos de los origenes,

Yo sali de la boca del Altésimo

v como nube cubri toda la tierra.

Yo habité en las alturas

y mi trono fue columna de nube.

Sola recorri el cfrculo de los cielos,

y me pased por las profundidades del abismo ..
En todo puehlo v nacidn imperé,

en todos busqué descansar.

sEn la regién de qué tribu he de habitar?
Entonces €l criador de todas las cosas me ordend,
mi hacedor fijé el lugar de mi habitacion

y me dijo:

«Habita en Jacob

¥ toma posesidn en Israel».

En el taberndculo santo, delante de él, ministré
y asi tuve en Sién morada fija y estable (Eclo 24, 2 s).
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Segiin su propio testimonjo, la sabiduria viene de Dios. Ella
gobierna la creacidn entera, ella es también la fuente de la pose-
sién de la verdad de todos los pueblos. Pero —y esa frase es la
clave de todo— ahora ocurre algo: ella ha «buscado» y, como
lo sabemos también a través de otro texto {Prov 1, 24-28), ha
buscado en vano entre los hombres una morada, una verdadera
acogida, una comprensién auténtica (la misma representacion se
repite en el evangelio de san Juan: el Jogos vino a los suyos, pero
los suyos no le recibieron, Jn 1, 11). Nuestro texto precristiano
insinia una catdstrofe antiquisima que ha acaecido a esta reve-
lacién de Dios en el mundo. Los hombres se han cerrado a esa
revelacién de Dios que gobierna el universo entero. Ellos no fa
comprendieron. En estos pocos versos se expone un trozo decisivo
de la historia entre Dios y los hombres. El catastréfico evento
aqui expuesto, en un cierto sentido, podria ser comprendido como
un patalelo a la historia de la caida en el pecado (Gén 3), que
habla también de un fallo de los hombres frente a Dios, de una
apostasia de Dios que fue de imprevisibles consecuencias para el
conocimiento de la verdad y de Dios, Pero entonces —continfia
nuestro texto——, cuando la sabiduria buscaba vanamente entre los
hombres una morada, Dios se hizo un nuevo plan: él fijé a esta
revelacién divina una morada en Isracl. De este medo la compo-
sicién poética da una explicacién etioldgica de la especial posesién
de la verdad por parte de Israel. jSolamente asi puede explicarse
la plenitud de su conocimiento de Dios!

¢Qué es lo que hay de comiin entre los tres textos sapienciales
(Job 28; Prov 8; Eclo 24)? Todos suponen una voluntad fuerte,
exigente, de conocimiento en relacién con el mundo. Quien pudo
llegar al no de Job 28, tuvo antes que haberse preguntado con
toda insistencia. Hay que presuponer la apremiante voluntad de
conocimiento de muchos pensadores y generaciones tras el resul-
tado de este texto. En €l ha sido abonado el resultado de una
observacién de la naturaleza, larga y muy independiente, Quizds
Tsrael no haya side capaz precedentemente de perseverar de un
modo tan intensivo en una imagen del mundo completamente
desmitologizada, (Aqui bien se pudiera hacer la pregunta de si
conocemos nosotros un mundo desmitologizado hasta sus ltimas
consecuencias, que sea para nosotros solamente cteacién. ¢No
alteramos nosotros lo que Israel pensaba con nuestro concepto
de nararaleza? ¢Es que quizds no podamos representarnos correc-
tamente lo que el compositor de Job 28 veifa como universo?).

Pero mids impottante es lo siguiente: los tres textos demues-
tran el esfuerzo de poner a este secteto de la creacién, sin duda
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alguna conocido, en relacién con la revelacién histérica acaecida
a Israel, especialmente con la teofonia del Sinaf, Todavia mds:
estos textos se esfuetrzan por establecer una identidad entre las
dos testificaciones de Dios, la de la creacién v la de la historia.
Teolégicamente ocurtié esto de modo muy indiferenciado, casi un
poco burdamente en la adicién introducida en Job 28; de manera,
por el contrario, muy pensada y profunda en las composiciones
de Prov 8 y Eclo 24. Ahota, sin embargo, se puede hacet uno
idea clara de la tremenda transformacién que se ha operado frente
a la concepcidn histdrica del cddige sacerdotal, que se expresa en
Gén 1. Al principio hemos dejado constatado que la posicion
teolégica, desde la cual fue esbozada la exposicion, yace dentro
del orden de salvacién de ¥srael y desde alli el autor ha trazade
la linea histérico-teoldgica desde la creacidén del mundo hasta si
mismo. Ya que, pata entendetr correctamente a Istael, hay que
ponerse en la creacién del mundo. Pero ahora el planteamiento
teoldgico en nuestros tres textos ha girado 180 grados. En ellos no
se trata de comprender a Israel (como en el cddigo sacerdotal),
sino de una comprensidn del mundo, Y, de manera correspon-
diente, la frase reza de modo contrario: quien quiera entender
al mundo como creacién, tiene que pertenecer al pueblo de Dios.
No existe, por tanto, ningtin camino directo a Dios a partir de
los secretos del mundo. FEste vuelco en el planteamiento esta
en dependencia con una situacidn nueva en el aspecto espiri-
tual, sobre todo con exigencias intelectuales-espirituales, con una
nueva voluntad de conocimiento respecto al mundo, de la que
nosotros hoy tenemos cierta idea, Si estos tres textos salen al
encuentro, por una parie, de estas nuevas necesidades intelec-
tuales, en cuanto que se abren plenamente al planteamiento, inclu-
so lo recogen, en la respuesta, permanecen totalmente inflexibles,
Se mantiene en el resignado «no» de Job 28. El secreto divino
del universo permanece inalcanzable a la voluntad humana de
conocimiento v de sometimiento. Por esto vemos cada vez que
se hace la vinculacién con la manifestacidn histérica de Dios en
Israel. De ahi se explica aquella peculiar ruptura, aquella hen-
didura, que es —sea como ruptura de estilo— lo caracterizante
de estos textos. Israel no ha afirmado el haberse apoderado de
profundas visiones en los abismos de los secretos de la tierra
gobernados por Dios. Pero se ha gloriado del conocimiento del
mundo como creacién, como de un 4rea, cuyo verdadero esplendor,
naturalmente, sélo es visible a los dngeles. El trisagio de los
serafines en Is 6, 3 reproduce de modo preciso este aspecto, sobre-
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natural en su base, en la creacién: «estd la derra llena de su
gloria». Solamente delante de ellos estd patente el universo en
todo el esplendor de la creacién.

La situaciéon del hombre en €l universo en la concepcién de
Israel es, pues, muy singulat: vive en una creacién, de la que
emana un incesante himno de alabanza (Sal 19). Pero esa alabanza
no retumba en los oidos del hombre. El es mids bien como el
tegafiante Job, a quien hubo que decir que ya entonces, cuando
Dios se disponia a la creacién del mundo, la estrella matutina y
Jos cielos irrumpieron en coros de jibilo. Hay que decitle a él
como a un ciego y sordo que vive en un mundo que quisiera
abrirse a €l, un mundo en el que (segdn la admirable representa-
cién de Prov 8) el secreto de la creacidn, que se revela, juguetea
y se solaza,

¢Qué cosa mejor podria hacer en este punto, al que hemos
llegado ahora, gue citar una frase del apéstol Pablo, donde se
retinen precisamente en una frase concisa todos estos conocimientos
que aqui nos ocupan?

Pues por cuanto no conocid en la sabidurfa de Dios el mundo a
Dios por la humana sabiduria, plogo a Dios salvar a los creyentes
por Ia locura de la predicacion. (1 Cor 1, 2I).

Vemos ahora qué larga prehistoria tiene esta frase, Natural-
mente, que a través de eso, de que Pablo ponga los profundos
conocimientos de Israel a la luz del evento de Cristo, se abren
todavia otra vez nuevos horizontes. Pero de eso no se ha de
hablar aqui.
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OBSERVACIONES A
LA NARRACION DE MOISES
(EXODO 1-14)°

UIEN en un espacio relativamente limitado se ocupa de un

conjunto mayor de textos, se expone, de modo compren-
sible, a muchas objeciones. El estudio cientifico del AT se en-
cuentra hoy en tal alto grado de especializacién que en muchos
casos es simplemente imposible poder hablar de un tema breve
y claramente. Pero precisamente ahf radica el {nico argumento
que uno, en caso de aprieto, puede hacer valer cuando estd obli-
gado a expresarse con brevedad: ¢Acaso en una ciencia, que corre
el riesgo de volverse tan sutil por su problemdtica, puede esa
coaccion —en el caso de tener que volverse hacia los problemas
mds simples y més en primer plano— tener su parte positiva?

I

Naturalmente, ahi se nos presenta de inmediato el problema
de la separacién de fuentes como un peligroso obsticulo en el
camino que no nos permite pasar de largo. Pero squién se atreve-
ria también a hablar sobre una amplia secuencia de textos sin dar
cuenta del modo cémo enjuicia el problema de las fuentes? Sin
embargo, en torno a este problema, en otro tiempo tan calurosa-
mente discutido, se ha hecho hoy el silencio. Desgraciadamente,
tras esa taciturnidad no se esconde la certeza de haber encontrado
en este problema una razén segura que haga innecesaria cualquier -

* Publicado por primera vez en Evangelische Theologie 31 (1971) 579-588.
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otra discusién. Antes bien, habtia que hablar de una cierta inse-
guridad que nos impide a muchos de nosottos el meternos en el
problema con demasiada firmeza, Yo no podria decidirme a adju-
dicar esta reserva simplemente a las «flaquezas de la carnes, como
si los contempordneos fuesen demasiado cémodos para exponer
limpidos andlisis de las fuentes!. Las razones de todo esto son,
esencialmente, mucho mds profundas, ya que, en primer lugar, la
critica de las fuentes del Pentateuco, a pesar de sus maravillosos
logros, ha dado ocasién ella misma a aquel escepticismo. Después
de repetidos exdmenes, muchas cosas no se¢ han mostrado tan
firmes; se ve uno obligado a dejar abiertas cuestiones discutidas
debido a la imposibilidad de alcanzar evidencia en uno u otro
sentido. Pero, por otra parte, la critica de las fuentes del Penta-
teuco, desde hace algiin tiempo, mediante la aparicién del andlisis
tradicional-histtrico se ha visto confrontada con nuevos proble-
mas. No es ptecisamente que el historiador de la tradicién pueda
ponerse a trabajar sélo cuande el crftico de las fuentes ha aban-
donado su obra. Muchas veces coincide la marcha del trabajo.
Siempre hay que contar con la posibilidad de que cada una de las
narraciones, en ¢l curso de su historia de 1a tradicidn, haya sufrido
ampliaciones, que ocasionalmente ha conducido a repeticiones, sin
que haya que contar con la existencia de dos narraciones diferen-
tes ¥, Un andlisis, por tanto, realizado con mdxima limpieza, en
el cual cada particula del texto haya encontrado su conveniente
lugar dentro de su correspondiente fuente, no estarfa dispuesto a
designarlo por si mismo como un producto de la fortaleza de la
carne. Tal como se nos presentan hoy a nosotros las cosas, no
parece, consiguientemente, que podamos Ilegar a un andlisis de
fuentes, donde sea posible distribuir todo el matesial, en una
medida de algiin modo satisfactoria, conforme a las fuentes lite-
rarias. El principio que nos gufa en nuestros trabajos de critica
de las fuentes, demuestra que, en relacién con los padres de la
ctitica del Pentateuco, nosotros hemos fijado, de modo signifi-
cativo, nuestros objetivos mucho mds atrds: tenemos que partif
del #inimum criticamente asegurado ®. En nuestro conjunto narra-
tivo, lo criticamente asegurado (exceptuando pocos casos dudosos)
es la posicién especial del material del cédigo sacerdotal. Pero
criticamente asegurado estd también, por razén del uso caracte-

L. G. Fohrer, Uberlieferung und Geschichte des Exodus, 1964, 5.
2. V. Fritz, Israel in der Wiiste, 1970, 5.
3. H. W. Wolff, Gesammelte Studien, 1964, 347.
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ristico de la designacién de Dios, como asimismo a causa de la
aparicién de dobles, la existencia de la fuente elohfsta. Aquf nos
encontramos evidentemnente ante un manifiesto retroceso: lo que
se nos ofrece como material elohista, no puede designarse como
una obra realmente paralela a la del yahvista. Por razén del mi-
nimum asegurado, hoy se prefiere hablar de fragmentos elohistas. *

It

El conjunto de relatos, gue hoy nos ocupa, comienza con la
comunicacién de que en Egipto accedid al poder un nuevo faradn
que no sabja nada de José (Ex 1, 8). Muy dificilmente puede
encontrarse en el tetrateuco una frase que, en semejante brevedad,
abrace sumariamente tan enorme espacio de tiempo. Allf se suscita
todavia de nuevo ante el lector el milagto de la época de José,
pero, al mismo tiempo, se abre un futuro que estd bajo signos
muy oscuros, La frase supone ¢l conocimiento de la historia de
José y salta, al mismo tiempao, un largo periodo de tiempo, del
cual no estuvo a disposicién del narrador ningin material expo-
sitivo. Del mismo modo se puede decir que ella actdia como ex-
posicién para el conjunto de sucesos que comienzan en el v. 9.
Pero sdénde termina, desde el punta de vista narrative, el con-
junto de sucesos que aqui se inician?

Para dar una respuesta a esta cuestién es necesario formular
una consideracidn previa. A nuestro parecer, ¢l andlisis del libro
del Exodo, sobre rodo €l de los capitulos 1-14, no se ha liberado
hasta hoy, para desgracia suya, de los métodos de intetpretacién
del Génesis. En este sentido, €l conocido libro de H. Gressmann
no sélo no supuso progreso, sino, més bien, una regresién. Si
Gunkel ruvo una representacién muy concreta de la esencia de
Ta leyenda {Sage), Gressmann actfia con este concepte de una
manera muy acritica. No todo lo narrado, por razén de su origen
v de su esencia, se demuestra como leyenda e incluso, en un exa-
men mis detallado, se nota la ausencia de las caracteristicas im-
prescindibles, sin cuya existencia es preferible no hablar en abso-
luto de leyenda. Noth, por el contrario, en su exposicidn del libro
del Exodo, se muestra a ese respecto mucho mids comedido, aun-
que, sin embargo, en sus andlisis se atenga tenazmente, de modo

4. H. W. Wolff, Evangelische Theologie 29 (1969) 159.
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significativo, al concepto de leyenda, como cuando, por ejemplo,
en la descripcién de las plagas de Egipto piensa que son presen-
tadas «en un estilo reciente expositivo de leyenda» °, La expresién
«estilo expositivo de leyenda» procede de Gunkel®, s Nos parece,
por tanto, poco feliz, ya que Gunkel, con esta expresién, partia
de una conexién interna de la antigua leyenda con la exposicién de
un estilo mds libre, Pero, realmente, el fendmeno literario, per-
cibido por Gunkel, no tiene nada que ver con la leyenda y no
puede ser comprendido como una modificacién del estilo de ésta.

Buesquemos, pues, en nuestros andlisis, liberarnos un poco
del dominio absoluto de la leyenda (Szge). Para los antiguos,
plenamente dentro de la época en la que nosotros colocamos al
yahvista y al elohista, existian todavia otras posibilidades de
narracién que la elaboracién literaria de antiguas leyendas. Exis-
tian puros géneros literarios «que no tenfan otra sede que en la
literatura» 7, Lo que se nos presenta para el andlisis en los capi-
tulos del Exodo, podemos designarlo en un primer momento
como «literaturas. Pero no nos engafiemos: si logrdramos poner
al descubierto, tras los textos dados, estratos antiguos o incluso
todavia mds antiguos, eso seria también literatura vy no todavia
leyenda (Sage), de cuya existencia estamos tan firmemente con-
vencidos que solamente nos preguntamos en dénde nos encontra-
mos en ella. Si nosotros podemos contar con la existencia de la
leyenda ——pero en cada caso especifico habtia que preguntarse
de modo muy preciso—, es seguro que ella subyace mucho mds
alld de lo literario.

Ya el simple examen superficial insinfta que el producto del
material de leyenda, que podria subyacer en la narracién de
Ex 1-14, no es mucho. No subyacen levendas ni detrds de! relato
sobre el empeoramiento de los trabajos forzados ni detrds de la
pericopa sobre las parteras, ni tampoco detrds del relato de la ex-
posicidén de los nifios en un cesto®, ni detrds de la narracién de
la aparicién de la hija del faraén. A lo sumo se podria hablar
ocasionalmente de «motivos de leyenda», de los que ha podido
servirse el narrador. El fondo histérico-tradicional de Ex 3 s se
muestra hoy en un aspecto de algin modo modificado. Tanto
en las negociaciones con el faraén como en la descripcidn de las

5. M. Noth, Uber!refemngsgescbrcb:e des Pentatench, 1943, 70.
6, H Gunkel Genesis, 71910, 396,
7. W. R:chter Die sozenannten vorprophetischen Bemfmgsberrcbre 1970, 100,
8. ¢Acaso no juega un gran papel la levenda de la exposicidr en B. §. Childs:
Journal of Biblical Literature 84 (1963) 109 s.?
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plagas nadie podifa pensar en algo legendario. En principio, en
Ia descripcién de la pascua y del milagro del mar Rojo puede
discutirse en qué medida subyace aqui verdaderamente marerial
de leyenda, de qué tipo ha podido ser en cada caso y qué es lo
que el narrador ha hecho de 4.

Asi se muestra, por tanto, que Ja narracién, como, por ejemplo,
la historia de los patriarcas en el Génesis, se diferencia profunda.
mente de la narracién de los acontecimientos que precedieton a
la salida de Israel de Egipto. Si alli determinaban la imagen un
sinmimero de unidades literarias, bien perfiladas, las cuales, aun-
que estuvieran desunidas bajo el aspecto del contenido, habian
sido yuxtapuestas y unidas una con otra mediante la promesa a
los padres, la forma narrativa de Ex 1-14 es muy diferente.
Nosotros negamos que en ella subyazgan «circulos de leyendas,
como supone H. Gressmann?. La investigacién de cada tradicién
particular en Génesis ¢no provocaria el plantearse, en cada caso
individual, el problema de la prehistoria del material narrativo,
vinculado 2 un lugar 0 a una tribu? Pot el contratio, en el 4drea
del delta del Nilo, como lugar de residencia de los preisraelitas,
ninglin perspicaz esperard encontratse con material tradicional
ligado a un lugar o tribu. Sea, pues, admitida la pregunta de si
una investigacién seria puede estar dispuesta a reconocer en las
narraciones acerca del empeoramiento de los trabajos forzados, de
las parteras, de la salvacién de Moisés-nifio por medio de la hija
del faradn, de las negociaciones de Moisés con los ancianos y con
el faradn y, finalmente, en la narracién de las plagas, auténticos
problemas de tradicién histérica, Naturalmente que con esto no
se niega que en este conjunto de textos exista material tradicional
que nos ponga ante tales problemas. A nosotros nos interesa
ahora en primer Jugar sélo la constatacién de que el narrador de
Ex 1-14, frente a la ausencia de cuidadas unidades narrativas, tuvo
que proceder literariamente de modo muy difetente.

Frente a esos aspectos negativos (la falta de cuidadas unidades
narrativas) hay otro importante, positivo, a saber, la fuerte co-
nexién interna de lo narrado en Ex 1-14, El lector puede compro-
barlo por st mismo y preguntarse si puede faltar en el desarrollo
causal uno solo de los muchos acontecimientos narrados uno tras
otro °, En todo caso, se pondrd de manifiesto que el correspon-
diente acontecimiento narrado tiene un significado preparatorio

9. H. Gressmann, Mose und seine Zeit, 1913, 65.
10. A esta construccién no quiere amoldarse el paso, apenas comprendido por
nosottos, de Ex 4, 24-26.
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del siguiente, que no podria ser comprendido sin aquél. En nin-
guna parte del Génesis encontramos una tal ensambladura siste-
mética de muchos eventos aislados entre si dentro de un gran
conjunto nartativo, si prescindimos de la historia de José, ya que
ésta ha de ser enjuiciada ¢ limine de otra manera. De ahf se sigue
que el problema de! ensamblaje de unidades narrativas originaria-
mente independientes, que jugaba en el Génesis un papel tan
grande, no existié para nuestro narrador en tal forma. El problema
de dénde deba buscarse el fin de esta obra narrativa, en s{ misma
tan completa, no puede ser tratado naturalmente agui con pocas
palabras. E! autor tiene el convencimiento de que el fin de esta
obra hay que buscarlo en Ex 14, 31 (¢y 15, 20?) y cree poder
fundamentar esa opinién". En esta decisién no entra poco en
consideracidon el que la narracién de los acontecimientos siguientes
del Exodo, a partir de 15, 22, son verdaderamente de otro tipo y
carecen de la temdtica resuelta, de la que acabamos de hablar.
Tanto bajo el aspecto litetario como también temidtico, tras Ex 14,
31 hay una profunda cesura, #

Las caracteristicas de la exposicién literaria de este narrador
habria, naturalmente, que elaborarlas una a una con médximo
cuidado. En primer lugar, sorprenderd al lector un cietto cardcter
popular. Quizds incluso ocasionalmente hable de una especie de
estilo de fibula. Asi, por ejemplo, cuando lee cémo el faraén
dic orden a las dos (1) parteras. Solamente cuando & guiere,
puede Moisés hablar a Israel y sélo si quiere, se presenta ante el
trono del faradn. Algo parecido vale para las plagas, impuestas
sobre toda la tierra de Egipto. Pero el lector puede, al mismo
tiempo, hacer otras constataciones muy diferentes que le hardn
diffcil el podet designar a este estilo nattative como popular.
No se trata en verdad, en ninguna manera, de una prueba de
fuerza entre Yahvé y el faraén. En cierto modo, sin embargo,
produce confusidn el que precisamente la oposicién rebelde contta
Yahvé sea derivada de un «endurecimiento» por parte de Yahvé,
que aqui, por tante, para decitlo asi, se levante Yahvé contra
Yahvé., El narrador supone lectores exigentes a los cuales cree
capacitados para la comprensién de teologimenos dificiles.

11. También M. Noth ve en la salvacidn en el mar el punto culminante de este
conjunto narrativo (Das ziveite Buch Mose, 1959, 2 s.). Por el contrario, G. W.
Coats suma 2 Ex 14 la narracién de la peregrinacidn por el desierto (VT 17 [19671
253 5.},

12, Los circulos de tradicidn que siguen a esa censura han sido examinados
recientemente con muche provecho por V. Fritz (Israel in der Wiiste, 1970).
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¢No hay acaso que maravillarse de qué manera tan acritica
ha aceptado nuestra investigacién —que es mds bien, incluso,
demasiado exigente— el que Moisés, va antes de su estancia en
Egipto, haya venido al «monte de Dios» y haya vivido alli expe-
riencias decisivas? ¢Cdmo se explica que el suceso narrado en
Ex 3 no haya desencadenado una mayor confusidn, siendo asi
que cualguier nifio sabe que Israel no ha alcanzado el Sinai, sino
después de una fatigosa peregrinacién y que alli —asi lo siente
cualquier lector— ha sabido cosas nuevas decisivas? (En qué
relacidn estd pues, Ex 3 con 19 s5.-24, 13? . ;Existe [a posibi-
lidad de comprender ambos sucesos del Sinai yuxtapuestos, sin
tensidén alguna y que esto significase como dos sucesos seguidos,
planeados desde el principio por el narrador en su nexo de even.
tos? En todo caso, es sorprendente gque tanto aqui como alli se
relate una revelacién de Yahvé que se opera con gran solemnidad.
El dato, de que la primera vez se haya tratado mds bien de un
sucesn privado entre Moisés v Yahvé, no sirve, ya que también
en Ex 3 se trata de todo Israel y Moisés cuenta inmediatamente
con transmitir a su pueblo esa voluntad de Yahvé que atafie a
Israel. Segiin Ex 3, 18 los israclitas han entendido la teofonia
como un encuentro con Yahvé, que les ha ocurrido a ellos mismos.
De ahf que Israel, méds tarde, en el Sinaf, dificilmente pudiera
haberse sentido sorprendido y como desprevenido por Yahvé.
Noth describe a Ex 3 como un «ensayo de lo que todavia debia
suceder a Israels . El problema de si en la literatura, con la que
aqui nos enfrentamos, existe algo semejante, una narracién cuya
funcién consiste en aludir, de modo provisional, a alge futuro,
ese problema podemos dejarlo al margen, va que lo sucedido a
Israel en el Sinai, fue, en verdad, algo muy diferente. Por otra
parte, la narracién de Ex 3 es cualquier cosa menos un ensayo.
Con sus ampliaciones en Ex 4 forma algo completamente cerrado
en s{ mismo. No falta nada en el mensaje dado a Israel v la
narracién, por tanto, no estd en manera alguna abierta a Ex 11-24,
de manera que alcanzata aqui su coronacién propia. Después de
todo esto, ¢no aparece Ex 3 como un gran problema para todo

13 La cuestién de las relaciones entre Ex 3 v Ex 1924 la ha expuesto va
claramente, tal como ahora veo, A Gunneweg (Mose 11 Mrdran, en ZTHK 1964, 2),
14 M Noth, Das ziweite Buch Mose, 21.
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aquel que busca clarificacidn en torno a la tradicién sinaftica? ™.
M. Noth, en su importante seccién «El tema de la revelacidn en
el Sinaf» ha pasado por alto la natracién de Ex 3, 1°

Afiadamos todavia una comparacién, aunque, forzosamente,
s6lo en lineas generales, de ambas teofonias del Sinai. El intento
de describir brevemente lo esencial de la pericopa yahvista del
Sinal, es, tal como estdn las cosas, casi ilusorio. Si hasta hace
poco se consideraba el establecimiento de una alianza entre Yahvé
e Israel como su centro, L, Perlitt piensa que todo lo que refe-
rencia a la alianza es una excrecencia teoldgica reciene de la perf-
copa 7. Realmente vemos hoy todavia con mayor agudeza qué
complicada es aqui la historia de la tradicién. Muchos siglos han
trabajado ese complejo de la tradicién y, mediante sus teologid-
menos y recursos juridicos, interpretdndolo, lo han ido comple-
tando. Lo segundo es que, segin el relato mds antiguo que nos
ha llegado, ha tenido lugar una venida de Yahvé a su pueblo en
forma solemne publica, acompafiada de estremecedores fenémenos.
También debe ser aceptado como seguro que en esa venida Yahvé
se ha dirigido a Tsrael con una concepcién propia de s{ mismo y
con una alocucidn. En lugar suyo se ha introducido entretanto
la proclamacién del decdlogo. Pero, también en la forma mas
antigua de la tradicién cue nosotros sospechamos, con esta venida
de Yahvé a su pueblo debfa estar contenida también una promesa
divina, como asimismo, desde el principio, un compromiso para
Israel. A los elementos mds antiguos de la tradicidn del Sinaf
perienecen con toda segutidad el pasaje de 1a visién de Dios y la
celebrada comida comiin (Ex 24, 9-11).

Si l1a funcién que desempefia Maisés en todo el acontecimiento,
en tanto que traemos a colacién el estrato mds antiguo de la tra-
dicién, es bastante oscura, en Ex 3, por el contrario, es absoluta-
mente didfana, lo cual, naturalmente, no es extrafio, ya que aqui
Moisés es el tnice participe humano del acontecimiento de la
teofonia, El solo es llamado por Yahvé; a él le comunica Yahvé
su voluntad de salvar a Israel; a él le encarga el poner al co-

15. H. Sechass, Mose und Aavon, Sinai und Gottesberg, 1962, ha visto también
ese conjunte de problemas. Pero en su método procede de modo muy diferente,
Sobre todo no se puede sefialar con suficiente énfasis el peligro de una waloracidn
precipitada de los resultados histérico-teadicionales para la reconstruccidn de los
sucesos histéricos, lo cual vale también para W. Beverling, Herkunft und Geschichte
dev Fltesten Sinaitvaditionen, 1961, Nosotros, de momento, sélo podemos decir en
qué manera se han representado los sucesos en una época tardia.

16. M. Noth, Uberlieferungsgeschichte des Pentateuch, 63 s,

17. L. Perlitt, Bundestheologie im Alten Testament, 1969, 162,
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rriente de ello a Tsrael v de comunicar, como garantfa, €l nombre
de Yahvé y de interpretarlo. En esta fuente, el papel que Vahvé
ha pensado para Moisés en el incipiente acontecer salvifico estd
mucho més fuertemente acentuado. Aparte de tode esto, en este
complejo de la tradicion se dejan constatar claras huellas de un
crecimiento.

Para dar un paso mds hacia adelante, metdmonos con una
frase que se encuentra en el discurso elohista de Dios: «esta ha
de ser la sefal de que yo mismo te he enviado: cuando sacques
al pueblo de Egipto, datéis culto 2 Dios en este monte» (Ex 3, 12).
Naturalmente que hay que preguntarse si acaso no es ese el ele-
mento de unidn que relaciona mutuamente a las dos tradiciones
del Sinai y por €l que nos habiamos preguntado antes. Al lector
acritico, de hecho, no le gueda mis posibilidad que comprender
la frase de esa manera. Pero ¢es que se puede resumir seriamente
en eso el acontecimiento del Sinai, el que Israel haya dado culte
(‘abad) 2 Yahvé sobre (‘al) esa montafia? Hay que quedarse en
esto; que el acontecimiento del Sinai contiene no una especial
actividad de Israel, sino una actividad de Yahvé. ¢¥ cémo es
posible entender este acontecimiento del Sinal como una sefial
que confirma Ia promesa del caudillaje de Yahvé? Esa frase, sin
embargo, no estd aislada. En nuestro conjunto natrativo se dice
varias veces que Israel ha sido enviado al desierto para «dar
cultor» a Yahvé. Segin la variante yahvista, los ancianos tuvieron
que decir al faraén: Yahvé-Elohim ha salido a nuestro encuen-
tro (1), Deja, pues, que vayamos tres dfas por el desierto para
sactificar (zabab) a Yahvé nuestro Dios» (Ex 3, 18). Segén Ex 5,
1, Moisés y Aarén comunican el deseo de ser liberados para
poder celebrar una fiesta (bagag) en el desierto en honot de
Yahvé. En Ex 5, 3; 8, 23: 9, 1. 13; 10, 3, 7 (1) se habla de nuevo
de sacrificar. La representacidn es, por tanto, unitaria. Israel desea
ir al desierto junto a Yahvé. Se excluye que este desco de dar
culto «a Yahvés, de sacrificar, de «celebrar una fiesta» en su
honot, tenga en vista al Sinai. Pero ¢es quizds el cumplimiento
de la seftal apuntada en Ex 3, 12 —que Istael dard culto a Yahvé
en esa montafa— lo que se describe después con todo detalle?
Se podria pensar en fa narracién de Ex 18, 1-12, «raramente ais-
lada» (Noth), porque nos ocupa de repente con ¢l drea madianita
y con el parentesco medianita de Moisés, del cual ya se hablé en
Ex 2 s, y porque se informa también de un sacrificio ofrecido
en ¢l monte de Dios. La respuesta, sin embargo, a esta cuestién

necesitaria una minuciosa investigacién.
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Pero quizds podria ser esclarecida ain més la imagen ya lo-
grada si traemos a colacién en la discusién dos textos que se
encuentran en el gran complemento de la pericopa del Sinai (Ex
32-34). Aqui, en o tocante al nexo de las unidades, hay todavia
muchas cosas no esclarecidas. Pero estd sobre todo clare que los
textos de Ex 33 y 34, en su actual redaccidn, se encuentran mds
0 menos a la sombra de la defeccién del becerro de oro {Ex 32).
Esto no excluye, sin embargo, el que estos textos tengan una
epecifica historia de tradicién y s6lo sobte esto nos cuestionaremos
aqui brevemente.

La pericopa Ex 33, 12-23 se presenta como una lenta con-
versacidon de Moisés con Yahvé, dominada por el problema del
acompafiamiento divino. La perfcopa Ex 34, 1 s parie de las ta-
blas partidas por Moisés, deja después subir a Moisés al mente,
mientras que el narrador, luego, sigue visiblemente otra tradicién
sinaitica distinta de la de Ex 19-24.

Ex 33 Ex 34

18: {(Moisés} dijo: ;déjame 46: al otro dia se levantd
ver tu glorial Moisés y subié al monte

19; y é dijo: voy a hacer Sinai, como se Jo habia
pasar al lado tuyo toda ordenado  Yahvé, llevan-
mi belleza v pronunciaré do en sus manos las dos
ante ti el nombre de tablas de piedra.
Yahvé, v quiero hacet 5: Yahvé descendid en una
gracia 4 quien uiero nube, se puso junto a
hacer gracia v tenga mi- €l e invocd el nombre
sericordia de quien ten- de Yahvé.
go misericordia... 6: ¥ahvé pasd al lado de

é v exclamd: Yahvé,
Yahvé, Dios misericor-
diose y clemente, tardo
para la ira, rico en mi-
sericordia y fiel...

Ambos textos, a despecho de algunas incertidumbres, hablan
no sélo de un anuncio solemne del nombre de Yahvé, sino tam-
bién de una, evidentemente aqui aneja, interpretacidn del nom-
bre de Yahvé en Ex 3, 14 no estd tan aislada **. El anuacio del
nombre de Yahvé en ambas redacciones, no motivade en absoluto
por el contexto, parece no decir mucho a favor de la antigiiedad
de los textos, pero menos atn acerca de la idisoluble pertenencia,
precisamente de ese elemento, a un inventario de una determinada

18. Cf. p. 181 s,
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concepcidn del suceso del Sinaf. Incluso en textos relativamente
recientes aparece ese circulo de representaciones todavia, de alguna
manera, intacto. .

Asi se puede presentar ahora a discusién la tesis de que en
el libro del Exodo se enfrentan dos tradiciones sanaiticas, origi-
natiamente independientes una de otra y también muy diferentes
en contenido, La tradicidn, de 1a cual nos hemos ocupado nosotros
especialmente, estd tetndticamente determinada por completo por
el pensamiento de la salida. Sus elementos constitutivos son: la
promesa de la salvacién de Yahvé, la revelacidn (e interpretacién)
del nombre de Yahvé y la delegacién de Moisés, Los textos, que
hemos podido examinar, no son evidentemente leyendas, sino
tradicién hecha, ya desde mucho tiempo, literatura, aunque, toda-
via en esa forma, se muestran claramente vinculados con el con-
plejo de representaciones tradicionales,

En el titulo de este pequefio trabajo se habla de «narracién
de Moisés». Naturalmente gque esto no significa que tampoco aqui
sea provocado el gran acontecimiento por Yahvé v que no lo
mantenga en movimiento, En ese sentido, Ex 1-14 es, en el fondo,
naturalmente, una narracién de Yahvé. La expresién ha sido
escogida, sin embargo, intencionadamente, en cuanto que la na-
rracién, simultdneamente, de un modo [lamativo, se interesa por
Moisés. Eso se ve en la relativamente ampulosa descripcién de
los acontecimientos que preceden a la vocacién. Sobre todo se
piensa en las manifestaciones de la poca fe, donde una masiva
yoluntad humana se enfrenta al plan de Yahvé. En el fondo, ahf
se trata de un problema especificamente teolégico, a saber, el
problema de si la insignificancia, o mejor, la impotencia del lla-
mado no estorba la realizacion de los planes divinos. ¢Creerdn
{he'min) los israclitas a Moisés? El empleo del verbo creer en
relacién con un hombre es, en el contexto de los hechos, que
bajo el aspecto religioso estan tan cargados, verdaderamente sor-
prendente y tango mds cuanto que esta «fe» coincide propiamente
con {a fe en Yahvé (Ex 4, 31) o en sus sefiales. En este sentido, la
frase, que, a nuestro parecer, cierra la narracidn, es de gran sig-
nificacién: «Cuando Israel vio la gran accién que Yahvé habia
realizado contra Egipto, temié el pueblo a Yahvé y creyd en
Yahvé y en Moisés su siervor (Ex 14, 31). Lo sorprendente de
esta frase hay que verlo, en primer lugar, en la circunstancia
de qgue el narrador, de repente, sale del tumulto de los aconte-
cimientos descritos y pasa a una reflexién solemne, que abraza el
resultado de todo el conjunto: Yahvé ha salvado a Israel, pero,
mediante ese evento, Moisés ha sido también confirmado ante
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todo el pueblo, Se ha operado, potr lo tanto, un gran cambio en
la posicién de los israelitas ante Moisés, Todavia en Ex 4, 1
Moisés tenia que contar no sélo con que no le creerfan en abso-
luto, sino que lo tomarfan por un farsante: jYahvé no se te ha
aparecido a ti! En Ex 5, 1 Ilegan incluso a maldecitlo delante de
Yahvé, después que han vuelto de una inuiil entrevista con el
faraén. La yuxtaposicidn, pues, de la fe en Yahvé y en Moisés,
bajo €l aspecto teoldgico, es significativa y singular.
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INTERPRETACION TIPOLOGICA
DEL ANTIGUO TESTAMENTO °

1. Quizés fuera conveniente aclarar primero que lo que sole-
mos entender por tipologia no es en sentido amplio ningin asunto
teolGgico especifico ni una peculiaridad del pensamiento del an-
tiguo oriente. Antes bien, el pensamiente tipolégico es una fun-
cién elemental de todo pensamiento e interpretacién humanas,
En cierto sentido, por ejemplo, es ejercitada por nuestros pro-
verbios que relacionan wna multiplicidad, en principio dificil de
dominar, con una normativa absoluta o relativa y, de ese modo,
hacen reconocible el orden que le es inmanente. Pero, sobre todo,
no existirfa composicién poética alguna sin ese pensamiento inter-
pretativo tipoldgico. El poeta se mueve incesantemente de una
parte a otra, Ve las cosas actuales frecuentemente minimas y re-
conace en ellas las futuras, En los movimientos de los elementos,
en el cambio de los tiempos, afios ¥ dias, en las més elementales
relaciones entre hombre y hombre, en las méds simples realizaciones
manuales, en todas ellas se revela una «normativas, existe una
referencia a un orden que estd en el profundo interior de las
cosas, en el cual también tienen parte tanto las cosas pequefias
como las grandes, La cancién de Schiller sobre la campana es un
ejemplo particularmente hermoso de este clemental fendmeno
poético: e mundo de lo artesano, de las realizaciones no inte-
lectuales, sometidas a leyes estrictas, —y todo esto cargado ya
en mixima medida y lleno de simbolismo—, en todo caso refe-
rido totalmente a algo superior, a un orden thimo en lo espiritual,

* Publicado por primera vez en Evangelische Theologie 12 (1952-1953) 17-34,
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pero que el clarividente, como ya hemos dicho, ve ya marcado
por doquier en las realizaciones manuales de dificil interpretacidn.
Los presupuestos teoldgicos o pseudoteoldgicos de esta significa-
cién poética deberian interesar también al tedlogo. Aqui se sigue
tratando de revelaciones y de la fe en una transparencia del mundo
fisico que rodea al hombre. La herencia histdrico-espititual de la
doctrina platénica de las ideas se reconoce siempre de nuevo en
esta forma de la significacién, convertida para nosotros en algo
ordinario: el alma, antes de su entrada en el cuerpo, ha contem-
plado las ideas —Jo inmutable, lo Wdnico verdaderamente exis-
tente—, por eso puede acordarse de ellas al mirar sus imdgenes.

2. En el antiguo oriente encontramos una forma muy dife-
tente de este pensamiento analdgico. Alli encontramos la con-
cepcién mitolégica de una correspondencia universal entre lo
celeste, de una parte, y lo terrestre, de otra. Domina «la concep-
cién de que, copforme a la ley de la correspondencia entre el
macrocosmos v el microcosmes, los ejemplares de todas las tie-
rras, rios, ciudades v templos existen en el cielo en determinadas
figuras estelares, mientras que las tertestres sélo son sus imdge-
nes» '. Asi, esa correspondencia, conforme 2 la cual lo inferior
no es mds que una imagen de lo supetior, se descubre, por ejem-
plo, en las inscripciones de los reyes de Sidén, Bodastart y Esmu-
nazar, en las que se hace uso de Imm rmm («alto cielo») y Smm
*dror («maravilloso cielo») para designar una parte de la ciudad.
La Sidén terrestre no es méds que la imagen del ejemplar celeste 2,
La tabla sexra de la epopeya babilénica de la creacién del mundo
muestra también, del mismo modo, cdmo la ciudad de Babilonia
y su santuario fue fundada ptimero en e! mundo superior. La
ciudad de Berytos (Beyruth) es llamada en una poesia tardia hele-
nista, aiteros eikon®. Esta tipologia permanecié précticamente
ajena al antiguo Israel, Solamente en los escritos tardios resuenan
ciertos ecos de esta concepcidn, El ejemplo mds claro es el tabnir,
el modelo de tabetndculo, que fue mostrado por Dios a Moisés
en ¢l Sinaf (Ex 25, 1-40). También habria que pensar en el rollo
entregado a Ezequiel (Ez 2, 8 s), El mensaje, como libro celeste,

1. B. Meissner, Babvlonien uud Assyries I, 110,

2 Lidebarski, Altsemitische Texte I, 16 5, 19 s; Q. Elssteldt, Ear Schamra
und Sanchuuaten, 62 5. El profesor Falkenstein me ha Hamado Ia atencidn sobre
un texto sumérico, segin €l cual un templo tertestre toma en sus dimensiones la
mitad de las dimensiones de su ejemplar celeste: Langdon, Oxford editions of cu-
neifors inscriptions, 53, lineas 13-14. Esta debe ser la documentacién mds antigus
pata aquel factor del sobrepujamiento en la relacidn del tipo ¢con su antitipo.

3. Eissfeldr, o. ¢, 109 s,
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tenfa, por tanto, una preexistencia en Dios, Aqui, sin embargo,
no se trata, en el fondo, mds que de restos rudimentarios de aquel
mundo mental mitolégico, con el cual la fe yahvista no logré
alcanzar una relacidén verdadera.

En el AT, por el contrario, domina otra forma esencialmente
distinta de pensamiento tipoldgico, a saber, la de la correspon-
dencia escatol6gica de los tiempos primeros y tiempos 1itimos.
Isaias y Amés {Is 11, 6-8; Am 2, 13) hablan de la vuelta esca-
tolégica del paraiso, Améds de la vuelta del primer David («como
en los dias antiguos»: Am 11), Oseas y Deuteroisafas (Os 2, 16-
20; Is 52, 11 s5) de la vuelta del tiempo del desierto; Isafas
(Is 1, 21-26) de la vuelta de [a antigua Jerusalén davidica. Pero
aqui no es necesario repetir todo lo viejo conocido. Naturalmente
que en cada cosa particalar habria que hacer diferenciaciones.
Habia que diferenciar entre la repeticién de lo antiguo existente
(Seiendes) y de los sucesos antiguos, donde «tiempo antiguo»
designa los origenes de la historia salvifica de Israel (pascua,
tiempo del desierto, David). Habria que preguntarse si la segunda
concepcién mencionada es la dominante y por qué. Habria que
examinar la relacién de la labor profética con esta forma del pen-
samiento tipoldgico. ¢Es quizds toda profecia mesidnica una pro-
fecfa de un retorno a David, como aparece muy préximo en Is
11, 1 v ciettamente en Jer 30; Ez 34, 23 s? ;Cuando se ha dado
y desde cudndo, el factor del sobrepujamiento en la relacion del
tipo y del antitipo (compérese Is 52, 12 «no en prisa y con
temor» con Ex 12, 11)? Las visiones nocturnas de Zacarfas mues
tran una mezcla muy peculiar del pensamiento tipoldgico, mitico-
especulativo, con el pensamiento escatolégico-histdrico (Zac 1-6).
Zacarfas ve en una noche, en apretada plenitud, los Wltimos
acontecimientos de 1a historia salvifica y allf se hace manifiesto
que todos los bienes escatolégicos salvificos existen ya en el cielo
previamente, mientras que en la tierra no se nota nada del celo
de Dios por su cumplimiento histérico (Zac 1, 11},

Es ciertamente muy cuestionable si, con Bultmann, este pen-
samiento tipoldgico se ha de poner preferentemente en relacion
con la doctrina antigna oriental de los petiodos* ¢Se ha de
designar, pues, el camino lineal del tipo al antitipo como un
suceso ciclico? El componente histdrico, inalienable a todo testi-
monio del AT, no es compaginable con una concepcién conse-
cuente de la repeticién. Las ideas fundamentales de la tipologia

4, Theol, Lit.-Zeitung 1950, 203,
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hay que vetlas menos en el pensamiento de la «repeticidn» que
en el de la «correspondencia». Allf, a través de la correspondencia
con lo celeste, recibe lo terrestre su confirmacién. Aqui, la rela-
¢cién correspondencia es algo temporal: el suceso antiguo es tipo
del escatolégico.,

3. En el NT es novedad la aplicacién de esta forma teoldgica
a un libro, al canon del AT, mientras que este mistao pensamiento
analégico, teoldgico-escatoldgico coma hemos visto, ha sido am-
pliamente preparado por la propia comprensién veterotestamen-
taria. Ha sido un mérito del libro de Goppeli *, el haber mostrado
la preponderancia y la variedad de este pensamiento tipoldgico
en el NT. Los escritores del nuevo testamento mencionan sucesos
del antiguo, muchas veces expresamente, otras sélo implicitamente
y suponen que el lector conoce esta —como gueda dicho, frecuen-
temente oculta— relacién de correspondencia ¥ que desde ella
misma lo reflexiona. Esta relacién con el fipo veterotestamentatio
va mds alli del uso de las citas propiamente dichas, ya que en
este confexto con las citas se llega rdpidamente a una frontera,
¢Es quizds «é] lo dio a su madre» (L¢ 7, 25b) una cita de 1 Re
17, 23 o simplemente el lugar en el que el escritor, en su expo-
sicién, pasa muy cerca de su ejemplar veterotestamentario? Estd
patente cémo esta forma teoldgica de pensar reconoce al ejemplar
veterotestamentatic un cardcter de fuente para la exposicién de
los acontecimientos finales. En la historia de la pasién es bien
sabido que se trae a colacidn el salmo 22, hasta en los detalles
biogrificos, como fuente para los dolores del ungido escatolégico.
Por otra parte, el NT testimonia de muchisimas maneras el factor
del sobrepujamiento en la relacién entre el tipo y el antitipo.
Todo el mundo sabe que con esto no se emprende el intento,
imposible, de exponer el evangelio, al precio que sea, con el
tropaje del AT. El pensamiento tipolégico no ha impedido a Mateo
ni a Pablo expresar lo que con Cristo se ha hecho diferente y
nuevo.

Frente a ella, la alegoria en el NT disminuye significativa-
mente. Bajo el aspecto hermenéutico se ha de enjuiciar ésta de
modo diferente, ya que en ella es tan caracteristica la vinculacién
mds fuerte al texto, incluso a la propia letra, como, asimismo, una
libertad indémita de interpretacién espiritual,

5. L. Goppelt, Typos. Die typologische Deutung des Alten Testaments im
%Zu;n,s?l%% ademdas Ch. T. Fritsch, en B:bliotheca Sacra. A Theological Quarterly,
N 5,
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La tipologfa, por el contrario, se muestra sorprendentemente
libre de vinculacidn a la palabra o a las letras, peto, al revés, muy
vinculada al sentido histérico ¢. En ella, en su referencia histdrica
mucho mds fuerte, se trata de la vinculacién a hechos y no a
verdades espirituales. La alegoria es un feadmeno mucho mds
racional. ’?

Si hemos acentuado la gran significacién de la comprensién
tipolégica en el NT, hay que hacer, sin embargo, referencia, por
otra parte, al sorprendente hecho de que el NT —tan abierto en
sf mismo al AT— ignora casi toda norma, toda oferta de normas
manuales de interpretacién. El NT no significa ningtin hito en la
historia de la hermenéutica, a no ser que ve en Cristo el fin de
todos los métodos de la ciencia de los escribas, Los que estédn
«en Cristo» estdn también metidos en ese fin y estdn referidos
al pneuma del resucitado, que les explicardi con autoridad las
Escrituras. ®

4. Nuestra actual posicién teolégica frente al AT estd toda-
via completamente caracterizada por la revolucién que ha com-
portado el racionalismo. Lutero, con su vuelta al sentido literal,
abrié para la época siguiente un nuevo petfodo de interpretacién
tipoldgica y Calvino, a fravés de su exégesis metddica, creé toda
una tradicidn de interpretacion tipolégica del AT, que, como es
sabido, alcanzé con Cocceius (1603-1669) un punto culminante ®,
Esta exégesis ripoldgica ejercitada tan ampliamente por luteranos
y reformistas enconttd un rapido fin con el racionalismo, principal-
mente a través de los trabajos de Michaelis y Semler. A partir de
aqui, la tipologia, de la que la iglesia ya antes no podia estar
muy satisfecha, se encuentra en total descomposicién. Michaelis
escribia todavia hacia 1755 un «esbozo de la sabidurfa tipica de
Dios», pero precisamente ese libro mostraba muy claramente el
cambio introducido, ya que si J. Gerhard relaciond la tipologia

6. L. Goppelt, ¢. c., 8; Cullmann, Christus und die Zeit, 116 s.

7. ). Gerhard los define del siguiente modo: Tybus est, cam factum aligaod
Vet Test. ostenditur, pracsignificasse seu adumbrasse aliguid gestuwm vel gerendum
in Nov. Test. Allegoriz est, cum dliguid ex Vet vel Mop. Test, exponitur sensn
novo afgue accomodatur ad spiritualems doctrimam s vitae institurionem. Typus
consistit in factorum collatione. Allegoriz occupatur son fam in factis, guam in
ipsis concionibus, e guibus doctrinam wtilem ef reconditame depromit: Loci Theo-
fogici (Cotta) [, 69, citade por A. T. Hartmann, Die enge Verbindung des Alten
Testanients mit dem Menen, 1831, 632,

8. G. Ebeling, Evangelische Evangelienanslegung, 101-110,

9. Sobre Lutero: H. Bornkamn, Luther und des Alse Testament, 74 s, scbre
Calvino: H. H. Wolf, Die FEinbeit des Bandes. Das Verhiltnis von A, und N. T.
bei Calvin, 1942, Sobre Cocceins: G. Schrenk, Gotfesreich und Bund im dlteren
Prosestantisinus, 1923,
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con los hechos, en Michaelis, lo que se trataba era de las «ver-
dades de la religién», que estdn eternizadas simbdlicamente en
el AT ™. Para esta tipologia degenerada nada hay mds caracteris-
tico que la tarea, ya visible en Michaelis, de la relacién de los
tipos al NT, es decir, su limitacién al AT. El contenido espiritual
de verdad de este simbolismo veterotestamentario podia ser intes-
pretado sin dificultades por s{ mismo. Semler dice de la tipologfa
«quien no acepta ningln tipo... no carece de nada; un gran
amante de la tipologia no la puede poner entre los fundamentos
del cristianismo»,

En este tiempo, la interpretaciéon del AT perdié toda refe-
rencia con los hechos testimoniados en el NT, referencia que
hasta el dia de hoy no se ha vuelto a ganar. Lo que ha permanecido
es la relacién con la doctrina del NT, con los pensamientos de la
fe, con los «fundamentos del cristianismo» 2, Es otra forma del
pensamiento analdgico la que ahora se usa para la interpretacidn
del AT, a saber, la del método histdrico, Troeltsch ha logrado
precisarla con méxima claridad:

El método histérico, usado... en otro tiempo en la ciencia biblica,
es un fermento gue todo lo transforma v que, por dltimo, elimina
toda forma de métodos teoldgicos que existian hasta el presente...
Aqui se trata de tres cosas esenciales; el acostumbramiento bisico a
la critica histdrica, la significacién de la analogfa y la correlacidn
que tiene lugar ante todos los sucesos histéricos... El medio, a tra-
vés del cual es posible la critica, es la ampliacion de la analogia. La
analogia de lo que sucede ante nuestros ojos... es la clave de Ia
ctitica, Las decepciones... imdgenes miticas, engafio, partidismo, que
vemos ante nosotros, son los medios para reconocer cosas semejantes
en las tradiciones. La coincidencia con acontecimientos normales, co-
munes, o testimoniados muchas veces..., tal como nosotros los cono-
cemos es el distintivo de Ja probabilidad de eventos gque la critica
puede reconocer come acaecidos verdaderamente... La observacidn de
analogias entre sucesos parecidos del pasado da la posibilidad de
atribuirles probabilidad y de explicar lo desconcido por lo conocido,
Este poder de la analogia incluye, sin embargo, la igualdad bésica
de iodo evento histdrico, que naturalmente no es una 1gualdad ab-
soluta,.., pero siempre supone un hicleo de 1gualdad commin, desde
el cual es posible entender y sentir las diferencias.

16. Y. D. Michaelis, Enfronrf der typischen Gottesgelabrtheit, 1763. Bn este
tlenpo no se dlferencia claramente entte tipo, alegoria y simbolo, Véase Ch. T,
Britsch, a. o

11. A, H Sykes Parapbnm: des Briefer an die Hebriter, 1779, 86, nora 96,

12. De ia gran excepcidn, de la teologla de J. Chr. Karl Hoffmann —de su
cercania y de su lejania respecto 2 los problemas hoy planteados— no es posible
hablar aqui con brevedad.

13. E. Troeltsch, Uber pistorische und dogmatische Methode, 1898, en Gesamn-
melte Schrifften 11, ';'29 5 (las separaciones son mias).
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Para nuestra consideracién tiene importancia la palabra sobre
la significacién y poder de la analogia. Es superfluo decir que la
imagen de Israel, de su historia, de su literatura, que tenemos por
histéricamente acertada, ha surgido a través de este método, Es,
por tanto, superfluo esforzarse por la justificacién de este método
histérico. El que este «poder absoluto de la analogias nu pudiera
detenerse ni ante la investigacién de las concepciones internas y
espirituales, de la religién de Israel, era por consiguients, total-
mente 18gico, Tampoco es esa ocasién para la queja de que surja
una ciencia de la religién de método cada vez mds comparativo,
ya que también en este terreno aquel nuevo pensamiento analégico
nos ha dado conocimientos que no pueden ser abandonados. La
situacién se complicé cuando bajo el proceso comparativo subyacia
una pasién teol6gica encubierta, cuando se situaba a la religién
de Istael en «la cumbre de todas las religiones antiguas» y fue
reconocida como «a flor de todas las religiones antiguas», que «se
ha convertido en la mano del maestro, en instrumento para traer
a superficie la religién absolutas ¥, Lo extrafio en tales incontables
frases no es el proceso comparativo en st mismo, introducido por
doquier. Lo extrafio es mds bien el cambio de objeto con el que
se ocupa la teologia ahora. Ei tedlogo, a fin de dar cuenta en la fe
sobre el contenido y significacién del AT para el cristianismo, se
remite a la religién de Israel, Esto ha de ser juzgado en principio
como una fatal reduccién del contenido del AT, tal como aquél
nos habla realmente, Toda una dimensidn —la plenitud de los
testimonios histéricos— estd excluida. Caracterfstico de esta re-
duccidn es el recurso a lo espiritual, a la doctrina, verdades, con-
cepciones de Dios, mundo, hombres, pecado etc. Pero eso es, como
setd mosttade mds adelante, mds que una mera reduccién,

Y ahora pensamos que a este respecto, a pesar de las muchas
transformaciones en los planteamientos es también en dos resul-
tados en el campo de la teologia veterotestamentaria, todavia hoy
no ha cambjado nada fundamentalmente. L. Kohler, en una pri-
mera frase de Teologia del antiguo testamento, dice con su habitual
manera precisa:

Por teclogia del AT se puede designar a uwn libro cuando ofrece
una exposicién, justificada en su contenido, que pone en una co-
nexién adecuada aquellas concepciones, pensamientos y conceptos del
AT, que teolégicamente son importantes o pueden serlo, 15

14, R, Kittel, Z. 5. W., 1921, 96 s.
15. L. Kihler, Theologie des Alten Testaments.
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Procksch, en su gran obra, concede ciertamente al mundo de
lo histérico un amplio espacio, pero prescindiendo de que se puede
uno preguntar seriamente acerca de la relevancia teolégica de las
exposiciones histdricas, tal como las de Procksch, resalta exaspe-
radamente, sin embargo, esta primera parte principal en la se-
gunda, que €l intitula «el mundo de las ideas» ', Pero, nosottos
nos preguntamos, ¢se ha fijado correctamente el objeto de una
teologia del AT cuando vemos nuestra tarea en el encarecimiento
de «pensamientos, concepciones ¥ conceptos» 0 en un «mundo de
ideas» del AT? En este punto nos encontramos todavia bajo el
hechizo de aquel concepto de religién, procedente del raciona-
lismo, que todavia ha de ser sometido a una aguda critica. El AT
nos puede ser la mejor ayuda en medio de esa falsa orientacion.

5. El antiguo testamento es un libro histérico. Expone una
historia operada por Ia palabra de Dios, desde la creacidn del
mundo hasta la venida del Hijo del Hombre, Tampoco sers super-
fluo observar que también los libros proféticos son libros his-
téricos, en cuanto quieren comunicar no doctrinas, verdades o
algo parecido, sino que exponen por adelantado los aconteci-
mientos escatoldgicos,

Vemos cémo los padres de Istrael son llamados por la palabra
de Dios y se mueven siempre de una parte 2 otra en el segui-
miento de nuevas palabras divinas. Vemos irse cumpliendo la
promesa de la numerosa posteridad y hacerse Israel un pueblo.
Vemos ahora caminar a este pueblo conforme a las ordenaciones
divinas, vemos surgir en €l instituciones y oficios mediante Ia
palabra de Dios, vemos que este pueblo se mueve, se forma y
transforma, se deshace v de nuevo es rehecho. Siempre a través
de la palabra de Dios V. Esta es una de las caras. La otra es que
nosotros vemos profetas que de manera cada vez més concentrada
profetizan una realizacién histérica. En estas profecfas se habla
siempre de nuevo de este pueblo de Dios, de sus instituciones
y oficios, ahora ya como definitivos y dltimos que Dios quiere
establecer tras el juicio apocaliptico. Esta profecia, para la teo-
logfa cristiana, es, naturalmente, el vinculo principal entre el AT
y el NT, ya que el NT mismo designa la aparicién de Cristo en la
carne como el cumplimiento de las profecias. El problema es
ahora el de la extensién que ha de reconocerse al concepto de
profecia, Lo seguto es partir de la profecia, es decir, de la alocu-

16 O Procksch, Theologic des Alten Testaments, 1950,
17. Aqui se hablz sélo de la concepcidn que el propio Istael ha cristalizado,
con testimonto, de su histotia,
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cién profética dirigida al futuro. Pero la fe cristiana pregunta
también acerca de la significacién salvifica de los testimonios
veterotestamentarios sobre la historia y el presente, es decir, de
aquellos que tratan de hechos histéricos, que han sido suscitados
a través de la palabra de Dios. Tiene que preguntarse sobre ello
porque la profecfa estd estrechamente cercana a este testimonio
histérico. Ella emana precisamente de la palabta creadora de Dios
como de la dnica potencia que opera el juicio y la salvacién. Flla
misma habla de aquellas instituciones y oficios que Dios ha fun-
dado primeto en el dmbite de la historia de Istael, Es, por tanto,
un miembto intermediario que mantiene el testimonio de Dios v
de su juicio y salvacién (gue, como hemos dicho, ha irrumpido
en la historia de Istael} y lo proyecta hacia la escatologia, en
cuanto que —pisando sobre el terreno de lo ya realizado por
Dios—— habla de la ltima obra de Dios en relacién a Israel.
¢Se puede diferenciar teoldgicamente en esa realidad entre pro-
fecia por una parte y testimonio histérico por otra? Este trabajo,
sin embatgo, pretende sobre todo plantear ¢l problema sobre la
significacién salvifica de los testimonios de la historia y del pre-
sente del AT.

6. Partimos de una concepcién, hoy ciertamente muy exten-
dida, y que Althaus ha formulado programéticamente.

El AT tiene significacién pastoral para ¢l cristianismo, en cuanto
que es la cristalizacién de una historia de fe bajo Ia pedagogia di-
vina, dirigida al evangelio partiendo de una vinculacién empirica
nacional-particulacista, **

Ciettamente es éste un aspecto cuya legitimidad no debe dis-
cutirse. El AT es también un libro de imdgenes de una historia
de fe de inagotable plenitud. Pero cuando uno se pregunta por
aquello suyo mds peculiar ¥ por su més intima esencia, sobre todo,
cuando uno pregunta por su propia intencién kerigmdtica, no
basta el concepto de la historia de fe.

La obra histérica veterotestamentaria, cuya tendencia teolégica
es para nosotros la més facil de percibir, es la obra histérica del
deuteronomista. Si preguntamos —especialmente los dos libros de
los reyes— por su Intencidn, es decir, por la preocupacién teold-
gica de esta escuela histdrica de! postexilio, se elimina sin mayor
dificultad el concepto de «historia de fe». También la historia del
culto v del templo se manifiestan como inadecuadas. Se ve mds

18, P. Althaus, Die christliche Wabrbeir 1, 229, 240,
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bien que aqui se ofrece una historia de la palabra creadora de
Dios, es decir, se expone un desartollo histérico que estd deter-
minado por una implicacién de promesas proféticas y cumpli-
mientos divinos gue se corresponden entre si. Lo que interesa a
este historiador, es el exacto funcionamiento de la palabra divina,
emanada del profeta, en la historia. De una manera francamente
clasica, el concepto de historia salvifica es esbozado aqui como un
desarrollo histérico, que permanentemente es mantenido en movi-
miento pot la palabra de Dios y que es llevado a un objetivo
divino ®, Los bosquejos histérico-teoldgicos mds antiguos se dife-
rencian de los deuteronomistas slo en que falta en ellos Io
teolégico-programdtico o no se manifiesta tan explicitamente, La
gran historia de la «sucesién al trono de Davids (2 Sam 6-1, Re 2)
muestra el ptimer funcionamiento de la profecia de Nazdn (2
Sam 7}%. También es conocido cémo el vahvista y el eloista
describen una historia que es puesta en movimiento por la pro-
mesa a los padres v que conduce a la toma de la tierra. Aqui
tiene gran importancia la palabra de Abrahdn (Gén 12, 3: «Ben-
deciré a quien te bendice y maldeciré a quien te maldice»), ya
que significa: el juicio y la salvacién de Dios se encuentran ahora
metidos en Ia historia, En su posicién ante el hecho histérice se
decide para Israel el juicio o la salvacién. Segéin el deuteroisafas,
confiesan también los pueblos: «S6lo en ti estd Dios y en ninguna
otra parte mds» (Is 45, 14). Asi ha comprendido Israel este
desarrollo histdrico, no como historia de fe, sino que se vio metida
en una historia de Dios, donde se conduce de la promesa a su
cumplimiento mediante la palabra de Dios.

Antes de continuar el hilo de nuestros pensamientos, debe
decirse aqui una palabra critica sobre la exégesis de tales textos
histéricos. La vuelta de una exégesis histérico-religiosa a una exé-
gesis teoldgica ha conducido en nuestro tiempo a una nueva zona
de peligro, ya que ahora la exégesis se ha visto necesitada de
ganar para lo narrado un «sentido», una «ideologia» o algo pa-
recido que hay que registrar en el apartado del superavit teoldgico.
En este respecto es sumamente caracteristica la exposicién de los
relatos del Génesis de H, Frey, tan meritoria en algunos aspectos.
Su signo distintivo es la interpretacién teoldgica viva de cada
detalle, A cualquier situacién particulas, cualquier accién, cual-
quier interrupcién, cualquier giro... se le da expresién teoldgica,

19. Mé4s detalladamente: p. 323 s.
20. L. Rost, Die Uberlieferung von der Thromnachfolge Davids, 82 s.
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con ayuda de una cierta flexibilidad conforme a una psicologia
de la fe. Frente a ella hay que preguntarse si estos relatos sobre
los patriarcas no ponen rdpidamente una severa frontera a la in-
terpretacién teolégica directa, ya que el narrador, por regla gene-
ral, nos priva, con una severidad heroica, de todo punto de apoyo
para una interpretacién espiritual y se limita a la exposicién
dramética de los hechos. La historia de Agar (Gén 16), la historia
del desenmascaramiento de Sara como esposa de Abrahdn {Gén
12, 10-20), la historia del engano (Gén 27) y muchas otras se
presenian, al faltarles toda significacidén, como conchas vigorosa-
mente cerradas. Ciertamente que el hexateuco y muy especialmente
el complejo tradicional de las historias de los patriarcas se en-
cuentran bajo una temética teoldgica muy determinada, sin em-
hatgo, esto es algo muy distinto de una clave interpretativa sufi-
ciente de las complicadas lineas histdricas y sucesos en particular.
Alcanza simplemente para que se vea que el acontecimiento es
un acontecimiento divino, pero no para una comprensién del
cémo y por qué. ¢Quieren estos narradores {con excepcidn de P)
decir realmente sobre esto algo todavia esencial fuera de: asi su-
cedié exactamente entonces, asi lo quiso Dios? De ahi que quede
muy préxima la pregunta de si nosotros con nuestra avidez intet-
pretativa, que quiere poner siempre sobre los hechos un sentido,
una verdad, no pasamos por alto algo muy esencial, a saber, el
estricto cardcter cifrado que tienen estos relatos. Lo que el yahvista
ha pensado con estos relatos es frecuentemente imposible de cons-
tatar. ¢Con qué amplitud era él consciente, con qué amplitud era
consciente Jacob del alcance del acontecimiento de Gén 27? :Qué
entendemos, pues, de la vida de Isaac? Leemos un par de relatos
y luego, més tarde, la noticia de su muette, por tanto, el que
habia sido puesto por su padre sobre el altar de Dios, ha llevado
consigo al sepulcro el secreto de su vida. sDénde puede ahi asen-
tarse con pie firme una interpretacién? El factor inteligible, la
contribucién del autor a la interpretacién es generalmente minima.
Para interpretar un suceso tan cifrado ¢no habria que atacar con
mis amplitud y no esperar ya la interepretacién del yahvista?
Ciertamente, el que &l revistiera los relatos con un ropaje aparen-
temente nada teoldgico, fue una mayor contribucidn que si los
hubiera recargado de profundas reflexiones. Aqui nos amenaza,
por tanto, un nuevo espiritualismo gue no es mucho mejor que
el antigno «religioso» que crefamos haber superado felizmente.
Aqui nos pueden proporcionar una ensefianza las dos teologias
tardfas de Israel, el cédigo sacerdotal y la obra histérica deutero-
nomista: la manera en que golpean la dura corteza de la tradicidn
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nos podria dejar pensativos ¥ nos podria dar todavia una impresién
del profundo ocultamiento del sentido divino de esta historia, Se
habla ficiimente del encuentro de Dios del antiguo Israel. Pero la
parte humana de ese encuentro ¢se ha hecho verdaderamente cons-
clente? ges la maravillosa narraccién del yahvista, a pesar de su
distancia histérico-tradicional, algo mds que un primer esbozo de
las huellas de Dios en {a historia antigua de Israel? ¢Qué supo
4l de la teologia ciltica del cddigo sacerdotal, qué de la profecia
y de los dolores de Job? ¢Quién, por tanto, ha encontrado real-
mente en el antiguo Istael al Dios de Israel, al padre de Jesucristo?

7. Volvemos de nuevo ahota a la frase «sélo en ti estd Dios»
v a nuestro rechazo del concepto de Ia historia de fe. ¢Qué abarca
este ak bak el w-en ‘od (Is 45, 14) en detalle si se le explicita?
Si se quisiera responder segin el estilo de mwucha de nuestras
teologias, entonces habria que decir: lo particular de Israel fue
su «concepeidn de Dios», la forma peculiar de la relacion con Dios
(«Dios v hombre»), la forma especial de la sensibilidad religioso-
motal, etc. Hemos determinado esa presencia de Dios en Israel
casi exclusivamente segtin el lado de lo intelectual y espiritual,
Tales formulaciones, cuanto menos apoyo tienen en el AT, mds
necesitan de una vigorosa complementacién. $i uno logra liberarse
de la sugestién de este concepto espiritual de la religidn, entonces
se ve que el AT brinda al pueblo de Israel —desde Yahvé— algo
particular, peto lo expone de modo diferente, Esto tadica en el
milagro de la presencia real y graciosa de Dios (Ex 29, 42 s;
1 Re 8, 12 s), en la revelacién de su justa voluntad, en la doxa
de su actuacién histérico-salvifica, en 1a promesa y en la perma-
nente concesidn de todo tipo de bienes salvificos, etc. Precisamente
de estas Oltimas cosas habria que hablar mds, a mi patecer, en la
teologia del antiguo testamento. En la historia yahvista de los
patriarcas es Ia promesa de la numerosa posteridad v de la posesién
de la terra, que recorte el conjunto como un cantus firmus (sélo
en P se afade por vez primera «seré vuestro Dios»: Gén 17, 7).
En el Deuteronomio, los dones prometidos a Israel son la tierra,
la bendicidn y el descanso ante los enemigos (Dt 12, 9; 25, 19).
Todavia habria que nombrtar los dones condicionados por la espe-
cffica situacidn histdrica, tal como el mand en el desierto, fa
proteccién en la guerra santa y finalmente las profecias escatold-
gicas,

Porque he aqui que voy a crear unos cielos nuevos y una tierta
nueva ¥ ya no se recordard lo pasade ni vendrd mds a la mente Sino
que se gozardn en gozo y alegria eterna de Jo que voy a crear yo,
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porque he aqui que voy a crear para Jerusalén alegrfa y para su
pueblo gozo. Y serd Jesusalén mi alegtia y mi pueblo mi gozo y no
s¢ oirdn mds en efla llantos ni clamores. No habrd alli nifio de po-
cos dias, ni viejo gque no cumpla los suyos, pues el mds joven mo-
ritd a los cien afios v no legar a los cien afios serd tenido por mal-
dicién. Construirdn casas v las habitardn, plantardn vifias v comerdn
su fruto (Is 65, 17-21).

Lo mismo vale para los bienes salvificos que espera el indi-
viduo de Yahvé: vida (bayyim) y bienestar (iglow). En ninguna
parte se nos aparece tan grandiosa la materialidad v la munda-
nidad de los bienes salvificos veteroiestamentarios como en los
relatos de compra de tierra del AT ?. En el realismo prolijo de
tales procesos no se atreve a pepetrar ningén vocablo piadoso, y,
sin embargo, todo estd levado por un élan sacro. Tales son las
realidades estables; en torno a ellas se establece el pensamiento
v la reflexidn teoldgica de los tiempos antiguos y recientes. La
historia de la salvacidn, segiin la representacidn veterotestamen-
taria, se mueve por razdn de estas cosas, es decir, a causa de su
realizacién. Naturalmente Israel, ha tenido también un mundo
religioso mental, a saber, un esfuetzo por una comprensién de
estos bienes salvificos, una Iucha por una comprensién y una apro-
piacién, ya que las generaciones se han planteado siempre de nuevo
esa tarea de la comprensién. De ahi que aqui no haya que hablar
de una estabilidad, sine mds bien de una variabilidad vy labili-
dad de este mundo mental. ¢Qué ocurre, si no, con todos los
complejos de concepciones sobre Dios, hombre, muerte, pecado,
perdén? Ha de sorprender ciertamente en qué gran manera esiaba
Israel condicionada a los tiempos, hasta que a través de enigmd-
ticas sacudidas era de nuevo agitada desde !a profundidad. Con
esto se quicre decir que este mundo mental es algo secundario
frente a los aconiecimientos y a los bienes salvificos reservados a
Israel. A todo eso se afiade la consideracidn hermenéutica de que
nosotros, partiendo de las fuentes, podemos establecer en gran
parte solo indirectamente una teligién de Israel, su mundo reli-
gioso, es decir, bajo la apreciacién de la propia intencién kerig-
mética de los escritos, ya que ésia, como vemos, se dirige hacia
el sefialamieno de las acciones de Dios.

8. Si se quiere hacer justicia al mundo de ideas teoldgico de
Israel, hay que hablar de su continuada teferencia a los bienes
salvificos reales. Israel no se ha contentado con una determinada
comprensién de estos dones histdricos. Se obsetva mds bien el

21. Gén 23; Jer 32, 7 s;: Gén 33, 18 5; 2 Sam 24, 24; Rut 4, 3 5.
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de Dios con Israel es expuesta en su aceptada unidad. Al evento
le es acumulado una doxs, que va mds alld realmente de lo suce-
dido, ya que lo aceptado por la fe es hecho perceptible en la
historia como ya realizado. Por el contrario, las afirmaciones de
los salmos lamentatorios trascienden ampliamente lo vivido pet-
sonalmente, hasta Hegar a la descripcién de una imagen paradig-
mdtica de miseria del maximo abandone de Dios. En el AT es
naturalmente muy frecuente un encarecimienio de los hechos en
la direccidén hacia una actuacién gloriosa de Dios. Pero en cual-
quier modo, las afirmaciones tienden significativamente a lo defi-
nitivo, Si se pregunta por lns motivos humanos, es posible que
en ello haya cooperado un cierto entusiasmo o aquel éla# humano
de agrandar lo histérico o glorificarlo. Pero el exegeta no puede
pasar de largo ante el hecho de que estas afirmaciones se presentan
ahora con la pretensidn de un testimonio de una actuacidén tnica
de Dios. Y por es0, si se ha tomado cuidadosamente conocimiento
de este fendmeno, se ha de hablar con toda precisién de un factor
escatoldgico en estas exposiciones, en cuanto que colocan como
real en la histotia a una actuacion definitiva de Dios.

9. Ahora la cuestién se plantea por si misma: ¢cudl es mi
participacién de fe cristiana y la de la iglesia en el AT si no con-
siste en que yo —al menos en parte (de mds no se habla aqui)—
me identifico con la religién del antiguo Israel? Si me abandono
a la intencién kerigmdtica misma del AT he de cuestionar, como
hemos visto, acerca de mi parte en el testimonio de los hechos
histdricos y de los bienes salvificos a Israel. Pero vo no perte-
nezco a ninguna de las doce tribus, no sacrifico en Jerusalén, ni
espero segin Is 2, 1-4 en la transfiguracién de la montafia del
templo. No soy ni prosélito, de modo gue me pudiera alcanzar
el amplio consuelo del tritoisaias (Is 36, 1-8), Con otras palabras,
no he llegado a una montafia que sea tangible (Heb 12, 13), Parece
que el tremendo gasto de 1a ordenacidn divina de la salvacién para
Israel ha pasado junto a mi de largo, debido a que no pertenezco
al pueblo histérico de Israel y el AT mantiene la relacién con
este Israel histérico hasta en la Gltima disposicidn, ¢Acaso en
algunas de nuestras comunidades, tal como son catequizadas desde
mucho tiempo, no irrumpird el gran sobresalto, del que todavia
libra hoy la quebrantada doctrina de la religién de Israel?

El resultado de nuestras consideraciones sobre los testimonios
histéricos y del presente del AT ——los directamente proféticos
estuvieron para nosotros sdlo en el matgen— no puede ser, por
tanto, el que reconozcamos en ellos un mundo de ideas que «casi
sea neofestamentario». En la historia operada por la palabra de
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Dios, y, en verdad, igualmente en los juicios como en los actos
salvificos, vemos mds bien ya prefigurado en todas partes el acon-
tecimiento neotestamentario de Cristo, Esta es —para volver al
problema de analogia planteado 2l principio— la tnica analogia
que se ofrece para una interpretacion de estos textos. Este reco-
pocimiento de tipos en el AT no es ningin depdsito de secretos,
ninguna excavacién de milagros, sino que corresponde llanamente
a la fe de que el mismo Dios, que se ha revelade en Cristo, ha
dejado encerradas en la historia del pueble veterotestamentario
de la alianza sus huellas de que nosotros nos enfrentamos con una
alocucién divina, aqui con los patriatcas a través de los profetas,
alli con nosotros a través de Cristo (Heb 1, 1). Esto debe ser
precisado ahora més detalladamente con brevedad:

a} La interpretacién eipolégica abandona, por tanio, y sobre-
pasa fundamentalmente la propia comprension histdrica del cotres-
pondiente texto veterotestamentario. Ve abrirse y dibujarse en los
hechos veterotestamentarios algo que todavia no se ha hecho cons-
ciente al testimonio del AT, debido a que estd situado mucho més
alld del circulo del testimonio veterotestamentario.

b} La interpretacién tipoldgica estd relacionada con todo el
AT. Es imposible cualquier limitacién a la religién elevada o
una religion sacerdotal cultual. Dondequiera que se testimonie
una actuacién de Dios sobre el pueblo o sobre el individuo, existe
la posibilidad de ver en €l sombras de la revelacién neotestamen-
taria de Cristo. El nimero de tipos veterotestamentarios es ili-
mitado,

¢) La interprecacidn tipoldgica, sin embargo, trata solamente
del testimonio sobre un suceso divino y no sobre la corresponden-
cia de detalles hisiéricos, culturales o arqueoldgicos que son co-
munes al AT y NT. Tiene que atenerse al kerigma intentado y
no a detalles parrativos, con cuyo auxilio se ha establecido &l
kerigma. Precisamente a este respecto, en el uso eclesial, ha dege-
nerado en un almacén de prodigios, La interpretacidn tipoldgica
no se atiene ni en el AT ni en el NT a detalles histéricos ¢ bio-
gréficos, sino a los credenda. Pero la relacién de las afitmaciones
veterotestamentarias con el NT no se [imita dnicamente 2 la
persona y a la vida de Cristo, sino también a todo el aconteci-
miento cristiano, tal como es testimoniado por el NT, incluyendo
evidentemente lo eclesioldgico.

d) La interpretacién tipoldgica conoce la diferencia de los
bienes salvificos del AT y NT. Conoce la ilimitacién de la salva-
cién en la nueva alianza, conoce sobre todo la imperfeccidn de la

417



antigua alianza, en la que Dios no habfa puesto todavia en el
hombre, en su corazén y voluntad, su mandamiento (Jer 31, 31 s);
conoce la ausencia de la obediencia perfecta y la prevalencia de
la ley en el AT. Pero ve en los bienes salvificos temporales {tierra,
descanso, longevidad, etc.) sombras de la eterna salvacidn. Ve
también en &l modo de la oferta divina, en el ocultamiento de sus
realizaciones, en la dilacién de sus dones como asimismo en los
prodigios de sus ayndas descripciones adelantadas de las donacio-
nes y realizaciones que estdn en Cristo. La comunidad cristiana y
¢l cristiano individual, en las tribulaciones y en las consolaciones
que han acaecido al pueblo de Dios del AT, ve en ellas prefigurada
hasta en sus 1ltimos detalles su existencia en este mundo.

e} Si la interpretacién tipolégica trasciende la comprension
propia del texto veterotestamentario, no ha de separarse sin em-
barge por esto, fundamentalmente, de la realidad de la exégesis.
Natutalmente que no puede valer como principio euristico para
el esclarecimiento de problemas individuales filoldgicos ¢ histd-
ricos. Pero también hay que precaverse de una estricta separacién
de la interpretacion tipoldgica de la exégesis histérico-critica, como
si sélo viniera después que aquélla ha terminado su tarea. De
hecho, ambas realidades, es decir, ambas formas de pensamiento
analdgico que parecen excluirse, se encuentran mutuamente liga-
das. Nos encontramos ante la realidad innegable de que la mejor
exégesis, también histdrica, se ha dado desde lo teolégico, esto
significa, en dltimo término, desde la fe en Cristo, ¢Dénde estd,
si no, el lugar donde la exégesis veterotestamentaria cuente con
la palabra paulina del velo (2 Cor 3, 7 s)? ¢En gué punto de su
proceso interpretativo piensa la interpretacidn cristiana diferen-
ciarse de la judia?

f) La interpretacién tipolégica libera a la exégesis vetero-
testamentaria de la coaccidn excesivamente exigente, como si pata
ser teoidgicamente relevante tuviera que fijar siempre un sentido,
una doctrina, més alld de lo puro sucedido y proponerlo a dis-
cusidn. La exégesis, sin embargo, tiene muchas veces que habér-
selas con textos gue apenas ofrecen o no ofrecen absolutamente
nada de sucesos comentados. Ante cuyo hecho tiene que situarse
la exégesis, pues precisamente en tanto que ensefia a compren.
der vy captar este fenémeno de que el narrador ponga sélo a dis-
posicién un simple suceso, se muestra ya como teoldgicamente
sighificativa,

g) Sobre la aplicacién prdctica de Ia interpretacién a los tex-
tos individuales no puede ser establecida ninguna tipolégica norma
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doctrinal. No puede ser regulada hermenéuticamente, sino que ha
de hacerse en la libertad de! Espiritu santo. ®

h) La interpretacién tipoldgica se encuentra hoy ante una
realidad exegética muy complicada vy tendria que someterse por
su parte a diferenciaciones muy finas. Podria preguntarse si el
concepto de «tipologia» para la realidad esbozada en este estudio
puede mantenerse, si quizds estd demasiado cargado, si quizds ha
sido alargado aqui por nosotros mas alli de su antigua signifi-
cacién, y, por tanto, dificulta mds la discusidn que la facilita,
Ha sido usado aqui este concepto porque parecia honrado conectar
de nuevo con la antigua tradicién hermenéutica, que, frente al
testimonio veterotestamentario, se muestra més objetiva que nues-
tro espiritualismo teoldgico. Si el concepto se mosirase ¢como In-
sostenible, serfa, tanto para sus enemigos como para sus amigos,
provechoso si se indican exactamente las razones de ello.

Se ha de hablar, por tanto, realmente —para decir ya de una
vez la discutida palabra——, del testimonio de Cristo del AT, va
gue nuestro conocimiento de Cristo, sin el testimonio del AT, serfa
imperfecto, Cristo nos ha sido dado en el doble testimonio del
¢oro de los que esperan v de los que recuerdan. Existe un criterio,
un juicio, sobre el contenido de verdad del AT. Eso lo descubre
una concepcién falsa en su base: parte del presupuesto de que
Cristo nos es dado y nos es reconocido en el NT y que es necesario
ahora determinar el valotr y posicion del AT sobre ese Cristo.
El AT tiene que ser oido primero en su testimonio de la palabra
histérico-creadora de Dios. En esa actuacién histdrico-veterotesta-
mentaria de Dios, en sus juicios y en sus actos de salvacién, po-
demos reconocer en todas partes el acontecimiento de Cristo.

Asi podria aparecer el principio del camino que nos podria
sacar de la confusidn e impotencia de nuestra comprensién del
antiguo tesfamento,

23. Sobre el tnico criterfo que nombra aqui Calvino, la communis lex Dei,
véase H. H., Wolf, Die Finbeit des Bundes. Das Verhiltnis von Alten und Neuem
Testament bel Calvin, 1942, 123 s.
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LA TEOLOGIA
DEL CODIGO SACERDOTAL '’

EL objetivo de este capfrulo no puede ser desarrollar todo el

contenido teoldgico de P. Hay que poner en duda que haya
llegado ya el tiempo oportunc para una tal empresa. Sin embargo,
si pueden trazarse algunas lineas y pueden destacarse las mds
importantes ideas fundamentales, en tanto en cuanto se encuen-
tren manifiestas en el texto dado o puedan ser alumbradas me-
diante nuestro andlisis literario.

Habiamos reconocido a P como un relato sobre un periodo
de la historia de Dios en el mundo, o sea, en Israel. Este relato
—eso ha sido suficientemente constatado— descuida las normas
estéticas de la narracién; pero no sélo eso, tampoco quiere in-
fluir, en manera alguna, en el sentido pedagégico, sobre el lector.
De esta renuncia, de su limitacién a lo puro teoldgico se ha de
hablar todavia m4s adelante. De modo evidente, P cuenta con una
clase de lectores que no quieren ser formadas, sino que preguntan
acerca de la relacién de Dios con el mundo, con los hombres,
acerca de las disposiciones divinas sobre los pueblos y, sobre
todo, acerca de la relacidn de Tsrael con Dios. Sea que P quiera
enfrentarse con problemas ¢ que avance independientemente con
su propio testimenio, en cualquiera de los dos casos, en €l se
hace un trabajo teolégico de fundamentacién. El que él realice
ese trabajo no especulativamente, en un espacio vacio, sino a
través de su interpretacién de un decurso histérico, responde
a la fe general del antiguo testamento, de que Dios, en tanto en

Publicadoe originatiamente en Beitrige zur Wissenschaft vom Alten und Neven
Testament 65 {1934) 166-189.
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cuanto se revela en la historia, es solamente reconocible por los
hombres, Si queremos conocer este trabajo teoldgico de funda-
mentacién en sus puntos principales, tenemos que atenernos sobre
todo a la disposicion peculiar de la imagen de la historia del cédigo
sacerdotal, ya que P escribe la historia de Dios en el mundo,
desde Addn hasta Josué, no precisamente de manera que haya
recogido primero todo e] material importante alcanzable. Cual-
quier aspecto de historia profana o mundana estd muy lejos de él.
Su exposicién estd caractetizada por un procedimiento de selec-
cién, en apariencia completamente arbirrario; todavia mds, por
un estrechamiento continuo del aspecto histérico y para este pro-
ceder, metodoldgicamente tan raro, sélo se hace responsable su fe,
Pero en modo alguno se debia poner énfasis en el tema propia-
mente histdrico de la obra del cédige sacerdotal, al menos en
tanto en cuanto para nosotros vaya ligado en ello el concepto de
una exigencia de constatacién histrico-objetiva.

En una visidn casi gndstica se trazan tres poderosos circulos
concéntricos que, de afuera a adentro, introducen, progresivamen-
te, en el misterio salvifico de Dios... el circulo del univetso, el
circulo de Noé v el circulo abrahamitico. Pero ahora tiene suma
importancia €l que nosotros no consideremos a estos circulos
como el intento de una mente filoséfica para apoderarse de una
realidad mediante una férmula. Esta imagen de la historia lleva
en si mismo el Odium de que su autor sea también, en gran
medida, parte de ella. El mismo se encuentra en el {ugar mds in-
terior de la revelacién de la salvacidn. Su puesto estd en ¢l centro
de aquellos circulos; mds atin: desde ese punto, en el que se en-
cuentra, ha trazado él aquellos circulos mismos. El riesgo de una
tal consideracién de la historia —es decir, la irracionalidad, en
ultimo término, del punto de partida de nuestro autor— hay que
aprender a descubrirlo de nuevo, ya que Ia gran sobriedad de sus
exposiciones nos ha descaminado, erréneamente hacia un enjuicia-
miento muy diferente de su obra y de sus intenciones, Por lo que
se refiere a1 sobrio estilo de P, hoy tenemos ciertamente mucha
mds comprensién para ese modo de lenguaje del cédigo sacerdotal,
que prescinde de todo elemento emotivo, de todo colorismo. Para
tratar los secretos, que examina P, sélo era posible un lenguaje
en el que se hubiera concenirado la esencia de una ciencia sacer-
dotal de muchas generaciones.
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I. EL CIRCULQO DEL UNIVERSO

Si se pone en claro que todas las aseveraciones de P estdn
hechas desde el centro del circulo més interno, v por tanto desde
un punto situado dentro de la zona mosaica, entonces el testi-
monio sobre la creacidn del universo por Dios se presenta como
un arco de formidables dimensiones. Aqui se ha extendido uno
y desde el interior tantea con una aseveracién de fe maés alli de
todo circulo, al margen mismo de lo decible. De hecho, serd intil
buscar en el AT consideraciones que rocen tan estrechamente lo
especvlative como Gén 1.2, 4a, Aqui, la fe se mueve verdadera-
mente en la frontera 1ltima de su competencia, ya que, para
decirlo asi, penetra en el umbral de la historia y es el ligazén a
lo histérico lo que la diferencia de la libre especulacién. Pero, sin
duda, resultard claro para todo lector de Gén 1, que alli no se
escruta, con la aridez del gndstico, mds alld de lo histérico y tem-
poral, es decir, no se ofrece ninglin mito sobte los acontecimientos
y la situacién precedentes a la creacién del mundo, sino que se
da mas la descripcidn de un hecho que se desarrolla en un petiodo
de tiempo muy precisamente delimitado. Fsa es, en todo caso,
una de las cosas que nos ensefia el encuadramiento forzade de la
obra de la creacién en el esquema de los siete dias. El material
ha sido desmitolegizado al méximo posible. El hecho de la crea-
cién es puesto a la luz de la temporalidad. Naturalmente que P
quiere hablar de dias naturales. En cualquier cambio de inter-
pretacién de aquella concepcién, la santificacidn del dia 7 perderia
fuerza. Contra la opinién, muy extendida, de que Gén 1 des-
emboca en un mandamiento del sdbado, hay que elevar, sin em-
batgo, expresamente, una protesta. En esa pericopa no hay ninguna
palabra que haga al sdbado obligatorio. ¢Cémo se quiere imaginar
la validez de una tal dispesicién? ¢Puede creer seriamente P que
tal disposicién fue ya anunciada a la humanidad adamitica? Pero
entonces esta disposicidn habria sido confirmada de nuevo en la
alianza noaquitica, después del diluvio (algo asi como el manda-
miento de la multiplicacién de la especie) y, sobre todo, el anuncio
del propio mandamiento del sdbado en el Sinai resultaria super-
fluo. Si P hubiera tenido al sdbado como una disposicidn para la
humanidad, entonces hubiera side para Israel en el Sinai tan na.
tural como la ley de la intocabilidad de la sangre humana que,
por cietto, no se repite. Ademis, no es en verdad propio del estilo
de P el revestir las leyes, que quiere poner como obligatorias, con
expresas formas de mandato. La perfcopa de la santificacién del
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dia séptimo quiere decir realmente algo muy diferente, Gén 1 es
el capitulo de la creacién del universo; bajo ese pensamiento
general debe ser comprendido el dicho sobre el descanso de Dios
y sobre la santificacién del descanso. Aqui nos encontramos, ciet-
tamente, ante la afirmacién mds atrevida del relato de la creacién:
el autor asciende, como quien dice, al 4rea de Dios y testimonia
que en el Dios creador todopodetoso hay reposo. Pero todavia
mis: del mismo modo que Dios ha bendecido las obtras de los
dias 5 y 6, asi también ha santificado ¢l descanso del dia séptimo;
esto significa que P no quiere entender €l descanso de Dios como
un asunto divino interno, sino como una accién de Dios en el
mundo. El descanso es, por asi decirlo, €l dltimo dato de la crea-
cion que Dios ha realizado en el unjverso, aunque también es
una ordenacién que se diferencia fuertemente de todas las crea-
ciones de Dios. En el fondo, sin embargo, la andadura mental
de P es muy simple. El sabe que en el cosmos creado por Dios,
juntamente con Ia movilidad, es también apreciable el descanso y
—tal es su fe especifica— Dios ha bendecido y santificado ese
descanso. Por tanto, aqui no se trata precisamente de la imposi-
cién de una obligatoriedad o de la promulgacién de una ley, sino
de la referencia a un descanso, que existia antes del hombre y
que existe también sin €], esto es, se trata de da creencia de que
en ese descanso yace la bendicién divina, Este misterio es, en
verdad, demasiado grande como para que el género humano en ge-
peral pudiefa orientarse segin él. Puede comprenderse el que P
sélo primeramente, en el c¢irculo méds estrecho de la revelacidn,
en la zona, por consiguiente, de las relaciones intimas entre Dios
e Israel, imponga también a la vida terrena del hombre este ritmo
mistetioso de la obra divina de la creacién,

Los detalles de contenido de este capitulo de la creacién del
mundo lo exponen los comentarios. La gran realizacién teolégica,
que nosottos agradecemos a esta reflexién sacerdotal, radica, como
ya es sabido, en que todo €l ser del mundo se hace remontar, del
modo mds directo, a una accién libre de Dios, pero también en
que, sin embargo, toda esencia, hasta la misma primicia de la crea-
cién, la ptimera luz, es vista, de modo vigoroso v seguro, como
creatura. Esto vale también para Gén 1, 2: o dicho sobre el
caos, que ya subsistia precedentemente a toda accidn creadora del
mundo. Ciertamente no fue uno de los intereses menores de P
el mostrar ese fondo cadtico, del que, gracias 2 1a voluntad divina
sale teda creacidn configuradora y a la que en cualquier momento
podia volver a revertir. P nos muestra ¢dmo cada noche penetra
en el mundo algo de aquella oscuridad cadtica. Dios sepaté de
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la oscuridad a ia luz que invadid el tenebroso e informe caos, v la
llamé dia. Dia y noche, por tanto, en cuanto obras de creacidn,
N0 estdn situadas en la misma linea. El dia, como exponente de
la luz, creada de modo especial, es una obra creada en una medida
mucho m4s alta que la noche, ya que ésta, por su misma esencia,
no es més que un residuo del primitivo estado caético, y sélo se
diferencia de éste porque Dios ha querido svjetarla a un benévolo
limite c6smico. De ahi que el residuo del caos, separado de la luz,
se ha convertido en un orden de la creacién, que, en todo caso,
de modo significativo, no recibe el calificativo de bueno.

Sobre la tendencia de la segunda redaccién de la obra del
cédigo sacerdotal a separar a Dios, en la medidad de lo posible,
de la matetia informe, es decir, a remontar da creacién al solo
imperativo, hemos hablado ya en la primera parte de este trabajo.
Es curioso, sin embargo, que esta tendencia no haya penetrado
en la creacién del hombre. Aqui se ha conservado el terminus
technicus para la accidén pldstica sobre una materia (bara’), en
fuerte contraste con los otros acontecimientos, de la creacién.
Naturalmente que esta tuptura del esquema no es casual. Descu-
bre la idea de que el hombre, en relacién a su origen creado,
tiene, por encima de toda creatura, una relacién inmediata con
Dios 1. Pero la aceptacion del concepto adamz, dentro de P, no
es en ningdn modo unitaria. Encontramos adam construido en
singular, pero también en plural y, finalmente, como nombre
propio, Es muy dificil elaborar los distintos matices conceptuales,
ya que en todo P sdlo bay tres versos en los que se concentran
las diferencias . Pero entre tanto es bien visible que el libro de
los toledot (generaciones) entiende a Adam como nombre propio
y que el mismo P ha partido de ese uso. Es dificil decir si la
relacién A, que construye adam en singular, pensaba ya en el
colectivo «<humanidad». Seguro es, sin embargo, que ese es el caso
de la relacién B, ya que se dice una vez que Dios los {otam) hizo
varén y hembra. Ahi no se ha podido pensar ni en el primer
individuo Adam ni en la primera pareja, sino en una colectividad.
Parece, por tanto, que en la escuela sacerdotal se han apartado de
la concepcidn mitolégica de un individuo determinado y se han
ido esforzando més por la formulacién puramente teoldgica del
pensamiento de que la humanidad, disfamos mejor, «el» hombre,

1 En todo caso, Ia obra del quinto dfa conticne una cierta gradacrin, en cuanto
que el mundo animal es provisto de una alocucidn petsonal, esto es, de una bendi-
clén expresa.

2 Gén 1,27, 5 1s.
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ha sido creado por Dios. El libro de las generaciones, que, como
hemos visto, habla del individuo histérico Adam, avanza, sin em-
bargo, también, por su parte, hacia la misma universalidad de la
afirmacién teoldgica, con la importante observacidn de que la ima-
gen de Dios de Adam ha pasado por procreacién a todos sus
descendientes.

En la observacién de 1a creacién, por lo que al hombre se
refiere, se destacan tres puntos, El mandamiento de Ia fertilidad
asegura delante de Dios la legitimidad de la vida que continda
procredndose, En el hecho de la continuada donacién de la vida
de generacién en generacién no se esconde un poder propio del
hombse, es decir, en 1ltimo término un robo a Dios, sino, m4s
bien, un efecto de da voluntad divina. Por oira patte, se encuentra
también allf la prescripcidn impuesta al hombte de la alimentacién
vegetariana, El hombre no atenta contra la creacién si busca en
ella su propio alimento; naturalmente que la intromisién en la
vida animal de las creaturas no estd legitimada, de manera signi-
ficativa, por ninguna ordenacién de la creacién ®. El terceto es el
dominio del hombre sobre {a tierra. El hombre no es equivalente
a ninguna otra creatura, Dios ha dispuesto una ordenacién en
categorias y ha dado al hombre todo el poder para el dominio de
la tietra*®. La creacidn, para decirlo asi, estd puesta ahi para el
hombze, y, por su estructura interna misma, suspira por el hombre
como piedra cispide de la pirdmide, ®

II. EL CIRCULO NOAQUITICO

El cédigo sacerdotal no conoce la historia de una caida de Ia
humanidad en el pecado. De modo simple y sin adorno alguno,
extiende la cadena genealdgica desde el primer hombre hasta Noé.
Sin embargo, el lector atento observa que en la continua dismi-
nucién de la longevidad se refleja una cierta decadencia. P habia
mostrado todavia en Enoc hasta qué inmediatez de relaciones con
Dios podia llegat el hombre, Dios lo habia arrebatado y lo habia

3. «La creacidn de Dios ha sido puesta bajo el signo de la procreacidn, ne de
la destruceidnn: Delitzsch, Genesis, 67.

. Veinse las expresiones tan significativamente vigorosas de kabaS (conquistar)
y radab (dominar).

5 Bachmann, Der Mensch aly Ebenbidd Gottes, 1928, 273 s.
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recibido en su drea de vida supraterrena 8. Pero en Gén 6, 11 s
tropieza el lector con la penetrante y concisa constatacién de que
toda la creacién ha caido en una corrupcién incurable y se ha
hecho digna de un juicio de destruccién por parte de Dios.
5i P ofrece en su historia del diluvio mas un relato protocolario
sobre cada una de las fases de este juicio divino que una narra-
cién, el objeto de su descripcién es ciertamente de dimensiones
muy diferentes de las de J. No es ya el desigual espacio de tiempo,
més largo, sino, sobre todo, la profunda dimensién césmica que
diferencia casi fundamentalmente a este acontecimiento del des-
crito por el yahvista. Lo que describe P no es ya un juicio de
castigo terreno, sino una definitiva catdstrofe césmica de inima-
ginables propotciones, Esta catdstrofe corresponde, en lo negativo,
de modo exacto, al decurso de la creacién en Gén 1, Lo que alli
se levanta y se diferencia, se desmorona aqui en €l caos. El océano
de los cielos se quiebra, de arriba a abajo; las aguas del tebom
saltan de abajo a arriba; estaba, pues, muy ptéximo el que la
masa de la tierra, que habia aparecido aates por la separacién
de las aguas, se sumiera de nuevo en el caos, que 1a voluntad de
Dios fuese el deshacer de nuevo su creacidn,

En ura luz mucho mds luminosa, delante de ese fondo oscuto,
se encuentra la eleccién y la conservacién de Noé, el iniciador de
una nueva humanidad. Suele pasarse por alto, que, tras el esbozo
teolégico de la obta del cédigo sacerdotal, ya la humanidad
noaquitica debe su existencia a un proceso de seleccién, a una
resolucién salvifica, por tanto, de Dios. De ahi que no sea, cietta-
mente, superfluo el que P, que en su relato se limita a lo impres-
cindible, informe, de manera muy detallada, acerca del mandato
divino de abandonar el arca y sobre la realizacién de este man-
dato”. La entrada en el mieve eén no se lleva a cabo por mera
espontaneidad humana, P quiere en la fe la certeza de que el
nuevo hilo de la humanidad no ha comenzado por pura voluntad
propia humana —ese no serfa ningdn comienzo pletérico de pro-
mesa—, sino que, en ltimo término, era la voluntad divina la
que ha puesto de nuevo 2 la humanidad sobre la tierra. P, en esta
manifiesta timidez teolégica, da, ademds, gran valor al hecho de
que Dios repita su bendicién y su mandamiento de la multiplica-

6. El cambio de la relacidén entte hombre y Dios lo muestra el verbo :’wi_rfmﬂek
(tener un trato intimo). Antes del diluvio, P lo construye con la preposicién e,
después con fifne (Gén 5, 22. 24; 6, 9; 17, 1)

7. Gén 8, 1519,
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cién de la especie v que los haya introducido también en este eén &,
¢Coémo se podria tener, si no, la garantfa de que la humanidad,
que se propaga y se multiplica sin limite, estuviese todavia bajo
el si de Diios y que no haya salido de nuevo fuera del plan de Dios?

Esta cuestion se hace mds comprensible si se tiene en cuenta
que el nuevo edn no se iguala con el primero, sino que estd bajo
el nuevo signo de la lucha de las creaturas; la perturbacién intro-
ducida no es suprimida por Dios. En el mundo animal anida €l
miedo y el espanto ante el hombre y el mismo hombre atenta
contra la vida del hombre, En ese sentido, la humanidad noaqui-
tica ha perdido la primitiva telacién con Dios, se encuentra en el
estado de la caida. Por otta parte, sin embargo, P se esfuerza en
exponer, del modo mds persuasivo, que Dios, con todo, no ha
cedido ninguno de sus derechos sobre sus exigencias y sobre sus
titulos de propiedad sobre las creaturas, Este testimonio se des-
glosa en dos pensamientos fundamentales, que, quizds, haya que
distribuir entre ambas recensiones de P. En relacién con la ali-
mentacién del hombre se tiene en cuenta el estado de caida; el
hombre utiliza también el mundo animal pero, en esa actitud,
no ird contra el mandamiento de Ddos mientras recuerde que la
vida en la sangre del animal es propiedad de Dios y se mantenga,
de modo significativo, alejfado de aquélla. En relacidn con la
vida del hombre se afirma la ley de la absoluta intocabilidad y,
al mismo tiempo, el propio hombre es autorizado para vengar
todo homicidio. La 1ltima disposicidn es, naturalmente, de gran
aleance: la proteccién divina de la vida humana no se realiza ya
a través de una intervencidn judicial directa, sino a través de una
autorizada instancia secundaria. La relacién con Dios se encuentra
aquf en una cierta mediatez sin que, sin embargo, disminuya en
nada la exigencia divina. Naturalmente que estas ordenaciones
descritas por P deben ser consideradas como una especie de fe
retrospectiva, P se encuentra ante el simple hecho de que el hom-
bre atenta incesantemente contra la vida de las creaturas, que sélo
pertenece a Dios, e incluso contra Ia del propic hombre, Su fe
adopta ante este hecho la siguiente posicidn: deja libre, a través
de una decisién divina, la ingerencia en el mundo animal; el
homicidio, en cambio, lo considera incondicionalmente como con-
trario 2 Dios. Cree que la comunidad humana ha sido Hamada por
Dios mismo para vengar el homicidio.

8 Gén9 L7,
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A esta promesa y compromiso sirve ahora, en una conexién
de ideas mis débil, el establecimiento de la alianza de Noé; Dios
asegura, de manera solemne, que, de aqui en adelante, toda crea-
tara ha de estar segura y libre de tal catdstrofe. El signo de esta
alianza es el arco iris que Dios deja aparecer eventualmente entre
las nubes. Sobre la concepcidn del cédigo sacerdotal acerca del
b°rit se ha tratado ya de modo muy diverso. En lo que se estd
de acuerdo es que P no participa ya de la concepcién de una
alianza en el sentido estricto de la palabra, Naturalmente que el
yahvista tampoco ha pensado nunca en una igualdad de los con-
trayentes de la alianza. Para él existia también una clara unila-
teralidad en la relacidn, pero la alianza seguia siendo, en todo caso,
un asunto que, por decirlo asi, subsistia enire dos partes, Para P,
la unilateralidad del asunto es total. El uso lingiiistico da testi-
monio de ello: la alianza con la parte terrena no es «cerrada» por
Dios, sino que es «dada» a la parte tertena. La alianza es «esta-
blecida» por Dios como cualquier otra ordenacion terrena que no
es llamada jamds alianza. Ademds, los sufijos que acompafan al
nombre H%ri¢, que se refieren exclusivamente a Dios, son muy
elocuentes ®, Por tanto, de nuevo, la alianza es méds una disposi-
cién de Dios dada 2 conocer en la tietra que una alianza que se
establece entre dos partes, que media entre ellas y a la que se
orientan como fertiumz. P vincula, sin embargo, a la palabra guia
«brit» una concepcién que difiere fundamentalmente de la orde-
nacion divina, tal como, por ejemplo, ha sido dada a la creatura
en el momento de la cteacidn o después del diluvio. Las dispo-
siciones de Dios, como la de la santidad de la sangre, son un
efluvio de la absoluta soberania de Dios. El 5% de Dios, por el
contrario, significa un acto de autodelimitacién divina '°. Al cerrar
Dios con Noé una alianza, que da a la creatura la garantia de
que no volverd a ocurrir m4s sobre la tierra una catdstrofe seme-
jante, Dios pone una limitacién a su santidad juzgadota. El hecho
de gue Dios no trate a la humanidad del postdiluvio —como
corresponde a su santidad— con una catdstrofe destructora, sélo
puede entenderlo P como una renuncia de Dios. Resalta, pues, de
nuevo, 1o que ya habfamos acentuado precedentemente; que, segin
la teologia del cédigo sacerdotal, existe una voluntad divina de
salvacién que se extiende ya sobre toda la humanidad noaquitica,

9, Véase biriti: Gén 9, 11. 15; 17, 2. 4, 7. 9. 10. 13,

10. Con esta lograda expresion trabaja va Delitzsch (Genesis, passim); véase
también Valeton, Bedensung wnd Stellung des Wortes berit im Priesterkodex, ZAW
1892, 8 s,
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La tabla de los pueblos, que P hace seguir al anuncio de la
alianza de Noé, ha de ser entendida bajo este punto de vista teo-
légico. No se propone tanto resaltar el pensamiento de la frater-
nidad de los pueblos cuanto ﬁ]ar el del parentesco de origen
divino. Los pueblos son creacidn de Dios. En virtud de la ben-
dicién divina estdn desparramados por la tierra, a todos ellos ha
pasado la condicién de ser «a imagen de Dios» y todos gozan
también algo de la voluntad salvifica divina, 2 saber, de la pacien-
cia divina.

«En ninguna parte se encuentra una visién general del conjunto de
los pueblos compatable a la tabla biblica de los pueblos, una visidn
que sea tan universal segin la medida de su circulo de visidn y tan
general, al mismo tiempo, para su propdsito. Ya que la idea de! pue-
blo de Dios trae consigo el que todos los pueblos hayan de ser con-
siderados como futuros compatieros de la salvacién y hayan de ser
abrazados con una simpatfa de amor esperanzadorz, inaudita en la
antigiiedad. Un invisible verdor de esperanza trepa por el ramaje
seco de este registro del pueblo: la esperanza de que los caminos
separados de los pueblos se encontrardn finalmente en una meta
comiin puesta por el Dios de la revelacidn. Precisamente aqui, don-
de, a consecuencia de la bendicidn dada a Sem, la historia de la
salvacién se encuentra en camino de convertirse en historia de la sal-
vacidn del pueblo, esta visién general universal es una sehial de que
la autodehmltacmn de la salvacion no es mds que un medio de su
ilimitacién futura. !

ITI. EL CIRCULO ABRAHAMITICO

Wellhausen no ha podido proporcionar validez a la tesis del
liber quatuor foederum. ;Cémo puede justificarse teoldgicamente
una alianza con el primer hombre en el sentido de una autolimi-
tacién de Dios? La idea de que P no es ningin liber trinm foe-
derum, sino que sélo conoce, como alianzas solemnes, la alianza
de Noé y de Abrahdn se ha asentado con gran dificultad. Sin em-
bargo, la cuestién de la relacién de Abrahin con Moisés en P no
es dificil de responder. La era mosaica no es inaugurada por una
nueva alianza que, teolégicamente, ni bajo el aspecto formal ni
bajo el aspecto del contenido, sea equiparada, aunque sSlo fuera
en alguna medida, a la alianza de Noé o la de Abrahin. Merece

11. Delitzsch, Gesnesis, 199,

430




la pena, sin embargo, dejar claro que frente a la fuerte acentua-
cién de da alianza de Abrahdn, una alianza del Sinai no podria
aportar nada nuevo, /Cémo deberfa caracterizarse reolégicamente
una nueva reduccién del circulo de Abrahin a Moisés? Lo que
proporciond al pueblo en el Sinaf por medio de Moisés no fue
una meta disposicién fundamental de Dios, sino simplemente el
establecimiento de una relacién permanente entre Dios y el pueblo
que ahora sale a luz. Ciertamente, entre Abrahdn v Moisés existe
un progreso interno. Pero ese es el progreso histérico de la pro-
mesa a su cumplimiento v ni de lejos puede ser comparado al
progreso de la economia salvifica entre Gén 9 y Gén 17. En todo
caso, tenemos que liberarnos de la idea de que P haya hecho una
obra realizada conforme a un esquema estrictamente preciso. Se ha
de tener en cuenta que P, en verdad, da expresidn a sus intereses
fundamentales muy concretos, peto que tiene que habérselas con
un material que, resistentetnente, no se ha sometido siempre a
una dltima elaboracién. Ese elemento de tradicién, que se en-
cuentra ocasionalmente en P pero que no estd anclade conveniente-
mente en su eshozo teoldgico fundamental, trae el recuerdo de la
alianza «con Abrahdn, Isaac y Jacob» . Asimismo se siente una
ligera confusién en la enumeracién de los signos de da alianza.
La sefial en la alianza abrahamitica es, en dltimo término, la
circuncision, Pero hemos visto que en el Sinal —al menos en una
recensién de P— es designado también el sdbado como J¢ (sefial}
de un 5°rit (alianza). En consecuencia, por tanto, conforme a la
opinién de la dltima redaccién del cédigo sacerdotal, en el efrculo
mds interno, estdn ancladas dos sefiales de la alianza, una cuando
Iz promesa del pueblo de Dios y otra cuando su cumplimiento; la
circuncisién y el sdbado. También aqui es aconsejable no sobre-
estimar lo esquemitico en €l esbozo de P. {Quién sabe cémo y
cudndo ha surgido la tradicién que ha visto en el sdbado una
sefial de la alianza! Quizds haya sido recogida por P después de
una larga existencia auténoma v haya que caracterizarla primero
casi como una opinién discrepante y luego como un miembro
orgnico de un gran eshozo sistemdtico. Durante demasiado tiempo
nos hemos acostumbrado a ver el contenido de P de modo super-
ficial v en una rigidez inanimada sin pensar en las flexibles y muy
intrincadas tradiciones que en ningin otro género literario habia
que tener mds en cuenta como presupuesto gue en éste.

12, Cf Ex 2, 24; 6, 4 5.
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Lo extraotdinariamente nuevo que la revelacidn divina aporta
a Abrahdn es la promesa, por una parte, de una insospechada
descendencia y, por oira parte, de una especial relacién de Dios
con la descendencia de Abrahdn. P cierra de ese modo la gran
visién universalista v se vuelve en adelante a la estrecha linea de
la eleccién. El ¢6digo sacerdotal persigue ese desatrollo histérico,
caracterizado por la eleccién divina, hasta el fin de la conquista
del pueblo de Tsrael y concentra todo su interds en las instituciones
religiosas fundamentadas en aquella especial relacién con Dios.
Hay que decit, sin embatrgo, que precisamente en la historia de
los patriatcas del cédigo sacerdotal vibran pensamientos que, teo-
légicamente, de modo claro, llevan mds alld del circulo particular
de Israel: el hijo promeiide a Abrahdn, Isaac, ha de convertirse
«en pueblo»; a Jacob se le promete que una comunidad de pue-
blos (Q*hal goyyin) saldrd de €. Aunque el lector no pueda llegar
a formarse una idea concteta a través de &ste y otros lugares ¥ la
tendencia de estas afirmaciones hacia el universalismo es manifiesta
y debe ser registrada con especial énfasis cuando sale a la luz
del dia precisamente aqui, es decir, cuando tiene lugar el dltimo
estrechamiento del citculo de la economia salvifica. La informa-
cién de gue el dicho sobre la gran multiplicacion de la descen-
dencia de Abrahdn se refiere a los edomitas e hijos de Ketur que
descienden ignalmente de Abrahdn, falla ante la constatacién de
que 1a misma promesa se hace también a Isaac y Jacob. Tampoco
es posible determinar con qué intereses teolégicos puede ligarse
la comunicacién de que los edomitas v los drabes son también de
Abrahdn. La promesa de la gran multiplicacién de la descendencia
de Abrahdn, sin embargo, no puede ser pensada sin una estrecha
ligazén con la relacién con Dios, inaugurada por la alianza de
Abrahdn. Este serfa, sin embargo, el caso si ese elemento de la
promesa se refiriera a los edomitas y drabes. No, €l hecho de que
también el yabvista, en el paso de la seccién universalista a la
particular, dé también, concomitantemente, 3 la linea de la elec-
cién una promesa tan universal demuestra que aqui nos halla-
mos, evidentemente, ante un elemento de una tradicién general.
El yahvista no persigue ya este pensamiento ni da a su lector
ninguna idea concreta sobre hasta qué punto «todas las genera-
ciones de la tierra son bendecidas en Abrahdn». Parece, pues, que
ha sido impuesto por 1a tradicién el que, precisamente al comienzo
de la linea particular, se haya expresado, de modo programitico,

13. Gén 17, 16; 35, 11; 28, 3,
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este objetivo tltimo. Siempre, en todo caso, se puede preguntar
si P sigue aqui mds a la tradicidn o quizds no se encuentre este
elemento fueta de sus intereses principales.

Lo que hemos dicho acerca de que el tiempo de los patriarcas
se comporta con la época sinaftica como la promesa con su cum-
plimiento, podemos esclatecerlo ahora particularmente con dos
pensamientos basicos dentro del cédigo sacerdotal. Yahvé ha dado
a los patriarcas la alianza y las promesas todavia con el oculta-
miento de su verdadero nombre, El desvelamiento de Dios v la
consiguiente clarificacién adecuada de la relacién con Dios tuvo
lugar, primeramente, en la época mosaica. El mostrar esa cesura
es, visiblemente, una cosa importante para P. El cédigo sacerdotal
contrasta el tiempo de los patriarcas con la época mosaica me-
diante la concepcidn de que Yahvé se ha aparecido 2 Abrahén,
Isaac v Jacob como El fadday . P ha teologizado de ese modo,
posteriormente, una antiquisima tradicién. En cualquier caso, el
lector siente que aqui se trata de un especial inierés de P, ya que
con una tendencia manifiesta se empuja hacia el primer plano a
este nombre divino en las manifestaciones de Dios precedentes a
Moisés ®. Recientemente se ha podido constatar que la légica en
la nominacién de Dios con este nombre deja mucho que desear,
Eso es verdad, pero sélo quiere decir que el material, que P ha
encontrado preexistente, no llevaba todavia, en su conjunto, esa
acentuacidn tecldgica y que P ruvo que imponer por la fuerza al
material de la traduccién, en los lugares principales, su aspecto
teolégico especifico. De nuevo nos encontramos ante la constata-
cién de que P estd mucho mds ligado a la tradicién que lo que
se ha supuesto, Sus teologimenos especificos estdn a veces conec-
tados muy débilmente con la tradicién y no se funden siempre, de
ninguna manera, con ella.

La cesura entre el tiempo de los patriatcas y la época postsi-
naftica vuelve a quedar clara en otro punto. En la alianza de
Abrahdn se promete a la descendencia del patriarca, con palabras
explicitas, ta posesién de la tierra de Canadn y se puede decir
que, entre todas las legitimaciones de situaciones e instituciones,
por las que se esfuerza P, la legitimacién de la posesién de la
tierra de Canadn es la fundamental. La marcha externa de los
acontecimientos narrados estd ya dirigida hacia la conquista de la
tierra como fin dltimo, Pero la posesién de ia tierra de Canadn

14. Ex 6, 3.
i5. Gén 17, 1; 3%, 11; 48, 3.
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es también, por lo que respecta al lado interno teoldgico de la
obra del cédigo sacerdotal, el punto dlgido, la realizacién de las
grandes promesas de Gén 17. Esto quiere decir que Abrahdn,
Isaac y Jacob, que ya vivian en Canadn, mantuvierop con esta
tierra una relacién mds bien imperfecta. Vivieron en ella sin que,
sin embargo, la poseyeran, Les fue prometida, pero ellos fueron,
con todo, extranjeros en ella, Esta especial relacién de los patriar-
cas con Canadn, a diferencia de la generacién de Josué, no puede
quedar légicamente oscura para un tedlogo como P: para los pa-
triarcas, Canadn es eres w°gurim 'S, Solamente en un lugar se
rompe el cardcter de extranjetia. Abrahdn ba adquirido ya la
sepultura con todas las de la ley, Un pequefio circulo de la ancha
tierra es va de su propiedad. Abrahdn, Isaac v Jacob, en el mo-
mento de la muerte, dejan de ser extranjeros en la tietra. Fn una
resuelta anticipacién, se pone ya a su disposicién, para el descanso
de su sepultura, un trozo de la tierra santa como arras del futuro.
Para P era un pensamiento imposible ¢l que los pairiarcas, los re-
ceptores de la promesa, hubijeran sido sepulrados en tierra hitita, 7

A pesar de las insaspechadas dificultades en Egipto, la promesa
se ha hecho verdad. Abrahdn se ha converiido en un gran pueblo.
Yahvé, a través de la revelacion de su nombie y el ofrecimiento
de su ayuda, entabla ahotra con este pueblo una relacién especial,
As lega Israel al Sinaf y aqui, por vez primera, se plantea en la
forma debida la extremadamente delicada relacién de un Dios
santo con un pueblo material.

El primer signo importante de la inmediatez de la relacién
acabada de inaugurar es la extraordinaria aparicién del Kebod
Yabweb {gloria de Yahvé) delante de todo el pueblo en el Sinai ®.
Se puede seguir cdmo lucha P, en lo tocante al trato externo
entre Dios y el hombre antes de la revelacién del Sinai, con el
material tradicional. El no puede ni quiere ocultar Ia realidad
de las teofanfas divinas, pero las anota renunciando a cualquier
descripcién detallada. De qué manera tan especial, sin embargo,
se lee en Ex 6, 2 la primera manifestacién y la revelacién del
nombre divino ante Moisés: «Entonces hablé Dios a Moisés v le

dijo: Yo soy Yahvé». Esto no puede caracterizarse en primera

16. Gén 17, 8; 28, 4; 36, 7; 37, 1; 47, 9; Ex 6, 4.

17. Lsta interpretacion parece mas recomendable que la general comiin: la ad-
quisicidn de Macpela anoncia la pretension a coda Ia terra de Canadn, No sabemos
que, en aquel tiempo, de Ja compra de una sepultura se signiera algin itipe de de-
recho a la posesidn de 1a tierra.

18, Ex 24, 16.
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linea, desde el punto de vista estético, como una gran sobriedad
del estilo, sino que aqui el autor estd, como es patente, teoldgica-
mente atado. Del mismo modo, la interrupcién de la relacién en
Ex 2, 25, donde la tradicién referfa seguramente en oiro tiempo,
con total libertad, una teofania, es muy dificil de explicarla lite-
ratiamente a partir de la elaboracién comiin de ambas recensiones
de P. Tampoco aqui sigue P la libertad narrativa de las antiguas
fuentes debido a que él, en una clara sistematizacién, queria re-
servar la inmediatez de la relacidn extetna entre Dios y pueblo
para el Israel postsinaitico. Realmente, la solicita descripcién del
fendmeno externo del K*bod Yabwe?, como podemos leer en su
primera aparicién (Ex 24, 16), contrasta de modo suficientemente
claro con aquella timida reserva. El K*bod Yahweb es caracterizado
en P menos que en ottas partes del AT como un simple fenémeno
meteorolégico, El K¢bod Yabwe? mismo es un fendmeno de fuego,
de intenso efecto luminoso, oculto y protegide por Ia nube. En esa
vinculacién estereotipada de Kabod y nube se describe la apa-
ricién: la relacién verdadera, sin embargo, entre Kabod v Yabvé
no es indicada en nminguna parte, Aqui se percibe claramente el
temor a describir la forma v la esencia de Dios. La aparicidn del
Kebod Yabwe? ha de ser designada en P casi mas que el suceddneo
teolégico de una manifestacion real de Yahvé, ya que el autor no
habla en ningln caso de unaz manifestacién directa, sino de una
peculiar forma de manifestacién de Dios, como, por ejemplo, de
un elemento de! mundo superior de Dios, 0 como se quiera
comprender aquella obfetivacién impersonal que P llama K*bod
Yabweh.

La otra cosa nueva, mediante la cual se robustece la relacién
de Tsrael con Yahvé en ¢l Sinai, es la ereccidn de la «tienda de la
reuniény y el establecimiento de un culto, También hay que
recordar aquf que en la gran obra del cddigo sacerdotal no hay
ninguna pericopa que, desde el punto de vista de la forma y con-
tenido, sea tan desigual como el relato de los acontecimientos del
Sinal. Ya el comienzo pone al descubierto algunos problemas.
Yahvé habla desde 1a nube, pero no se sabe qué ®. Algunos versos
después, comienza alguna alocucién divina, pero a la que falta,
visiblemente, el comienzo ™. En relacién con la #abnit, conforme
a la cua! ha de hacer Moisés el santuario, la falta de claridad es
especialmente penosa. En diversas ocasiones se tiene conocimiento

19. Ex24,16.
20. Ex 25, 1 (wyig"hu).
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de una imagen primitiva, que ha sido mostrada a Moisés en la
montafia %, El lector, sin embargo, no es informado sobre este
hecho, que realmente no es nada secundario, Esto no puede ser
casual. No constituye la caracterfstica de nuestro autor el traer
todo tipo de referencias a las cuales falta la informacién principal,
No, también aqui ha sofocado P, por razones dogmdticas, un
hecho que conocia la tradicién sinaitica, sin que pudiera borrar
naturalmente toda huella de €l en la forma tradicional. De modo
manifiesto se habia contado en otro tiempo que Moisés, en una
maravillosa visién, pudo contemplar la imagen primitiva del san-
tuario-tienda. Bl gran atrevimiento de la concepcién de que Moisés
haya echado una mirada hacia las dimensiones supraterrenas, ha
debido set la razén que explique la supresién de ese pasaje.

El taberndculo del cédigo sacerdotal es una figura extraordi-
nariamente compleja, P enumera una gran cantidad de elementos
individuales, No sabemos en qué medida el sentido cidltico pri-
mitivo con todos sus detalles estaba todavia vivo para P, Para
nosotros rige la severa regla de traer a colacidn sélo los elementos
interpretados por P, va que no tenemos ninguna seguridad de
que, en el sinntimete de elementos notobrades en general, po-
damos comprender las ideas fundamentales del culto especifico
israelita v de su lenguaje sintético. Muchisimos de los colores,
ornamentos, etc,, descritos en Ex 25 s son propiedad comiin de
los circulos religiosos del antiguo otiente, Aparte de esto, ningiin
lector de Ex 25 s queda en duda sobre dénde radica el objetivo
de estas detalladas enumeraciones. Ni los metales, ni las cubiertas,
ni los colores, ni las proporciones quieren expresar secretos teo-
légicos, sino que todo el fausto exagerado, la complejidad de esta
extraiifsima tienda viene exigida, en Gltimo término, por la pecu-
liarfsima funcién de esta institucidn ciltica: aqui, en este lugar,
se realiza el intercambio de relaciones entre el Dios Santo y el
pueblo de Israel, Tal es el objetive teoldgico de la ley del taber-
niculo, El inferés religioso dltimo no se centra en los elementos
individuales, sino en esa funcién del taberndculo para con Dios
y el pueblo, como se expresa en la disposicién —secundaria—,
extraordinasriamente importante, de Ex 29, 42b-46. Aqui P se ha
expresado con toda claridad y nosotros tenemos que atenernos
a ello.

.21, Ex 25, 40; 26, 30, 27, 8, No se sabe =i el participio mar'eh_ha de tradu-
cirse en petfecto o future. Para la dltima posibilidad, véase Eerdmans 111, 100; para
la primera, Klostermann, Pewtateuch 11, 112 s.
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Se podria examinar atentamente Ex 25 s y se percibiria la
presencia de una multitud de circulos religiosos en movimiento.
Altar de sacrificio de los holocaustos, mesa de la exposicién de
los panes, candelabros, incluso también colores y materiales: en
todas partes podrian encontrarse ideas religiosas fundamentales,
que tuvieron en otro tiempo plena vitalidad. Pero quién podria
sostener que todas esas ideas, que subyacen debajo de cada uno
de esos elementos aislados, estuvieron vivas simultineamente y
con una misma longevidad. Entonces no se podifa comprender
el taberniculo, disefiado por P, mds que como un complexio oppo-
sitorum. No, el mismo P nos da ya el veredicto de que muchisimo
de lo que ha sido metido en esta instalacién compleja era una
tigida tradicién sagrada ciltica, ya que lo que ofrece para €l in-
terés vivo se limita fundamentalmente, segin Ex 29, 42b s, a
dos puntos: Ia funcién de Moisés en la tienda de la reunién y la
funcién de Aardn en el altar.

La relacién de la tienda con Yahvé es fundamentalmente dife-
rente de la del arca. El arca —que ha de ser entendida como
trono— es en todo €! AT el lugar connatural para la presencia
de Dios. La tienda es algo diferente. No es lugar de residencia de
Dios, sino el tercer lugar; alli Yahvé se pone a disposicién del
pueblo 2, Aparece en la nube, desde arriba, para estar presente
durante el perfodo de una conversacién ®, De ahi resulta que
entte la concepcién del arca-trone v la concepcidn de la tienda de
la reunién hay que hacer una separacién limpida. En P vemos
tienda y arca combinadas. Escapa a nuestro conocimiento si ese
era ¢l hecho de P mismo. En todo caso, se reconoce de inmediato
por la disposicién de Ex 29, 42b 5, como asimismo por diversas
narraciones que describen una venida del Kabod desde arriba, en
la nube, que con esto ha triunfado el pensamiento del mo‘ed.
No se puede afirmar que Yahvé habite en la tierra de la tienda
del cédigo sacerdotal, como, por ejemplo, es el caso ea el templo.
Y si todo lector del actual P percibe de modo evidente al tabet-
ndculo sélo como lugar de reunidn, como «templo de a aparicién»
y no como templo-residencia %, existen también indicios muy claros
de que esa representacién del mo‘ed tuvo que imponerse primero
contra otra, la de la inmediata presencia de Dios.

22, Ex 23, 22 wtuodocti Vka am.
23, Véase especialmente Ex 33, 8 s: despuds en P, Ex 25, 22; 29, 42 5; 30,

6. 36; Nam 17, 195.
24, Véase Andrae, Das Gotteshaus und die Urformen des Bawens im Alten

Qrienz, 1930, 2 5. 14 5.
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Sélo una investigacién minuciosa podria esclarecer la mixtura
de estas dos representaciones, Aqui sélo se Ilamard la atencién
sobre algunos sintomas, La afirmacién frecuentisima de que una
accién cultual se desarrolla lifue YabweP, remite a la concepcion
de la real presencia de Yahvé en el santo de los santos, ya que
precisamente la entrada de la tienda es el lugar [ifue Yahweb;
incluso la misma cortina —jdelante del santo de los santos!— se
encuentra lifue Yabweb ®. Ciertamente, esta férmula puede en-
contrarse ahora muy empalidecida y rigida, pero en todo caso, no
puede haber surgido de la concepcién del mo'ed.

Qcasionalmente, aunque pocas veces, se encuentra uno incluso
con la afirmacién escucta de que Yahvé habita «en medio de
Israel». Esta formulacién se ha conservado hasta en la determi-
nacién del objetivo del taberndculo . El pueblo, en la redaccién
tdltima de la historia de Coré, es tranquilizado con el argumento
de que Yahvé estd en medio suyo (u-b*-fokam Yabwe?)¥, Tam-
bién en Niim 5, 3, en la ley sobre la conservacién de la limpieza
del campamento, se lee la afirmacién de gue Yahvé habita en el
campamento, ¢/Quién no percibe ahi la antigua visién muy israe-
lita de la presencia de Yahvé en el campamento? Pero, clerta-
mente, se trata aqui sélo de indicios en relacién con la dominante
v muy heterogénea representacién del mo‘ed. Aqui es provechoso
recordar de nuevo nuestro andlisis de Ex 25 s; ¢démo la construc-
cién del arca estaba en el relato més antiguo en primer lugar y
parecia haber sido originalmente —eso lo demuestra la disposi-
cién sobre los objetos del culto— el tema principal del relato
mds antiguo sobre la construccién, Y también cémo ya, en el
siguiente estrato, el arca se habia convertido dentro del gran
complejo en un instrumento més. Aqui, en verdad, parece que
existen conexiones. En los precedentes literarios de P parece que
el arca y la teologia del arca eran dominantes, Pero, jqué com-
plejo heterogéneo de representaciones han sobrevenido sobre ella
con el pensamiento del mo‘ed! Aunque pronto veremos en qué
pocz medida el arca, con sus peculiaridades teligiosas, ha sido
realmente eliminada en P.

En lo que se refiere a la tienda, P estd muy cerca de Ia tra-
dicidn elchista de Ex 33, 8 s. Tanto aqui como allf la tienda ¢s
el lugar de encuentro de Moisés con Dios; en realidad —y esto
es muy importante— no vemos nada ni de culto ni de sacrificios,

25, Ejemplos: Ex 27, 21; 28, 35; 29, 11. 23, 24. 26. 42, Lev 4, 17.
26, Ex 29, 45,
27. Nim 16, 3; ¢f, también Ex 25, 9.
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sino que la tienda es simplemente ¢! lugar de la comunicacién de
las disposiciones divinas. Después de la conversacién, Moisés deia
de nuevo la tienda, Si se prescinde de que P sélo conoce la tienda
en medio del campamento y que no se encuentra ya a disposicién
del interés de cualquier israelita, sino solamente al servicio de los
intereses de la teocracia, no se percibe ninguna diferencia funda-
mental entre la funcién de la tienda en Ex 33, 8 s vy la que
describe P. Los relatos estdn casi estereotipados: cuando surge
cualquier tipo de problema grave en Istael, Ia nube desciende y
se asienta sobre la tienda, Moisés se ditige alli y recibe una dispo-
sicién que transmite después al pueblo ®. El misterioso lugar es
designado con toda exactitud: entre los dos querubines, sobre el
propiciatorio, Moisés oye hablar a la voz de Dios®, Con toda
claridad hay que decir ahora que el taberniculo es para P, en
primer lugar, el sitio de la revelacién. Moisés es para P el me-
diadot, primers y normativo, entre Dios v el pueble y su media-
cidn consiste exclusivamente en las palabras, jen el escuchar!
jConstatacién sotprendente para todo aquel que no ve en P mds
que Ia legitimacién del culto aarénida!

Pero ¢qué hay de Aardn? También él es mediador. El es
quien lleva la responsabilidad del culte ante Dios v, si se quiere,
se puede llamar, junto con Moisés, la otra columna de la teo-
cracia. Pero este esquema podria desfigurar quizds la realidad, ya
que en todas partes Aarén ejerce a través de Moisés: «entonces
hablé Yahvé a Moisés: di 2 tu hermano Aarép...» ™. Asi es la
relacién enire Moisés y Aardn, Moisés consagra a Aardén y a sus
hijos vy ordena la primera actuacién de Aarén y cualquier otra
actuacién cultual. Asf, por ejemplo, en la plaga de Nvim 17, 6 s,
Aarén no obra independientemente, sino que recibe de Moisés
la ordenacidn: «entonces cogié Aardn (el incensario), tal como
se lo ordenara Moisés y cotrié a la asamblea» (v. 12). El signi-
ficado de ese oficio de expiacidn, que P atribuye a Aardn, no debe
ser en modo alguno subestimado, Precisamente en el relato que
acabamos de mencionar, el oficio expiatorio de Aardn crea una
escena de enormes dimensiones: Aardén, con los insttumentos cil-
ticos, corre en medio del peligto y estd entre vivos y muertos,
All donde la tensién entte Dios y pueblo se convierte en cuestién
de vida o muerte, se encuentra el lugar de! culto aardnida. Pero
este culto estd siempre y coincide con el mandato de Dios que

28. {(Ex 16, 10}; Nom 14, 10; 16 19; 17, 7; 20, 6. .
29, Ex 25, 22, véase el fragmento especialmente sugestivo de Nom 7, 89,
30, Lev 16, 2.
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va a través de Moisés. De ahi que tengamos por etror, de com-
plicadas consecuencias, el que se considere exclusivamente a Aarén
y al culto sacrificial como eje interno de P. Naturalmente que P
transmite también la legitimacién del culto. Pero no es ése el
principal motivo de nuestra obra, sino una de las muchas legiti-
maciones {pascua, sdbado, servicio de los levitas, derecho de he-
rencia de las hijas, posesion de la tierra v su distribucidn, etc.) y
todas estas legitimaciones se encuentran en las palabras divinas
recibidas por Moisés en la tienda de la revelacién. Evidentemente,
Aarén estd subordinado, también en ese aspecto, a2 Moisés ¥,
Curiosa y problemitica es, en definitiva, la yuxtaposicién de ambos
hermanos. Comparemos, por ejemplo, la diferencia de sus compe-
tencias en la entrada al santo de los santos. Moisés entra sin
dificultad alguna, en cualquier tiempo, y en tanto en cuanto se
trate precisamente de la recepcién de una orden divina, en el espa-
cio més intertor de la tienda, ya que alli, desde el propiciatorio,
se percibe la voz de Yahvé. Aatdn, por el contrario, sélo puede
entrar en muy determinados momentos y con la observancia escru-
pulosa de medidas de seguridad. sSe esconde dettds una concep-
cién verdaderamente unitaria de Ia tienda? ¢Es Moisés un repre-
sentante humano de Tsrael, mucho mids cualificado y preferido que
Aarén? En ninglin momento puede sostenetse esta idea: una tal
graduacién humana de categorias (delante del propiciatorio) es
un pensamiento itrealizable, Moisés y Aarén son plenamente hom-
bres y ambos, cada cual en su oficio, son representantes del pueblo.
Pero se podria decir que ambos penetran en el santo de los santos
con una funcién muy distinta: Moisés como receptor de una
ordenacidn divina, Aarén como un funcionario del culto. Esta
constatacién, sin embargo, nos conduce a la gran sutura. ¢Se pue.
de, pues, derivar la vinculacién de la tienda de la revelacién
(concepeién del mo‘ed) con el culto a partir de una concepcidn
unitarta? La tienda de la reunidén en el lugar cldsico Ex 33, 8 s {E)
se deja comprendet, no precisamente sin esfuerzo, como lugar de
culto, ya que la institucién de un punto continuado supone, en
verdad, una telacién mds constante de la divinidad con €l lugar
clitico que la aqui dada. Pero en el arca estd la presencia de Dios

31, La posposicién de Aardn tras Moisés va a veces tan lefos, que la marcha
de la narracién sufre con ello. El rasgo tradiciona! de !a reticencia de Moisés a
hablat delante del faradn también es trafdo por P, pero no se ve exactamente
para gqué los pone Aardn a disposicién de Moisés, yva que en ninguna patte aparece
Aardn como locutor de Meisés, Este hecho es tanto mds sorprendente cuanto que
P ha wansformado la antigua comparacidn, de modo que Moisés deberfa convertirse
en dios para el faradn y Aardn profeta de Moisés {cf. Ex 4, 16).
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y abi estd, por tanto, desde el principio, el culto. Desde Silo,
donde oimos hablar de sacrificios y ritual cdltico, hasta el templo
de Salomdn, hay una linea unitaria. De ahf que, en la yuxtaposi-
cién de Moisés y Aarén, no libre de toda tensién, quisiéramos
ver una nueva importante sefial de la independencia primitiva de
tienda y arca. Se puede decit, en lineas generales, que el oficio
de Moisés estd en la tienda, mientras que el de Aardn estd delante
de la tienda, en el altar. La funcién de ambas tradiciones no se ha
operado ciertamente de manera completamente superficial, pero
tampoco se ha logrado nivelar, una frente a otra, las peculiaridades
teoldgicas de ambos, Si en P se ha impuesto de modo dominante
y sin problematicidad la teologfa del mo‘ed-tienda y la idea de la
aparicién se ha vinculado de modo extrafio con el arca, hemos
conservado también, sin embargo, importantes elementos de la
teologfa del arca —(el culto sacrificiall— en la vinculacién con
la tienda. La funcién de Moisés en el santo de los santos v la de
Aardn en ¢l santo de los santos no es ya como ¢l cortarse de dos
circulos cuyos centros estdn alejados uno de otro.

IV. cCoNCLUSION

Hemos tratado de caracterizar 2 grandes rasgos la teologia
de P, es decir, los tres grandes cfrculos teoldgicos, avanzando
hasta el centro del m4s interior, como puede designarse al propi-
ciatorio. No titubeamos en dejar que el resultado de nuestro
proceso de informacién termine en una cuestidn dificil. ¢Cémo
debemos representarnos pricticamente el origen y €l propdsito de
este amplio documento teoldgico? ¢dénde se encuentra en Sifz
im Leben? Una simple comparacién supetficial con el Deutero-
nomio puede mostrarnos ante qué problema nos hallamos. ¢Por
qué no va a ser posible comparar a ambos? Tanto el Deuteronomio
como el ¢édigo sacerdotal es un intento de esbozar teoldgicamente
la totalidad del ser politico religioso de Israel delante de Dios
mediante el recurso a la historta de la salvacién. ;Y qué diferencias
se encuentran ahi! ¢ddénde se encuentra en P el apasionado frente
contra las formas de la religién cananea? El problema de para
quién vale el culto, es alli, en dltimo término, indiscutiblemente
mds importante que el cdmo ¥, ¢Dénde estd en el Deuteronomio

32, Wellhausen, Prolegomend®, 54 s.




la importancia ciltica de la tienda y el arca, la teologfa de Ia
alianza? ¢dénde estd en P el teologmeno dominante en et Deu-
teronomio sobre el nombre Dios que estd presente en ¢l lugar
ciltico (que pertenece a la concepcién de la presencia? ¢dénde,
sobre todo, las incansables exhortaciones al amor de Dios a Ia
miseticordia referente al conciudadano? Y precisamente esta cons-
tatacién méds bien formal, es importante. El Deuteronomio es
totalmente pedagégico. Se esfuerza pot conseguir la atencién y el
seguimiento de sus lectores. Todo eso falta por entero en P.
Aqui no se lucha por una comprensién y por una aceptacién gus-
tosa, sino que se expone el material de modo serio y casi de manera
reservada.

Quien lee mucho tiempo P dificilmente podra cerrarse a la
impresién de que estd tratando con algun tipo de literatura esoté-
tica. Sus historias estdn desprovistas de todo elemento atractivo,
Sélo con muy raras excepciones, esta narracibn concentrada se
encuentra despojada de todo adorno sugestivo. En lo referente
a las disposiciones y ordenaciones que nosotros leemos, cierta-
mente no puede dudarse en absoluto de su obligatoriedad, pero
falta también aqui toda energfa para forzar al pueblo a su cum-
plimiento. ;¥ de qué manera estdn descuidados los problemas de
ética prictical No conocemos ninguna obra literaria en el antiguo
testamento donde, de manera tan clara, pueda ser percibida la re-
nuncia radical a la popularidad como en P ¥, De ahi que haya que
quedarse con esto: P es diteratura sacerdotal ¥ ha sido dictado por
un propdsito etiolégico, es decir, responde a la pregunta acerca
del derecho y de la legitimidad de las situaciones y ordenaciones
que constituyen a Israel *. Aqui, como en otros lugares del anti-
guo testamento, se trata también de un trabajo genetal de histo-

33, Con un increible desconocimiento de estz peculiatidad extetna, escribe
Smend: «De manera fan enérgica como agui, en ninguna otra parte de la historia
universal se ha emprendido el ensaye de educer religiosamente a todo un pueblow,
ZAW 1882 101,

34 La tesis de que P contiene la «religién de la leve, e5 la que, en cuanto
cabe, estd fundado el nomismo, es completamente falsa, Si se entiende bajo ese
cancepto poco claro una relizidn que somete todo el drea de la vida bumana a una
casuistica mds o menos rigida, no sabriamos entonces qué puede tener P de comin
con todo eso. P transmite 'a legitimacidn teoldgico-histérica de importantes dispo-
siciones de la vida cultutal ¥ comunitaria, incluso hasta disposiciones sobre la hu-
nanidad v el upiverso. Esta argumentacidn teolégica de la mds aatigua bistoria y
prehistoria de Tsrael no es ningin nomismo, Tampoco ¢! Deuteronomio sigue otro
méiodo cuande, por ejemplo, en la reticencia de Israel a oir la voz de Yahvé en
el Sinai ¥ en la mediacidn de Moisés por el pueblo ve Iz fundamentscidén tealdgzica
del oficio profético. De modo semejante proceden también J v E
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rificacién ¥, Siempte son situaciones histéricas y dinicas, muy con-
cretas, de las que surgen, en cada caso, las disposiciones divinas
obligatorias, Y ese es precisamente el tema de P: mostrar un
desarrollo histdrico, donde, de etapa en etapa, se hacen manifiestas
las nuevas ordenaciones de Dios, y, en verdad, disposiciones que,
de manera progresiva, fundamentan y aseguran la salvacién del
pueblo de Dios. Ya hemos visto en el andlisis la diferencia entre
P v Ps: la necesidad de una legitimacion histérica tan detallada
no volvié a ser sentida tan fuertemente. La fundamentacién de las
normas no cesd en efecto ——en la prictica, a las foro? {normas) se
les continnaron afiadiendo sucesos que quedan muy atrds en la
historia—, pero de un modo mucho m4s débil. Ya que no puede
existir duda alguna de que entre esta débil adicidn literaria (con
el estereotipado: «entonces hablé Yahvé a Moisés: di a Aardn...»)
y aguel crecimiento de un precepto a partir de una situacién his-
térica concreta, narrada ad hoc, existe una gran diferencia. Esta es
también la razén por la que debemos contar a P como una obra
de narracidn, ya que en la descripcién de la situacién histdrica
radica precisamente la legitimidad de la correspondiente ordena-
cién divina.

Tal esbozo dogmitico estd, naturalmente, determinado por
completo pot el lugar teoldgico en el cual se mantiene el autor,
y por la tradicién desde la cual habla, ¢Se puede aceptar que el
lugar (sitz} de ese tipo de pensar teoldgico era ¢l templo salomé-
nico? Todavia Natdn habifa rechazado el templo en favor de la
tradicién de la tienda y Salomésn lo ha considerado como Ilugar
de la presencia de Yahvé*, Sea que P, en dltimo término, haya
sido conservado en el archivo del templo o sea que se haya leido
también en él, no creemos que se haya corporalizado en él la
teologia oficial del templo.

¢Es posible, con tan poco conocimiento del origen externo
de un documento literario, preguntarse por su antigiiedad? Pero
sobre todo: esta cuestién, planteada ya hasta el aburrimiento, en
una literatura que procede de manos sacerdotales tan circunspecta-
mente conservadoras ¢se puede responder, en definitiva, con evi-
dencia? ¢qué significa un siglo para el conservadurismo y el cre.
cimiento extraordinariamente lento de la literatura sacerdotal? No
necesita prueba alguna que P contiene de modo desigual tradicio-

35. Noth, Die Historisierang des Mythos, Christent. u. Wissensch., 1928, 265 s;
Weiser, Glaube und Geschichte, 1931, 22 5, .
36. 2 Sam 7, &; 1 Re 8, 12 5. De modo semejante, Ezequias: 2 Re 19, 14 5.
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nes y concepciones més antiguas que, por ejemplo, el Deuterono-
mio, Y, sin embargo, no se excluye que esta dltima forma literaria,
en la que se nos ha transmitido, en el aspecto temporal, esté por
debajo del Deateronomio. En ese tipo de literatura es doade menos
viable resulta deducir, a partir de indicios individuales, de indica-
ciones de las listas anejas, la «composicién» de toda la obra.
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LOS FALSOS PROFETAS *

LA vinculacién de Yahvé con su pueblo no se operd en Israel
en una sucesién lineal de mediadores de la revelacién. Preci-
samente la inspiracién de los profetas, que nos son conocidos
como profetas escritores, no estuvo ligada a ninguna institucién
v fue, por tanto, sélo una cuestién de tiempo hasta que llegd un
momento en que las respuestas chocaron una contra otra y un por-
tador de la revelacidn se levant6 en contra de otro portador de la
revelacién. Se ha acostumbrado a llamar a estos opositores de los
profetas escritores falsos profetas y, consiguientemente, se ha pre-
guntado poco sobre su especial situacién teoldgica!. Pero con
esto no se tiene todavia un conocimiento penetrante sobre lo espe-
cifico del ataque de los «verdaderos profetass. Sin tratar de re-
habilitar a aquellos opositores, nuestra investigacién, sin embargo,
tiene que empefiarse, en un primer momento, en uha estricta
neutralidad.

Solamente asi podemos tener acceso a la agravacién, quizés
la mds aguda, del problema religioso de la certeza en el antiguo
testamento. Aqui —hay que decirlo desde el principio— no se
trata de dar una solucién a este problema. Ninguna investigacidn,
incluso la mds sutil, puede poner en claro el eksousta de una pa-
labra profética contra una afirmacién contraria, Pero nosotros

* Publicado originariamente en Zeitscheifr fiir die altestamentliche Wissenschaft
51 (1933) 105-120.
Los mds importantes tratamientos especializados: Valeton, Gott and Mensch,
en Prophet pegen Propher, 41 s; Mowinckel, Norsk Teologisk Tidschrifr, 1910, 126
s; Sachsse, Die Profheten des AT wund ibre Gegner, 1919; Staerk, Das Wabrbeits-
Briterium der ATlichen Prophetie: Zeitschr. £. syst. Theol, (1927} 76 s.
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podemos esforzarnos buenamente por una mejor comprensién de
la posicién de cada una de las partes. No podemos contentarnos,
suponiendo una mejor inteligencia ni de un Miqueas ni de un
Jeremias, sino que tenemos que avanzar hasta la linea misma
donde se desarrolla la batalla y donde la palabra dicha con eksousia
logra diferenciarse.

El texto hebreo no tiene ninguna palabra para «falsos pro-
fetas» %, Este rasgo, la ausencia de un término usual, muestra ya
algo de la esencia de esta lucha. No se crefa en aquel tiempo que
pudiera tratarse de clases de profetas, ficilmente distinguibles en
concepto. De ahi que muchas explicaciones dadas en nuestro tiem-
po para aquel fendmeno peculiar, sean insuficientes. Se ha dicho
que los falsos profetas son los regresistas, en contraposicién a los
genios progresistas. Lo que en ellos es un estado impersonal de
éxtasis, en los otros es una certeza personal de Dios. Se ha repre-
sentado el conflicto en la oposicién: aqui una ocupacién maquinal,
allf espiritual; o incluso se ha tenido a los falsos profetas como
figuras patoldgicas. Pero si tenemos en cuenta sélo por un mo-
mento que Miqueas b, J. consideraba a sus opositores como tras-
tornados por el propio Yahvé y que Jeremias guardaba silencio
ante la profecia de Ananfas y segufa su propio camino, se puede
reconocer que en aquel tiempo no se traba de regresividad o de
genialidad * ni de una moral mejor o algo parecido.

Cuando nos proponemos determinar la situacién teoldgica de
aquellos opositores combatidos por nuestros profetas escritores,
entonces nos hacemos conscientes de la peculiar dificultad de la
tarea. Los dichos proféiicos, que eniran aqui en cuestidn, estdn

2. Los XX, en el libyo de Jeremias, hablan con preferencia de pseudoproferas:
6, 13; 26,7, 8. 11, 26; 27, 9; 28, 1.

3. Smend, ATliche Rel (Gesch,, 254 s: «En la verdadera y falsa profecia se
encueniran contlapuestas antigua v nueva fes, Todavia mds frecuentemente la opo-
sicidn s= explica pot Io «anacrdnicor en la aparicion de la falsa profecia: <«Los
profetas combatidos en Jer 7, 26 anuncian ideas que pertenecen al circule de las
ideas proféucas de Isafass (Stade, ZAW 1881, 8). Al final de este trabajo se mos-
teard aue realmente bay que establecer una diferenciacidn en la cuestidn de {a re-
lacién del profeta con la situacidn histérica en la gue se encuentra. Esto, en todo
caso, no hay gue comprenderlo oo si los proferas fuesen miembros en un proceso
de desarrollo ¥ que [vese propie del verdadero profetz pertenecer en cada caso «z
lo mds recientes. La explicacidn de Sachsse de la oposicidn a consecuencia de la
lucha del yahvismo cottta el cananefsme fue ya ensayada por Mowinckel, Aungue
esa lucha ha llevado rambién ciertamente a contraposiciones en el interior de lag
profecias, existe, sin embargo, muy poco fundamento como para que el problema
teolGgico especifico se haya desemvuelto a pactit de ahi, Por otra parte, Mowinckel
ha wmade muche menos en serio a los falsos profetas v 2 su profecia de salvacién
de que lo hicieron sus grandes oponentes. Por ejemplo, [5id., 134 5. Los oposito.
res de Miqueas no fueron sdlo adivinos (cal Yabwelh yitid'ens: Mig 3, 11).
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desconectados unos de otros, y, por otra parte, no tienen el mi-
nimo interés por informar objetivamente sobte la opinién del
opositor, sino que, fundamentalmente, han sido pronunciados con
dnimo polémico. No pocas de esas manifestaciones hacen sospe-
char que aqui no se trata de vn problema especificamente religioso.
Pero eso, visto en su conjunto, es sélo una apariencia. Natural-
mente gue frente a los pocos grandes profetas se encontraban
adivinos de menor categoria e incluso impostores. Jeremias, por
ejemplo, echa en cara ocastonalmente a sus oponentes considera-
bles deficiencias morales*, Pero, si se plantea con todo extre-
mismo, el problema no radica sobre la base de tales diferencia-
cicnes, Nosotros, en todo caso, concederemos en los siguientes
parrafos poco interés al duelo, en tanto en cuanto se mueva en
ese campo incomplicado v deseamos buscar sobre todo los casos
mds extremos donde estdn en debate cuestiones teoldgicas supra-
individuales. Se puede demostrar positivamente gue, a pesar de
las diferencias subjetivas existentes, la discusidn gira, de modo
caracteristico, durante siglos, en torno a una cuestién gue es,
sotprendentemente, siempre la misma,

Miqueas, hijo de Yemla, se encueatra frente a 400 profetas
de Yahvé®. Este primer conflicto muestra va el problema en su
gran profundidad. Los cuatrocientos han profetizado prospetidad:
«Vete, tendrds éxito». Josafat, evidenternente, no puede estar ple-
namente satisfecho con esa profecta, Con disgusto, Ajab hace
llamar a Miqueas, hijo de Yemla, ya que lo yitwabbe tok, €l no
profetiza mds que mal. Y asi ocurre de nuevo esta vez: en espiritu
ve a Israel disperso y sin pastor. Migqueas no acusa de ninguna
manera a sus oponentes de falta de veracidad. Su bona fides es
totalmente admitida, incluso se reconoce gue no pueden obrar de
otra manera ya que han sido engafiados por Yahvé. Muy diferente
es, en todo caso, Miqueas de Morasti®, Aqui entra en juego la
libertad propia soberana contra la dependencia econémica de los
nebi’im. Proclaman alom:, es decir, anuncian el bien, en tanto les
va bien; en caso contrario declaran la guerra santa,’

4, Jer 23, 14,

5. 1Re 22 5s.

6. Mig 3, 5=

7. Entretanto hay que observar en la interpretacidn de este Iugar que la afir-
macién de Miqueas no se ha de tomar lteralmente, No puede creerse con seriedad
que aquellos ricos de Jerusalén havan comide la carne de los pobres v havan edifi-
cado su ciudad con sn sangre (Mig 3, 2 s. 10). Es ceracterfstico de Miqueas el
sacar a un pecado de su encubtimiento convencional e identificarlo con una enor-
midad, en dltimo térming parecida, aungue también manifiesta, Lo que €l echa en
cara a los #%h#im es su falta de libertad.
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Los debates més setios con tales opositores los tuvo feremias,
Todos sus dichos sobre aquellos profetas se sitdan dentro de una
queja en tormo a la apostasia del pueblo y el fallo de los respon-
sables, Aquéllos pretenden curar el mal del pueblo de modo muy
simple. Proclaman paz, paz (Jalom), pero no hay paz ninguna®,
De ahi que Jeremias, en situacién extrema, haya de consultar con
Yahvé su comportamiento con aquellos que dicen: «No veréis la
espada ni tendréis hambre, pues paz eterna (5%lom met) os daré
en este lugar» ®. Jeremias recibe la respuesta de que aquéllos no
son enviados por Yahvé; estdn profetizando mentira. En Jer 23,
9-32 leemos un atreglo de cuentas todavia de mayor amplitud
con estos profetas. Lo positivo, que se puede recoger de la avalan-
cha de reproches, lo ofrece, sobre todo, el v. 17 dicen a los que
se burlan de mi palabra: «tendréis paz», v a todos los que siguen
la obstinacidén de su corazén les dicen: «no vendré sobre vosotros
ningiin mal», Pero ellos no han sido ni enviados ni iluminados
por Yahvé,

Si estas palabras polémicas han sido transmitidas solamente
como dichos proféticos, los capitulos narrativos 27-29 permiten,
juntamente con las palabras dichas, reconocer de nuevo la sitva-
cién externa de tales enfrentamientos. Con los signos de las
coyundas y el yuge de madera, Jetemias se dirige a Sedecias:
«No prestes oido a los profetas que dicen: no os veréis sometidos
al rey de Babilonia». Muy poco después tuvo que tener lugar el
enfrentamiento con Ananias: «Al cabo de dos afios quiero volver
a traer a este lugar todos los utensilios de la casa de Yahvé...
También haré retornar a Jeremias... Y a todos los cautivos... a
este lugar». Jeremias: «Asi sea, jhdgalo Yahvé y cumpla tu pa-
labra!, pero has de saber: los profetas han profetizado mal antes
de nosotros; el profeta que profetiza bien, tiene que legitimarse
pot el cumplimiento de su profecia». Entonces Ananfas cogié del
cuello de Jeremias el yugo de madera y lo rompid: asi romperd
Yahvé <l yugo del rey de Babilonia. El profeta Jeremias se fue
por su camino. Sélo mds tarde pudo anunciar a Ananfas: <has
roto un yugo de madera. Yahvé pene un vugo de hierro sobre la
cerviz de todos los pueblos, para que sean sometidos a Nabuco-
donosor. Yahvé no te ha hecho a ti profetas. El dltimo profeta
que se levanté contra los profetas fue, por lo gue nosotros po-
demos ver, Ezequiel. De nuevo ocurre el mismo reproche: «Han

8. Jer 6, 14,
9. Ter 14, 15.
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descaminado al pueblo y han visto visiones de bien (¥%zon 3lom),
donde no hay en verdad ningiin bien», ¥

Estos son los lugares principales para nuestro proble