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LA CUESTION DEL SACRIFICIO
EN LA EPISTOLA A LOS HEBREOS

Pedro Luiz Stringhini

El estudio exegético-teol 6gico de la Epistola a los Hebreos, a
partir de la segunda mitad de este siglo, tiene sin duda su mayor contri-
bucién através de lainvestigacion y la obrade Albert Vanhoye, profesor
del Pontificio Instituto Biblico de Roma. Su obra permite, sin pérdida,
continuar lainvestigacion precedente, que tiene como gran exponente al
profesor Spicq.

El tema central de la epistola es el del sacerdocio de Cristo,
presentado como &l Nuevo Sacerdocio, esto es, el sacerdocio de laNueva
Alianza, que va a sustituir y a perfeccionar el Antiguo Sacerdocio, o sea,
al sacerdocio de la Antigua Alianza.

El autor de la Carta alos Hebreos no ve solamente |a sustitucion
de un sacerdocio antiguo por uno nuevo; lo que realmente se da es €l
cumplimiento de las Escrituras, basado en tres condiciones: continuidad,
por medio de la semegjanza del sacerdocio de Cristo al antiguo, siendo
gue en el antiguo esta contenido €l sentido de mediacién entre Diosy los
hombres; ruptura, dado que el nuevo sacerdocio es unarealidad nueva
gque marca una diferencia de larealidad antigua “ en todos los puntos. Si
no, estariamos al nivel de preparacion, en lugar de haber pasado ya al
nivel delarealizacién definitiva’; superacion, pues la superioridad ca-
racteriza el tercer nivel de cumplimiento (1).

La Cartaalos Hebreos es el Unico escrito del Nuevo Testamento
que constituye una obra sistematica de teologia del sacerdocio, y donde
e término sumo sacerdote (archieréus), usado abundantemente en €l
Nuevo Testamento refiriéndose a los sumos sacerdotes judaicos, es
aplicado a Cristo. Igualmente, el término sacerdote (hieréus) no se aplica,

1. Vanhoye, Albert, A Mensagem da Epistola aos Hebreus, Cadernos Biblicos 21. Edi¢bes
Paulinas, Sao Paulo, 1983, pégs. 61-62.
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en los evangelios y en Hechos, a JesUs o a los apostoles (2). Solo la
Epistola alos Hebreos aplica a Cristo los titulos de sacerdote y sumo
sacerdote, atribuyéndole cualidades sacerdotales y tratando el punto fun-
damental de las relaciones entre Cristo y el sacerdocio.

La Cartaalos Hebreos en verdad no es una carta, sino un sermon.
Es asi como se define el género literario de esta obra, cuidadosamente
elaborada, hecha de exposiciones entrecortadas por exhortaciones, en una
sucesion |dgica de temas y con una estructura concéntrica que permite
evidenciar €l punto altoy central de laobra, como veremos més adel ante.

Vanhoye se ocupd del estudio de la estructura del sermon (3),
encontrando en é palabras-claves, como digno de fe, misericordioso,
sacerdote, sumo sacerdote, perfeccionamiento, consagracion (teleidsis).
Cada palabra-clave es un tema que el autor desarrolla. Otras técnicas
literarias son las inclusiones, o sea, unaidea presentada en el inicio de
una exposicion, viene repetida como conclusion después de discurrir
sobre lamisma. Al final de cada parte el autor anuncia el tema siguiente;
usa paralelismosy disposiciones simétricas (simetria paralelay simetria
conceéntrica), y ofrece como resultado la siguiente estructura (4):

I. El nombre de Cristo: 1, 5-2, 18

I1. A. Jeslis sumo sacerdote fiel: 3, 1-4, 14

I1. B. Jestis sumo sacerdote misericordioso: 4, 15-5, 10
— Exhortacién preliminar: 5, 11-6, 20

I11. A. Sumo sacerdote seguin el orden de Melquisedec: 7, 1-28
I11. B. Hecho perfecto (seccion central): 8, 1-9, 28

I11. C. Principio de salvacion eterna: 10, 1-18

— Exhortacién final: 10, 19-39

IV.A. Lafedelostestigos: 11, 1-40

IV. B. Laperseverancianecesaria: 12, 1-13

V. Los caminos derechos: 12, 14-13, 2

Hay unaimportante obra de Vanhoye (5) sobre los dos primeros
capitulos de la Carta alos Hebreos. En esos capitul os, JesUs es presentado
como la sabiduria creadora de Dios Padre, el cual, en los Ultimos tiempos,
esto es, en la plenitud de los tiempos, hablara por medio de su Hijo,

...aquien instituy6 (Dios) heredero de todo, por quien también
hizo los mundos; e cual, siendo resplandor de su gloria e
impronta de su sustancia, y €l que sostiene todo con su palabra

2. Vanhoye, Albert, Sacerdoti Antichi e Nuovo Sacerdote. Ed. Elle Di Ci, Leumann
(Torino), 1985.

3. Vanhoye, Albert, La Sructure Lettéraire de |’ Epitre aux Hébreux. Desclée De Brouwer,
1963 y 1966.

4. Vanhoye, Albert, A Mensagem..., pags. 39-40.

5. Vanhoye, Albert, Stuation du Christ, Epitre aux Hebreux 1 et 2. Les Editions du Cerf,
Paris, 1969, Lectio Divina 58.
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poderosa, después de llevar a cabo la purificacion de los
pecados, se sentd aladiestra de laMagjestad en las alturas, con
una superioridad sobre los angeles tanto mayor cuanto mas les
supera en el nombre que ha heredado (1, 2b-4).

En verdad, los que los dos primeros capitulos de Hebreos van a
decir es que Jesus es Hijo de Dios y hermano de los hombres, y que por
eso es |lamado sumo sacerdote fiel y misericordioso: fiel enrelacion a
Dios, siendo é €l revelador de Dios, y misericordioso en relacién alos
hombres, porgue como hermano es solidario con la condicién humana.
Conforme a2, 17, é

...tuvo que asemejarse en todo a sus hermanos, para ser
misericordioso y Sumo Sacerdote fiel en lo que toca a Dios
(eleémon kai pistos archieréus), en orden aexpiar |os pecados
del pueblo.

El tema del sacerdocio, inevitablemente abre camino al estudio
sobre la cuestion del sacrificio. Cristo, aprendiendo la obediencia por €l
sufrimiento (5, 8), habiendo sido glorificado y sentado a la derecha de
Dios (1, 3; 8, 1; 10, 12; 12, 2), llevado ala perfeccion (teléiosis:: 5, 9);
se hizo principio de salvacion (5, 9), autor y realizador de lafe (12, 2),
y recibi6 el titulo de sumo sacerdote segiin el orden de Melquisedec (5,
10). Habiendo demostrado esto, la seccion central (7, 1-10, 18) dela
epistolavaaexplicar que Cristo es portador de un sacerdocio superior
(capitulo 7), una alianza superior (capitulo 8), un culto superior (capitulo
9) y un sacrificio superior (capitulo 10).

La superioridad del sacerdocio de JesUs en relacion al Levitico
es que éste, siendo segun la Ley, no es capaz de llevar ala perfeccidn
(7, 11. 19); agquel, segun la palabra del juramento (7, 21), es garantia de
una alianza mejor (7, 22), de un sacerdocio inmutable (7, 24). Ta
sacerdocio depende de un sacerdote (Jests), el cual no necesita cada dia
ofrecer sacrificios, pues de una vez por todas (ephapax) se ofreci6 a si
mismo (7, 27). Finalmente, en efecto:

.laLey instituye Sumos Sacerdotes a hombres frégiles; pero
la palabra del juramento, posterior alaLey, hace al Hijo per-
fecto para siempre (teteleidmenon) (7, 28).

Lasuperioridad de la Alianza (diatheke) implicala superioridad
de lamediacién. Cristo es ministro (leiturgos) del santuario y de latienda
verdadera (8, 2), posee un mas excelente ministerio (leiturgias), siendo
pues mediador de una mejor dianza (8, 6); dado que la primera (he
préte), siendo imperfecta es provisoria, dalugar ala nueva (Jr. 31, 31-
34; Hb. 8, 8-12) alianza (diatheke kainé).
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El capitulo 9 —superioridad del culto— puede ser dividido en
tres partes: vv. 1-10: el culto antiguo; vv. 11-14: la ofrenda de Cristo; vv.
15-22. 23: la cuestion de la sangre. El culto antiguo estaba marcado por
normas rituales y un santuario terrestre (v. 1), con sangre de bueyesy
novillosy ceniza esparcida sobre seres ritualmente impuros (v. 13), con
el altar del incienso (v. 4) y €l propiciatorio (v. 5); todo eso apenas copia
y sombra (8, 5), figura (parabol&: 9, 9) del verdadero y eterno santuario.

Cristo, en cambio, es sumo sacerdote a través de su propia sangre,
obteniendo una redencion eterna (vv. 11-12), en una claraalusion ala
sangre de la alianza (haima tés diathekes) de Ex. 24, 8 (Hb. 9, 20). Segun
Hb. 9, 14,

...lasangre de Cristo, que por el Espiritu Eterno se ofreci6 a
si mismo sin tacha a Dios, purificara (kathariel) de las obras
muertas nuestra conciencia para rendir culto a Dios vivo.

El capitulo 10 —superioridad del sacrificio de Cristo— afirma
que, al contrario de los sacrificios antiguos, ineficaces, la ofrenda per-
sonal de Cristo elimina el pecado y nos santifica, cumpliendo el oraculo
del Sal. 40, 7-9 (LXX):

1. TG no quisiste sacrificio ni ofrenda.

2. Tq, sin embargo, me formaste un cuerpo

1'. Holocaustos y sacrificios por el pecado no fueron de tu
agrado

2'. Heme aqui; yo vengo, oh Dios, para hacer tu voluntad.

Se nota claramente en esta cita la contraposicion entre los
sacrificios antiguos (1 'y 1), cuyarealizacion no son el cumplimiento de
lavoluntad de Dios, y laencarnacion del Hijo y su respuestaala voluntad
del Padre, esto es, la realizacion del verdadero culto y del verdadero
sacrificio.

Aqui se plantea una cuestion: siendo laNueva Alianzay €l Nuevo
Sacerdocio unarealidad diferente del Antiguo Sacerdocio y de la Antigua
Alianza (justamente por eso el adjetivo “nuevo” empleado no sera neds
sino kainds), ¢por qué la Nueva Alianza es también sellada con sangre?
¢No bastaria, por parte de Jesus, €l ofrecimiento intencional, simbdlico,
litirgico de su cuerpoy el hacer espiritualmente la voluntad de Dios,
para redlizar la redencion? ¢No es la sangre, segin René Girard, la
expresion maxima de la violencia caracteristica del género humano, y
consecuencia de larivalidad que su instinto mimético produce?

En esta misma linea va € articulo de Jorge Pixley (6), quien
sostiene que hay inclusive textos neotestamentarios que afirman, como |

6. Pixley, Jorge, “ ¢Exige el Dios verdadero sacrificios cruentos?’, en: RIBLA N° 2, 1988,
pégs. 109-131.
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Jn. 1, 7, que “Dios exige la sangre de una victima para limpiar las
manchas causadas por el pecado”. Y contintaindicando que, de hecho,

...ciertas interpretaciones de la expiacién que abre para los
pecadores €l acceso a trono de Dios nos presentan unaimagen
violenta de Dios que no perdona libremente sino que exige la
muerte del pecador o de un sustituto aceptable. El problema
parece derivar de una interpretacion incorrecta del sistema
levitico de sacrificios que eran permitidosy exigidos en €l
templo de Jerusalén en tiempos biblicos (7).

La terminologia sacrificia del Antiguo Testamento es aquella
encontrada en el libro del Levitico (capitulos1 al 7y 16) (8). Lv. 1-7
trata de laley de los sacrificios: holocausto (1, 3-7) es el sacrificio con
animales; oblacion (2, 1-16) es €l sacrificio con primicias de |os productos
agricolas; sacrificio pacifico (3, 1-17) es el sacrificio cruento en el cua
Unicamente una parte de la victima estaba sobre el altar, mientras otra
parte servia para el caracteristico convivio sagrado, o que “se comiay
bebia delante de Dios’. El sacrificio de expiacion (4, 1-5, 15) es el que
se hacia para reparar las impurezas leviticas y los pecados cometidos
inadvertidamente, por parte de toda la comunidad, de su jefe o de un
simplefiel. El sacrificio de reparacion (5, 14-16) eralarestitucion por
una culpa.

Histéricamente se verifica que la estructuracion del sistema clltico
levitico, elaborado por la casta sacerdotal pos-exilica, no parte de lanada
simplemente, sino que asume los ritos que ya se realizaban en el periodo
pre-levitico, donde cada persona (y no solamente €l sacerdote) manipulaba
su ofrenday presentaba su sacrificio. Ejemplos de esto se pueden ver en
las ofrendas de Cain, Abel, Noé, Abraham.

Ahora bien, por un lado, a partir del sistema levitico hay una
centralizacion del lugar del sacrificio, el cual no serd méas realizado en
cualquier sitio —bajo un arbol o sobre una piedra— sino en el templo,
y una centralizacion de la mediacion en las manos de | os sacerdotes y del
sumo sacerdote. Por otro lado, el Levitico tiene laintencion de contener
y controlar laviolenciay abusos rituales, toda vez que |o que estaba en
juego eralamanipulacion de lasangre. No eralacarne lo que era ofrendada
sino lasangre, pues ésta representalavida. Tal control se hacia necesario,
considerando que dentro de los tipos de sacrificios pre-leviticos figuraba
la ofrenda de sacrificios humanos. Hay ejemplos de esa précticaen la
Biblia (9).

7. Ibid., pag. 109.

8. Rossano, P.-Ravasi, G.-Girlanda, A., Nuovo Dizionario di Teologia Biblica. Edizioni
Paoline, Milano, 1988, pags. 818-823.

9. Pixley, op. cit., pag. 116.
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El sacrificio de aabanza (Lv. 7, 12) puede ser gemplificado por
el Sal. 51: “mi boca anunciara tu alabanza (v. 17), pues tl no quieres un
sacrificio (v. 18)”. Lv. 16 habla del gran Rito de Expiaciony del “Gran
Dia’ en que anualmente éste es realizado; se trata del Yom Kippur, ce-
lebrado hasta hoy por los judios.

El Levitico, al proponer toda esta organizacién del sacrificioy
del sacerdocio, tiene en mente un aparato de mediacion que obtenga el
perdon de los pecados, la purificacion ritual (de un leproso, de una mujer
después del parto, de quien tuvo contacto con un cadaver, por ejemplo),
lacuray lamanifestacion delagloriade Yahvé (Lv. 9, 6). Valelapena
recordar que ese aparato religioso de Israel, hasta el tiempo de Jesus,
estaba centralizado en el templo de Jerusalén, y en él se arraigaron una
serie de vicios propios de una religion ritualista sobre la cual recayo
fuertemente la critica de los profetas y del propio JesUs.

LaEpistolaalos Hebreos vaen lalineadel sacrificio de alabanza
(ainesis):

Ofrezcamos sin cesar, por medio de él (JesUs, sumo sacerdote),
a Dios un sacrificio de alabanza, es decir, €l fruto de los labios
gue celebran su nombre. No os olvidéis de hacer el bieny de
ayudaros mutuamente; esos son |os sacrificios que agradan a
Dios (13, 15-16).

Conocer por la Escritura la estructura religioso-cultual -sacerdotal
de Israel, ayuda a entender laimportancia de la atribucién que la Carta
alos Hebreos hace del titulo de sumo sacerdote a Jesls. Es cierto que la
religion cristiana que se iniciaba tenia necesidad del sacerdocio y del
sacerdote. Es aceptable también que el sacerdocio antiguo es valido en
lalineade laintuicion, o sea, entendi6 y explicitdé a su modo la necesidad
de mediacion. El autor de Hebreos percibié que aguello que el sacerdocio
levitico realizara a nivel simbolico, Cristo lo realizé en sentido real .

Vanhoye afirma gue con Cristo el sacerdocio antiguo termina su
existencia como institucion y permanece como profecia. En tanto la sangre
delos animales, en el Antiguo Testamento, simbolizaba la ofrenda de la
vida aDios, la sangre derramada de Jesus es lareal ofrenda de toda una
vida dedicada a hacer la voluntad del Padre. Esto en contraste con la
injusticia presente en e mundo, y en contraste con la mas alta expresién
de laviolencia presente en el corazén del hombrey en las estructuras de
|a sociedad, cual eslacondenacion a muerte, € atentado contrala vida,
mas aln tratdndose del atentado contra la vida de un inocente, cuya
misién erala de defender lavida... del pobre, y con eso, lavidade la
humanidad.

Jestis desempefio una mision proféticay no sacerdotal, y en €l
desempefio de esta mision no ahorro criticas ni evitd conflictos con los
representantes de tal casta. Asimismo, su muerte no sedio en el lugar del
culto ni se traté de una ceremoniareligioso-cultual; antes bien, se traté
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de la gjecucion de un condenado. El derramamiento de la sangre sera el
elemento comin con e sacrificio antiguo, y € que permite elevar
infinitamente el valor de la ofrenda; es la consecuencia de la fidelidad
irrestricta de Jestis alamision de revelador del Padre (por eso él esdigno
de fe). Solidario con los hombres en el amor irrestricto (hermano y
sacerdote misericordioso, de acuerdo con Hb. 2, 11-17), su muerte sera
la denuncia del sistema de violencia que generd su condenacién, la cual
no fue fruto de una casualidad sino el resultado de un proceso injusto,
pero legal (10).

Jesus, al asumir convenciday radicalmente su mision, no larealiza
prescindiendo de las contingencias, de las instituciones e incluso de las
contradicciones humanas. De esta forma, siendo obediente hastala muerte,
y muerte de cruz (Flp. 2, 8), llega hasta las Ultimas consecuencias, hasta
el martirio, denunciando todalaviolenciay preconizando que nadie méas
deberia necesitar derramar sangre, pues en el Reino de Dios no puede
haber ni injusticia ni violencia, habra si “un nuevo cielo y una nueva
tierra’ (Ap. 21, 1-7). Cuando JesUs expulsa demonios, |o hace para vencer
de una vez por todas a las fuerzas del reino de Satan, esto es, para que
las fuerzas del mal sean definitivamente eliminadas de lafaz de latierra
y no haya més necesidad de exorcismos. En relacion a sacerdocio, cuando
la Carta a los Hebreos proclama que JesUs es el sumo sacerdote de la
Nueva Alianza, es para mostrar que el sacerdocio levitico (ademas, é era
delatribu de Judd) estaria superado (11).

Trazando un paralelismo entre los sacrificios antiguos y el sa-
crificio de Cristo, se nota un pasgje: 1) de una dimension exclusivamente
ritual, hacia una dimension existencial; 2) de la separacion (no iden-
tificacion) del oferente con la ofrenda, hacia la solidaridad; 3) de la
ofrenda de animales y productos, haciala ofrenda personal, esto es, ala
ofrendareal de la existencia; 4) de la purezaritual (el término griego

10. Barbé, Domingos, “ Releitura N&o-Violenta da Biblia’, en: Uma Teologia do Conflito-
a Nao Violéncia Ativa. Edi¢Oes Loyola, Sdo Paulo, 1985, pags. 11-26: “el procedimiento
sacrificial exige que lasociedad, o € individuo que se vaamatar 0 a aceptar €l asesinato,
crea en la culpabilidad de aguellos que serdn ejecutados. De ahi toda la fase de
desmoralizacién, de calumnia, por la cual pasalavictimainocente. En el caso de JesUs,
esto estipico. El sumo sacerdote y los fariseos, junto con los herodianos, quieren hacer
de Jesus un chivo expiatorio y no unavictimainocente, un ‘ Cordero de Dios'. Intentan
desmoralizarlo politicamente: ‘ Es enemigo del César’; y religiosamente: ‘Es un blasfemo
que quiere destruir el templo, lugar santo de nuestra nacién’”.

11. José |. Gonzélez Faus, “Jesus e os demdnios: introducéo cristoldgica a luta pela
justica’, en: Fé e Justica. Edi¢bes Loyola, 1990, pags. 60-61: “ni unavez el Nuevo
Testamento aplica a Jesucristo la denominacién de exorcista.. se trata de una
desautorizacion de todas | as pretensiones exorcistas del mundo antiguo, y de una confesion
creyente de que la victoria sobre |os demonios y sobre |os poderes opresores del hombre
serediz6 de verdad y de unavez para siempre en el acontecimiento de Jesus. El exorcismo
esun hapax tan irrepetible como el sacrificio... La Epistola alos Hebreos da a Jesus el
titulo de sacerdote con unaintencion polémicay exclusiva: el sacerdocio de Jesus solo
puede significar la desautorizacion de todos los otros sacerdocios”.
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para designar la purificacion es katharismos), haciala purificacion de los
pecados (Hb. 1, 3) y de lamala conciencia (Hb. 10, 22; 9, 14); 5) de la
obedienciaalaley, hacialadocilidad al Espiritu Santo (I Ts. 5, 19), es
decir, alalibertad; 6) de una consagracion (la palabra hebrea es maley
la griega teléiosis) que vale solamente para el sacerdote, hacia una
consagracion que vale paratodo el pueblo (Hb. 10, 14; | Pd. 2, 4-10; Ap.
5, 10); 7) de las puras précticas exteriores, hacia un culto espiritual (Rm.
12, 1; Hb. 9, 14: Cristo es capaz de realizar el culto espiritual perfecto;
Hb.13, 15: beneficenciay comunion (koinonia); 8) de un rito que tiene
unfinensiy esseparado delavida, hacia el culto sacramental cristiano,
esto es, €l rito es expresion de laviday tiene continuidad en la misma;
9) el culto antiguo es un yugo pesado paralos pobres, el cual debe llevar
ofrendas para el sacrificio para poder sentirse justificado y agraciado por
Dios, mientras que el culto de la comunidad cristiana debe ser unarealidad
que libera.
Es pertinente y conclusiva la siguiente afirmacién:

La institucion sacerdotal de la Antigua Alianza encuentra su
cumplimiento (su realizacién) en el misterio de la muerte de
Cristo. Tal es, en sustancia, latesis central de laEpistolaalos
Hebreos. Los sacrificios que ofrecen |os cristianos no pertenecen
mas a la antigua economia: ellos son de una naturaleza
completamente diferente, como revelala Ultima parte de la
epistola (13, 1-19, y particularmente 13, 15-16) (12).
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UN LLAMADO A
LANZAR LAS REDES
EL NUEVO PROTESTANTISMO
Y LA LECTURA POPULAR
DE LA BIBLIA

Jorge Pixley

En los ultimos treinta afios | os biblistas hemos aprendido, para
sorpresa nuestra, acerca de la capacidad del pueblo cristiano pobre para
leer la Biblia como Palabra de Dios. Jesus dijo:

Te aabo, Padre, Sefior del cielo y latierra, porque has ocultado
estas cosas alos sabios y entendidos y se las hasrevelado alos
nifios. Si, Padre, pues esa fue tu voluntad (Mt. 11.25-26).

Y, efectivamente, con nuestra ciencia biblica estabamos exclu-
yendo a los campesinos analfabetos, los pescadores, las gentes de la
selva, y los trabajadores urbanos del estudio biblico. Sucedié que cuando,
en los afos sesenta, los misioneros invadieron el campo, sin ser biblistas
ellos en su mayoria, y les dijeron a esta gente humilde que podian leer
laBiblia e interpretarla ellos mismos, €l Dios de la Biblia hablé. Es una
historia conocida, aunque no deja de ser inspiradora.

La clave de este milagro del Espiritu que abrié las bocas de los
humildes fue que los que nos creiamos duefios de la Biblia: 1) tuvimos
gue abandonar este reclamo de posesion, y 2) escuchar lo que la Biblia
le deciaa pueblo pobre. En algunos casos, como el de los pescadores de
Solentiname, el resultado fue revolucionario en un pais donde lasiglesias
oficiaes creilamos que Dios queriaque la lglesia apoyara el orden existente.
En la mayoria de los casos la lectura no resulté revolucionaria, pero la
Biblia se demostré un apoyo para las luchas populares por latierra, la
vivienda, la educacion, los servicios de salud y otros asuntos que se
generan socialmente y gue son necesarios para la dignidad humana. Ante
todo, el pueblo Ilegb a comprender que el Dios de la Biblia se ocupa de
las cuestiones que consumen las energias de la gente pobre, mientras
luchan por sobrevivir y ser alguien en un mundo hostil.

Aquellos quienes nos sentimos llamados a servir al pueblo de
Dios como biblistas, maestros e investigadores de la Biblia, nos habiamos
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instalado en la sociedad en lugares donde las necesidades bésicas se dan
por sentadas, y leiamos laBiblia como un libro que se ocupa de los
asuntos que considerabamos propiamente espirituales. Estos son los
aspectos del sentido de la vida que nos ocupan apasionadamente a los
humanos cuando estan satisfechas nuestras necesidades béasicas. Cuando
los pastores del pueblo pobre comenzaron a informar sobre la lectura
biblica que venian haciendo |os pobres, muchos de nosotros caimos en
la cuenta de que no habiamos entendido bien nuestro [lamado, que Dios
real mente queria que fuéramos maestros de la Biblia al lado de los pobres,
quienes son sus hijos predilectos. Es sélo desde este lugar junto alos
pobres, que podemos hablarle atodo € pueblo de Dios. Pues Unicamente
aquellos que, siendo pobres 0 no, asumen la posicién socia de los pobres,
pueden ver la dinamica que obra en la sociedad entera. Desde las po-
siciones de privilegio en la sociedad, la realidad de los pobres no es
visible. Resulta no tan dificil ahora entender por qué Jesus alab6 aDios
por tratar alos pobres con predileccion.

Aunque de manera existencial siempre estamos aprendiendo de
nuevo el privilegio delos pobres, cuando se trata de la lecturade la
Biblia podemos afirmar hoy que de manera tedrica la leccion se ha
aprendido. Quiero proponer ahora que avancemos un paso mas paraincluir
en e circulo de nuestra solidaridad a fendmeno nuevo y masivo del
protestantismo popular, € cual havenido creciendo aceleradamente durante
los ultimos treinta afos.

1. El protestantismo popular

Desde tiempos coloniales este ha sido un continente catdlico, sin
embargo hoy tenemos una vigorosa presencia protestante que es del 10
al 15% de la poblacion total. El protestantismo delos siglos XV 'y XI1X
era mayormente el resultado de lainmigracién de Europa Central y del
norte europeo. Hacia € fin del siglo XIX y comienzos del XX, bao
gobiernos liberales, se fundaron iglesias protestantes supervisadas por
sociedades misioneras estadounidenses invitadas con ese fin por los
gobiernos, para establecer € pluralismo religioso que favoreceria so-
ciedades civiles liberales. Hasta hoy, el ecumenismo modesto que cono-
cemos en nuestras tierras casi no trasciende los limites de estas dos
corrientes de protestantismo.

Pero, desapercibido parala mayoria de nosotros, surgia un cris-
tianismo protestante popular en el campo y entre lamigracién rural de las
ciudades. Durante los ultimos treinta afios se ha visto un crecimiento
explosivo, de modo que ya nadie lo puede ignorar. Pese a que | os catolicos
tienden a despacharlo como sectario, y los nacionalistas tienden a
despacharlo como una penetracién imperialista que desmoviliza a las
masas, |0s campesinos y |0s obreros se vuelcan masivamente hacia las
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capillitas que brotan dondequiera en los barrios de las ciudades y las
montafas del campo. Esta variedad popular de cristianismo protestante,
gue es tan poco agradabl e tanto para catdlicos como para protestantes de
vigjo cufio, obviamente satisface alguna necesidad del pueblo o no seria
tan atractivo para tanta gente.

Precisamos de muchos estudios serios para saber qué es esta
formade cristianismo. Pero precisamos también de contactos directos
con é para conocerlo por experiencia persona. Yo quisiera tratar de
caracterizarlo de modo preliminar por mi propia experiencia en esta
ponencia, que constituye un llamado a conocerlo:

1.1. El protestantismo popular esuna protesta
contra un orden social que excluye ala gente pobre

En todas nuestras sociedades |a Iglesia Catdlica es parte del orden
social establecido. En las sociedades mas conservadoras, como la colom-
biana, este vinculo es constitucional. No obstante, aln en paises de hege-
monialiberal, como México, que explicitamente niega en su Constitucion
que se favorezca a ninguna sociedad religiosa, en la précticalajerarquia
catolica es parte de la élite gobernante. Las iglesias protestantes de vigjo
cufo son compafieras minoritarias de estos arreglos, especialmente en las
naciones donde el liberalismo ha sido decisivo en la construccion del
orden nacional.

L as pequefias iglesias con nombres extrafios como Iglesia Pente-
costal de la Profecia o Iglesia Apostdlica de la Fe en Cristo Jesus, que
han brotado en e campo y los barrios populares de las ciudades, no
tienen parte en estos arreglos. Esto no significa, por supuesto, que no
haya lideres de algunos de los grupos mas grandes entre estas Ultimas
gue no aspiren a participar del botin, si bien dondequiera han surgido
como iglesias que rechazan “el mundo”, es decir, la sociedad organizada.

1.2. El protestantismo popular esuna protesta contra
el control clerical delareligion

El liderazgo pastoral de estas iglesias nuevas no proviene de las
familias vigjas de la sociedad, ni estos pastores han estudiado en las
facultades teol 6gicas conocidas. Ellos no pretenden portar la sucesiéon
apostdlica. Reciben su legitimidad por el reconocimiento que les otorgan
sus congregaciones locales. Surgen por 1o general de la misma comunidad,
y pueden ser tanto hombres como mujeres. A medida que sus asociaciones
se desarrollan tienden a subordinar el liderazgo femenino a masculino,
como también a manifestar otras marcas del clero establecido.

Cuando los pastores hacen estudios teol 6gicos, lo cual es frecuente,
esto no se percibe como una virtud por sus congregaciones, que deben
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convencerse de que su pastor no ha perdido la fe a estudiar en una
escuel a establecida.

Aungue a veces existen vincul os con asociaciones pentecostal es
del extranjero, usualmente de los Estados Unidos (EE.UU.), éstos no son
esenciales paralafundacidn y crecimiento de estas iglesias populares.
L os misioneros extranjeros son pocos, si bien los evangelistas extranjeros
que llegan a dar breves cruzadas de predicacion se estiman mucho, pero
sus vinculos permanentes con las iglesias local es son superficiales.

El anticatolicismo es evidente, y se dirige principal mente contra
los sacerdotes que son la presencia visible de los elementos jerarquicos
de la sociedad. También existe mucha sospecha hacia el protestantismo
de vigjo cufio, porque se |e percibe como que ha entrado demasiado en
e “mundo” y aceptado las estructuras mundanas, incluyendo |a posesion
de un clero méas o menos preparado. El énfasis religioso se pone en la
experienciadel Espiritu. Es esta experienciala que establece lalegitimidad,
y solamente un pastor lleno del Espiritu sera reconocido como tal. La
ordenacion no es més que la confirmacion popular del ministerio lleno
del Espiritu de la personainvolucrada.

1.3. Las congregaciones protestantes popular es
son asociaciones fuertes de apoyo mutuo

Uno de los mayores atractivos de este tipo de cristianismo son
las comunidades fuertes que forma. En momentos de crisis —salud
quebrantada, desempleo, guerra o desastres naturales— los creyentes
cuentan con el apoyo de sus hermanos y hermanas. Una marca del pastor,
€s su preocupacion por los miembros del grupo. Se espera la presencia
del pastor si uno ingresa a un hospital o afronta un problema legal con
las autoridades municipales o militares. En el caso de una enfermedad
prolongada, también se espera ayuda para los alimentos de parte de los
hermanos, y ayuda de las hermanas para el cuidado de los nifios.

Los cultos son frecuentes, casi diarios. Esto sirve para remover
a los creyentes del camino de la tentacion del mundo, pero también
consolidalos vinculos del grupo. La presencia del Espiritu se actualiza
cada vez que la comunidad se congrega, o mismo que launidad y apoyo
mutuo de la comunidad apostélica, al menos en teoria.

La congregacion puede realizar trabajos comunitarios tales como
brigadas para construir una escuela o unaclinica. Para ellos ésta es una
manera de mejorar el ambiente de su comunidad, asi como de establ ecer
su credibilidad entre sus vecinos. Esto Ultimo es importante para €l
reclutamiento, una preocupacién constante de estas comunidades. En todo
caso, el trabajo comunitario se realiza como grupo, y es otraformade
confirmar y solidificar laidentidad de la comunidad.
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1.4. EsatravésdelaBiblia que estos grupos encuentran
acceso directo ala voluntad de Dios

El aspecto mas importante del protestantismo popular es su apego
alaBiblia. Una caracteristica atrayente de este movimiento en su medio
social eslaposesion delaBibliacomo la Palabra de Dios. Esto calza con
su anti-clericalismo. Con el acceso directo ala Palabra de Dios, ¢para
qué buscar intermediarios humanos?

La apropiacion de la Biblia es directa e inculta. Hay elementos
del uso de laBiblia que resultan chocantes para los biblistas, y de ellos
trataremos en breve. Sin embargo, hemos aprendido que os pobres pueden
mostrarse nuestros maestros, y no debiéramos cerrarnos ala posibilidad
de que esto ocurra de nuevo. Y tenemos que estar aertas de que €
rechazo de lalectura popular protestante no sea un caso més de clerica-
lismo, latendencia a despreciar a quienes no tienen la orientacion de
personas cultas, teol 0gicamente entrenadas.

L os protestantes de este tipo se enorgullecen de laBibliay buscan
siempre desplegarla. Esto, a lado de la experiencia cultica de la presencia
del Espiritu, es € atractivo principal que estos grupos ofrecen a los
pobres que se sienten excluidos de lavidaintelectua y cultural de nuestras
naciones. Con la Biblia en mano ellos pueden disfrutar de lainstruccién
directa del Creador del Universo y Salvador del Mundo, el mismo Dios
gue sienten directamente en el culto espiritual que practican todos los
dias de la semana.

2. LaBibliaen € protestantismo popular

LaBiblia es unafuerza poderosa en las manos del pueblo pobre.
Hemaos aprendido por |alectura biblica de los pobres, que |la Biblia se
origind en las experiencias de los pobres, con sus tradiciones que luego
fueron recogidas y transformadas por la gente culta de Israel. El Dios de
laBibliaes el Dios de los pobres, gue se revel 6 durante el éxodo como
un salvador liberador.

No obstante, entre |os pobres la Biblia frecuentemente esta ma-
niatada por una manera magica, ritualista de pensar. Y esto es notable en
el protestantismo popular latinoamericano. Leer laBiblia es un acto que
desata poder por su misma €jecucion. No requiere comprension ni dis-
cusién, ya que el hecho de soltar la Palabra de Dios en el contexto del
culto del Espiritu, es poderoso en si. Esto es o que quiero decir con uso
ritualista de la Biblia.

Lacultura popular latinoamericana estd marcada fuertemente por
el pensamiento mégico. Los protestantes de vigjo cufio soliamos acusar
alos catdlicos por su tolerancia con los residuos “paganos’ de lareverencia
magica por las iméagenes de los santos cristianos, que eran un barniz
superficial de legitimidad cristiana paralos antiguos dioses y espiritus
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americanos. Este mismo tipo de cultura popular existe hoy en este nuevo
protestantismo, y la Biblia juega en él un papel. Las imégenes de los
santos se han descartado, parece que por su vinculo con la borrachera de
sus fiestas, pero varias practicas magicas en torno ala blsgueda de salud
son aceptables. Un aura de reverenciarodea la version Reina-Valera de
la Biblia que distribuyen las Sociedades Biblicas. Aun cuando su espariol
elegante pueda no entenderse muy bien, las traducciones en el lenguaje
del pueblo no tienen el mismo poder. Pueden usarse en retiros juveniles
y para devociones personales, sin embargo no son aceptables en el culto
de la comunidad.

Cuando los creyentes visitan €l lecho de un enfermo, “creyente”
0 “incrédulo”, lalectura biblica es un elemento esencia de las posibilidades
salutiferas de lavisita. Esto no conflige con la aplicacion de la medicina
tradicional, las précticas médicas que remontan a tiempos pre-colombinos,
ni con la medicina moderna cuando se dispone de acceso a €ella. Pero se
cree que en ultimo caso la salud procede de Dios, y que la Palabra de
Dios es el vehiculo de su poder salutifero.

Otra areaimportante donde la Biblia puede ayudar es venciendo
alos vicios, especialmente el alcoholismo. Uno de los atractivos de las
comunidades protestantes es el apoyo que ofrecen para superar la adiccion
nocivaa acohol, tanto del individuo como de la comunidad. Los primeros
protestantes del norte de Nicaragua fueron los Colindres y los Barahona,
dos familias sandinistas de vigjo cufio. Hasta donde he podido averiguar
de entrevistas con algunas personas de esas familias, el atractivo para
ellas fue la posibilidad de erradicar el alcoholismo que estaba arraigado
en la zona. También me he encontrado en iglesias rurales con miembros
antiguos de las Comunidades Eclesiales de Base (CEBS), quienes respon-
den amisinterrogantes, de por qué abandonaron esas comunidades cris-
tianas tan interesantes diciendo que alli no encontraron apoyo parala
superacién de su adiccién al alcohol.

Cuando uno se pone a escuchar la predicacion y la conversacién
de los creyentes que pertenecen a estos grupos, descubre un gran énfasis
en laliteratura apocaliptica. La promesadel retorno de Cristo es el centro
de la esperanza cristiana para ellos. La sociedad actual se percibe como
el dominio de Satanés, cuyo gobierno sera cortado cuando regrese en
gloria Jesucristo. Esto se manifiesta en adicion al rechazo de |la sociedad
presente con sus estructuras: 1) un sentido de impotencia para alterar
estos arreglos socia es mediante la movilizacion popular u otras acciones,
Y 2) una esperanza gque se basa en una comprensién méagica de las promesas
biblicas.

Lacreenciaen el regreso de Cristo no se vincula con ninguna
vision de una sociedad perfecta.

1) El catolicismo tradicional, de cuyos margenes sadlieron la
mayoria de estos disidentes religiosos, tiene una vision de una
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sociedad perfecta donde cada quien tiene su lugar. Las autoridades
eclesidsticas y civiles cooperan para asegurar la unidad y €
bienestar de la sociedad entera. Los pobres gozan de |os beneficios
de la armonia dada por Dios que resulta, aunque no tienen que
molestarse con el quehacer politico.

2) El protestantismo de vigjo cufio se representa |la sociedad ideal

como una sociedad pluralista en la cual gobiernos liberales con
constituciones liberales, garantizan los espacios para los grupos
gue sostienen posiciones disidentes. Las autoridades civiles se
respetan y se apoyan en la medida en que mantienen este orden
que es e que Dios desea, pues en € los humanos pueden
libremente escoger €l camino verdadero de la salvacion (o €
camino del error, que conduce ala condenacion).

3) Las CEBstienen una utopia de una sociedad igualitaria que
solamente se puede alcanzar mediante la organizacién y lalucha
popular. Esto dinamiza a estas comunidades y les da esperanza
y confianza en el futuro y en su contribucion, bajo la direccion
de Dios, asu realizacion.

4) El protestantismo nuevo no tiene una vision de una sociedad
perfecta, mas alla de la negacién de la sociedad presente, como
las versiones de la perfeccion que ofrecen las otras corrientes del
cristianismo que hoy existen. Cristo gobernara, pero existe poco
esfuerzo por tratar de imaginarse |o que su gobierno abarcara.

Existe la tentacion de llamar fundamentalista a esta lectura biblica,
y creer que sabemos con ello suficiente para despacharla. El fundamen-
talismo, tal como se conoce en los EE.UU., es un movimiento que rechazd
y rechaza la modernidad sobre |a base de una lectura minuciosa de la
literatura apocaliptica de laBiblia. Fue anti-catdlico y anti-comunista, de
cara aunainmigracion proletaria hacialos EE.UU. que era ampliamente
catdlicay sindicalista. El fundamentalismo fue un movimiento estudioso,
0 por 1o menos se basd sobre unainterpretacion cuidadosa de | as profecias
biblicas. Esta vision fue a final sintetizada en la Biblia anotada del
Doctor Cyrus 1. Scofield, que alimento las congregaciones fundamentalistas
las cuales ya no practicaban el intenso estudio biblico. LaBiblia Scofield
ha tenido influencia en el protestantismo latinoamericano, no obstante,
hasta donde yo sé su influencia es poca en el nuevo protestantismo.

Lamodernidad, el enemigo principa de los fundamentalistas de
los EE.UU., no es un asunto importante para los protestantes latinoame-
ricanos. Las dlites latinoamericanas tienden a ser conservadorasy catdlicas,
no modernistas, si bien la estricta aplicacion de estas categorias no resulta
hoy muy util. Estas congregaciones ven el retorno de Cristo como una
liberacion de la dominacion de estas élites. Los fundamentalistas esta-
dounidenses, en cambio, estuvieron muy ligados a las élites, es decir, a
las tradicionales élites blancas, anglo-sgjonas y protestantes (los WA SPs).
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Paraellos, el retorno de Cristo era el fin de la amenaza que planteaban
los elementos extranjeros que llegaban, e implicaba la restauracién de
una sociedad como la de su propio tiempo.

El fundamentalismo estadounidense siempre ha luchado contra
lateologia académica, y en esta lucha ha creado sus propias academias
que adversan lateologia dominante. El huevo protestantismo no es anti-
intelectual, y muchos de sus pastores buscan con unas ansias asombrosas
una educacion teolégica. Y esto a pesar del hecho de que saben que sus
congregaciones, en general, no le dan prioridad a la educacion. No le dan
prioridad para sus pastores, por la necesidad de un liderazgo lleno del
Espiritu, pero no son activamente anti-teologicas como lo fueron los
fundamentalistas de los EE.UU.

El entusiasmo de los estudiantes de teol ogia que recibimos del
nuevo protestantismo en nuestras instituciones de viegjo cufio, sugiere la
posibilidad de que en poco tiempo podamos esperar contribuciones biblicas
de este sector.

3. Losestudios biblicosy € protestantismo popular

Propongo gque debemos hacer con el protestantismo popular, 1o
mismo que venimos haciendo con las CEBs desde hace ya unos veinticinco
anos. Es decir, que debemos acompariarlos en su lectura de la Biblia,
escuchandoles y aceptando su agenda, aunque corrigiendo y
suplementando |os elementos méagicos que les bloquean

Esto supone que la acusacion de un estricto sectarismo que sele
hace a este protestantismo es falsa, 0 al menos parcial. La experiencia
con el proceso de paz en Nicaragua, por ejemplo, fue aleccionadora en
este sentido. En Nueva Guinea, en laMosquitay en Jinotega, |0s pastores
de congregaciones protestantes fueron e apoyo principal para las
comisiones de paz, trabajando al lado de algunas CEBS, algunos coope-
rados que eran sandinistas, y algunos campesinos identificados con los
contras. Este fue un ecumenismo de base donde los catélicos urbanos 'y
los protestantes de viejo cufio, no tuvieron gran participacion. Creo que
¢l anti-catolicismo del protestantismo popular es fundamental mente anti-
clericalismo, y que no tiene que ser sectario y puede llegar a ser ecumeénico
en ciertas circunstancias. Las CEBSs, por su parte, no han estado abiertas
a ecumenismo. Lo cierto es que han hecho demasiado poco para explorar
estas posibilidades, frenadas quizas por la presencia considerable del
clero.

Si hemos de acompafiar a estas congregaciones incultas dirigidas
por pastores semi-alfabetos, tendremos que gjercitar nuestras habilidades
para escuchar. Esto no significa que tengamos que aceptar todo lo que
digan como valido, por provenir de labase. Si el evangelio trata de un
Dios liberador, como creemos, este es un elemento no negociable. Por
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fidelidad biblica no podemos aceptar el pensamiento mégico. Si podemos
escuchar su agenda para estudio biblico —el Espiritu, lavenida de Cristo,
el poder sanador de Dios, etc.—; podemos también trabajar con ellos
para superar una vision mégica gue dejaria la construccion de la sociedad
perfecta para Cristo en su venida. Ireneo de Lion, pastor de una
congregacion que resistio a César hasta la sangre, creia que la sociedad
perfecta se lograria en la resurreccion de los justos y, como nuestro
sector, no tenia un proyecto socia positivo. Esa creenciamégicale permitio
aél y asu pueblo enfrentarse a lo que sabian era una usurpacion del
gobierno legitimo sobre el mundo de Dios de parte del César, quien era
un apoderado de Satanas. Nadie puede dudar de la erudicion biblica de
Ireneo ni de su valor y honestidad pastoral, aunque tengamos que cues-
tionar su visién de la sociedad perfecta. En ese mismo espiritu podemos
hoy acompafiar al protestantismo popular, que es unafuerza en nuestros
paises.

Si hemos de realizar una sociedad nueva que nos libere de la
dominacion del capital transnacional y las finanzas transnacionales,
tendremos que encontrar un punto de unidad paralas luchas populares de
nuestros pueblos. Paralos cristianos esto significa, segln sugiero, pro-
mover un cristianismo popular que, aunque incluya grupos catélicos y
protestantes que se identifican con las luchas populares, no seréla mera
suma de ellos. Existira en universidades, en los partidos revolucionarios,
y en grupos cristianos que rehdsen identificarse con ningunaiglesia. En
la blisgueda de esta unidad pienso que el protestantismo popular no puede
ser excluido como si fueraintrinsicamente divisivo, una cufiaimperialista,
u otro epiteto despectivo. Paralograr la unidad en torno a un proyecto
liberador algunos elementos deberan excluirse; sin embargo, considero
que la frecuente exclusion de estos grupos de pobres se debe arazones
inconfesables que no pueden ser defendidas por cristianos revolucionarios
honestos.

i En nuestra lucha como biblistas para ser agentes de una unidad
popular y revolucionaria, lancemos nuestras redes més alla que antes y
tratemos de incluir al protestantismo popular!
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RECENSIONES

José L. Sicre, A justica social nos profetas. Edicdes Paulinas,
Sdo Paulo, 1990, 666 péags.

Laobratiene como titulo original Con los pobres de latierra. La
justicia social en los profetas de Israel (Ediciones Cristiandad, Madrid,
1984). Latraduccion al portugués es de Carlos Felicio da Silveira. La
obra es extensay se compone de tres partes distintas y complementarias:
1) Cuestiones introductorias, donde, en e capitulo | trata de la
Preocupacion por lajusticia en el Oriente Antiguo, y en el capitulo 11
trata de la Evolucion socioeconémicade Israel; 2) EI mensgje de los
profetas: Amos, Oseas, Isaias, Miqueas, Sofonias, Jeremias, Ezequiel, y
La profecia pos-exilica (Zacarias, Malaquias); 3) Conclusiones.

Laobra, extensa como se presenta, se caracteriza por laclaridad
y € rigor cientifico y metodologico. En el andlisis de los profetas procede
siempre a partir de la citacion del texto biblico original, y del estudio
semantico esmerado de |os términos correl acionados. Presenta la opinion
de numerosos estudiosos del asunto, concordando con unasy discordando
con otras, forjando asi su conclusién con gran fundamento.

Después de mostrar cdmo la cuestion de lajusticia fue ya planteada
por el Oriente Antiguo y compilada como acervo sapiencial de aquellos
pueblos, el autor hace una breve retrospeccion de la historia de Israel,
resaltando tres periodos: 1. de los origenes ala aparicion de la monarquia;
2. durante la monarquia unida; 3. después de la divisién del reino. En
este andlisis, un aspecto nuevo que se presenta es la desmitificacion del
sistema patriarcal, esto es, una critica de latendencia alaidealizacion de
la sociedad tribal, preconizada, a su modo de ver, sobre todo por N.
Gottwald. El autor afirma que Israel nuncaidealizé sus origenes, y que
las propias tradiciones biblicas hablan de numerosos conflictos dentro y
fuera de lafamilia (bayt, bet 'ab) y de la tribu (sebet-matteh).

Latribu eslaunion de varios clanes (mispahot), que a su vez son
launién de varias familias. Lo que caracteriza esa organizacién social es
la solidaridad y |a dependencia absoluta del individuo del grupo. Eso
genera una estructura que protege a los diferentes miembros en las
adversidades climaticas y sociales. Cuando en la época monarquica esos
lazos que unen alafamiliay a mispaha se van debilitando, €l individuo
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se veraindefenso delante de las adversidades y de lainjusticia de los
poderosos.

Poco a poco esa estructura basica de organizacién social (M.
Noth llama “anfictionia’ ala confederacién de las tribus en el tiempo de
los Jueces) se va volviendo mas compleja, y la cuestion de lajusticiava
atener siempre su punto crucia en lacuestion delatierray su reparticion
(Jec. 12-21). Ladistribucién de latierra es presentada en dos tradiciones
distintas: Jc. 18, 1-10 y Nm. 26, 52-56. La primera es un tanto méas
realista, dentro del mismo caracter utopico; la segunda propone unaforma
maés idealizada (“A éstos latierrales sera distribuida en herencia, segun
el nimero de inscritos. A agquel que tiene un nimero mayor, tl daras una
propiedad mayor”).

Seguin Pirenne (La société hébraique d’'apres la Bible, Paris,
1963):

Sin duda, la concentracién de latierra en las manos del grupo
mas poderoso comenzo a final del periodo de los jueces, y €l
problema de las deudas ya se puede haber planteado en esa
época.

No es preciso esperar ala monarquia para constatar la injusta
distribucion de latierra. Ni siquiera“el final del periodo de los jueces’.
Ciertamente, ella existié desde € primer momento (pag. 61). La monarquia
agravara los problemas de lareparticion de latierray creard las bases
parad latifundismo en gran escala. Las diferencias econdmicas verificadas
en el siglo VIII a. C., marcaran la extincion del ideal igualitario de los
momentos iniciales de Israel defendido por Gottwald. Lurge muestra
como en el Céntico de Débora (Jc. 5), ya habia diferencias sociales:
principes, nobles, pegquefios y medianos propietarios, € proletariado;
ademés de los forasteros, inmigrantes (gerim), esclavos, asalariados,
desocupados.

El autor recuerda que si bien los datos anteriores nos ponen en
contacto con diferencias sociales y econémicas, el periodo de los Jueces
da testimonio también de los primeros esfuerzos para ayudar a los
necesitados: “No oprimiras (ynh) ni afligiras (Ihs) al inmigrante” (Ex. 22,
20); “No humillaras (‘ nh) viudas y huérfanos’ (22, 21). Méstarde, Isaias
sera uno de los mayores defensores de esos dos grupos, y denunciara las
injusticias que padecen en los tribunales y por parte de los | egisladores
(Is. 1, 17. 23; 10, 1-2). Otra preocupacion, resaltada en el decdlogo, es
la preocupacion por la justa administracion de lajusticia.

Delacuestién delajusticia€l autor se ocupara bastante analizando
a profeta Amds, pero antes va mostrando como el pasgje de la sociedad
israelitatribal ala monarquia no se dio de forma abrupta, sino que la
primera va generando a la segunda paso a paso; cémo los clanesy las
tribus van dando lugar a la urbanizacién y, mas todavia, a una
estratificacion social. Critica nuevamente a Gottwald afirmando que
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...no aceptamos que la sociedad de los Jueces hubiese sido
igualitaria. Existian diferencias y elementos distintos de la
poblacion, desde el importante “anciano” hasta el asalariado y
el esclavo. No es la monarquiala que crea esas diferencias,
sino que las acentlia.

Sicre igualmente no concuerda con gque se pueda contraponer de
forma simplistala mentalidad israelita (austeridad, latierra tenida como
herencia que no se puede vender) y la mentalidad cananea (riqueza, lujo,
burocracia), y que del predominio de ésta sobre la primera surgiera el
latifundismo.

Segun el autor, el tratamiento que Amds da a la cuestion de la
justicia es més profundo que el del decélogo (éste no dice claramente,
por ejemplo, que no se puede oprimir al pobre o alterar la balanza). Sin
embargo, es a partir de su conviccion de que la Alianza de Dios con
Israel debe ser manteniday que Israel fue infiel a este Pacto, que Amos
denuncialasinjusticias y amenaza a Israel con castigos divinos.

Sicre afirma que los grandes puntos de partida para explicar el
mensaj e social de Amas, serian tres: 1) su concepto ético de Diosy del
hombre, con vaor universal; 2) laexperienciapersona (extatica, espiritual)
que € profeta tiene del Dios de Justicia. Tal experiencia religiosa y
moral constituye, a mismo tiempo, la base de la actividad y de la
predicacion de Amés; 3) las tradiciones tipicas de Israel (costumbre,
derecho, moral, lafe yahvista, el culto, la eleccién, laaianza).

Por lo tanto, es con base en latradicion religiosa de su pueblo
gque AmaGs denuncia las injusticias, 10s agudos contrastes entre ricos y
pobres, la corrupcion del derecho, los fraudes en el comercio, etc. La
religién y el culto han sido deformados, la alianza con Dios se ha
convertido en letramuerta. La denuncia de Amas transcurre en unatriple
direccién: 1) la ingtitucion cultual (el culto sirve para tranquilizar la
conciencia del opresor, por eso es abominable alos ojos de Dios); 2) la
monarquia (7, 9-10); 3) la ingtitucién judicial (5, 15: “Odiad € mal,
amad el bien, instalad en los tribunales la justicia’). Para Amds, las
causas del mal social estan en el corazon del hombre, y de ahi se canaliza
y obraatravés de las instituciones. El remedio para extirparlo, también
es doble: la préactica del derecho (mispat) y de larectitud (s daga).

Los términos mispat y s®dagd, connotan dos aspectos com-
plementarios de lanocion de justicia: € recto ordenamiento de la sociedad
(sentido objetivo) y la actitud interna de “justicia’” o “rectitud” (sentido
subjetivo). Las dos cosas deben andar unidas. La actitud interna que no
se manifiestaen lavida practica, es puro engafio; el ordenamiento juridico
gque no se basa en e sentimiento profundo de la justicia, se presta a
grandes injusticias. Esas dos cualidades, segin Amds, carecian de
consistenciaen Samaria, produciendo victimas y originando una catastrofe
nacional.
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En lenguaje sociol 6gico moderno se dice que lavictimaes el
pobre, término amplio para designar a marginado, a explotado, al
expoliado, a oprimido. ¢Quién es e pobre? ¢Quién es e opresor?
Ciertamente existe una diferencia entre el obrero explotado y el indigente,
ambos igualmente victimas de lainjusticia. Sicre trabgja con destrezala
abarcacion del término pobre en sus diversos matices: 'ebyon, dal, ‘ant,
y delas otras victimas de lainjusticia: saddiq (justo), na "ard (doncella),
ger (extranjero), yaton (huérfano), almana (viuda), 'sakir (asalariado: M.
3, 5), ebed (esclavo: Jr. 34, 8-22), ‘eseb (trabajador: Is. 58, 3).

L os profetas no solamente sefialan las injusticias y sus victimas,
sino también alos responsables de las mismas, que con frecuencia son
guienes detentan el poder civil, militar, econémico, religioso, judicial,
poder éste que a menudo confluye en las mismas manos. Se trata de: sar
(jefe militar), ro’'s (autoridad (lit. cabeza)), gasin (jefes militares), zagen
(ancianos), sopet (juez: Mq. 7, 3; Sf. 3, 3), nog'sim (tiranos: Is. 3, 12),
nasim (¢mujeres de la corte?: Is. 3, 12; “vacas de Basan”: Am. 4, 1), ¢¢
dolim (los “grandes’, las “ personas importantes™: Jr. 5, 28), etc.

El autor muestra cdmo todos los profetas enfocan la cuestion de
lajusticia, pero, al mismo tiempo, como parten de situaciones diferentes
y proponen soluciones también diferentes. Ellos coinciden en que la
sociedad de su tiempo no refleja los deseos de Dios, no vive segun su
voluntad, sin embargo, cada uno, de acuerdo con las circunstancias, insiste
€n uno u otro aspecto. Coincidenciasy diferencias se perciben yaen el
aspecto terminolégico. El binomio mispat-s €daga aparece en Amos,
Isaias, Jeremias, Ezequid y € Trito Isaias. Esta ausente en Oseas, Miquess,
Sofonias, Zacarias y Malaquias (entre |os profetas que el autor aborda).
Oseas y Miqueas usan mispat-hesed (amor, benevolencia, afecto). Oseas
insiste en la cuestion de la fidelidad; Amés y Jeremias proponen la
conversion; |saias espera nuevas autoridades (justas y honestas); Miqueas
habla de la destruccion total; Sofonias anuncia un diadel Sefior; Ezequiel
apela ala conducta responsable y esperala accion de Dios; Zacariasy
e Trito Isaias exigen compromiso con lajusticia, € derecho y los pobres;
Malaquias pregona el juicio de Dios. Sicre afirma con eso que no es
posible hablar simplemente del “mensgje social de los profetas’. Es mas
correcto analizarlos uno auno, y en vez de propugnar una solaideologia
y una solatactica para combatir las injusticias, se podria aprender mucho
de tan diversas actitudes.

De esta forma, Sicre termina resaltando la gran actualidad y
fuerza del mensgje profético, por ser un mensgje que viene de Diosy del
centro de su voluntad: lajusticiaen latierray su predileccion por los
pobres, pequefios, oprimidos, explotados, inmigrantes, huérfanos, viudas.
Citando a Heschel sostiene que:

La preocupacién de Dios por el mundo nace de su compasion
por el hombre. Se condena un acto de injusticia no porque se
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violo laley, pero si porque se perjudicé a una persona. ¢Cual
es laimagen de una persona? Es un ser cuya angustia puede
Ilegar a corazon de Dios.

Con Berkovits, afirma: “ precisamente porgue ama al oprimido,
condena al opresor... en laraiz de la exigencia de justicia esta el amor
al hombre”, pues “los gritos del pobre atraviesan las nubes y hasta que
Ileguen a Dios, no descansan” (Eclo. 35, 17).

El autor terminaindicando algunas caracteristicas de ladenuncia
profética cristiana: 1) partir del amor a las personas oprimidas, alos méas
débiles, del compromiso “con los pobres de la tierra’; 2) vincular la
exigenciade lajusticia con la voluntad de Dios, que escucha el clamor
de los oprimidos; 3) no limitarse a pedir cambios de estructuras, sino
también la conversion del corazdn, Unica garantia de que las nuevas
estructuras no se vuelvan opresoras como |as anteriores; 4) no convertir
la cuestion social en e Unico absoluto; 5) la denuncia profética debe
venir unida al amor a los enemigos, como JesUs hizo con Zagueo; 6)
mantener |a esperanza en Dios, la utopia, e compromiso con €l Reino de
Dios que ya esta entre nosotros. La ensefianza de Jests: “Busca en primer
lugar el Reino de Diosy su justicia, y todo o demas os sera dado por
afadidura’ (Mt. 6, 33), ayuda a vencer, sea latentacion espiritualizante
de ignorar los problemas de este mundo, sea la tentacién inmediatista de
buscar semejantes objetivos a corto plazo (comida, ropa, mejorias),
olvidando la meta mas lejana: un mundo de justicia, paz, igualdad, la
igual distribucidn de bienes, un mundo sin clases).

Lalectura de esta obra es de sumaimportancia. En primer lugar,
por ser un estudio serio y profundo, que hace zambullirse en los textos
y en el ambiente proféticos, en aguello que constituye su riquezay su
actualidad, atodo aguel que los quiera conocer y hacer de ellos instrumento
del anuncio de lajusticia para el mundo de hoy; para el mundo de los
pobres, el Tercer Mundo o el Hemisferio Sur de la humanidad, o como
se quiera denominar ala gran parte hambrientay expoliada de los hijos
de Dios.

El estudio de Sicre no es apenas la demostracion fria de una
tesis, sino que contiene sensibilidad (y poesia), propias de su percepcion
y de los escritos biblicos que analizd. Es por eso que prefirio, en vez de
poner como titulo del libro La justicia social en |los profetas de Israel,
subrayar el aspecto humano de esa lucha, que corresponde mejor a Dios
delaBiblia, y la obrarecibié como titulo las palabras de una cancién
latinoamericana: “Con los pobres de latierra’.

Pedro Luiz Stringhini
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René Girard, Job the Victim of his People. Stanford Uni-
versity Press, Stanford (California), 1987.

El autor de “Job, la victima de su pueblo”, es actualmente profesor
de Literaturay Civilizacion Francesa en la Universidad de Stanford, en
California (Estados Unidos). Es un especialista en literaturagriega, y se
manifesté como un gran antropdlogo por su teoria sobre & deseo mimético
y larelacion entre laviolenciay lo sagrado. El autor ya habia aplicado
su teoria analitica sobre el libro de Job en varias conferencias. Ahora é
profundiza de modo sugestivo, y analiza lafigura de Job, lavictima de
su pueblo. En esa interpretacion el autor extiende y amplia su teoria
sobre laviolenciay los origenes de la vida comunitaria.

Comienza preguntandonos qué sabemos, de hecho, sobre € libro
de Job. Este es un héroe que tiene quejas sin fin. Perdio hijosy rebarios,
y rasca sus Ulceras. El prélogo del libro afirma que todo esto acontecié
através de Satanas, y con el permiso de Dios (cf. Jb. 1-2).

Sin embargo, en los didlogos, Job ni siquiera hace referenciaa
Satanas. Muy por €l contrario, afirma que él es el chivo expiatorio de su
comunidad (cf. Jb. 17; 19, 13-19; 16, 7-10; 30, 1-12). Es obvio en los
comentarios de los “amigos’ que la envidia esta en € origen de la
escogencia de Job como chivo expiatorio. jUnicamente esta envidia puede
explicar laviolencia verbal contra un hombre que acaba de perder la
salud, lafamiliay lafortunal

Lostres “amigos’ sacralizan laviolencia. jLos insultosy la mez-
quindad son transformados en una grandiosa realizacion de una misién
sobrenatural! Aquellos que crean lo sagrado con la propia violencia, son
incapaces de percibir la verdad de esa violencia

René Girard comienza mostrando gue solamente el Prélogo y el
Epilogo del libro, hablan de que Job esta sufriendo por causa de la accion
de Satanésy el permiso de Dios. El motivo serian los “celos’ de Satanas
por labondad de Job. Este debe ser tentado y probado, para mostrar que
también es un ser vil.

En los didlogos, sin embargo, Job ni siquiera habla de Satanas.
La causa de su sufrimiento son sus vecinos, su familiay sus amigos.
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Quien tiene celos de todo lo que Job poseia es su propia comunidad. Es
por causa de estos celos, que el més admirado de todos es escogido para
ser el chivo expiatorio de la comunidad.

Solo los celosy la envidia pueden explicar laviolencia undnime
de los amigos contra la victima sufriente. Job eslavictima de laviolencia
unanime de su pueblo.

Latesis de René Girard es que la comunidad de Job no resiste
admitir que lo persigue debido al deseo de tener lo que él poseia, y de
querer ser como él. Los amigos afirman entonces que el responsable del
sufrimiento de Job debe ser Dios. Los tres amigos sacralizan, pues, la
violencia unanime contra Job. Ellos transforman esa violencia en un
principio trascendente, y hasta con fuerza de accion divinaincuestionable.
Esa violencia es necesaria para destruir a chivo expiatorio, por un
mecanismo sagrado, afin de restaurar la vida de la comunidad.

Laverdaderafinalidad de los “amigos’ de Job no es confortarlo.
Tratan de convencerlo de que él esta sufriendo porque es culpable. jEn
lamedidaen que é afirme su inocencia, €l sacrificio no seria posible! La
comunidad solo sera“salva’ si el chivo expiatorio asume en si la culpa
de todos. Si lavictima aceptay se adhiere ala acusacion, entonces ella
se convierte en el principio de launidad y del orden social de donde
brota la vida de la comunidad, fundamentada en esta paz que proviene
de la destruccion de la victima expiatoria.

El cuarto amigo, Eliu, presenta en su intervencion el escandalo
que la comunidad percibe en laresistencia de Job contratoda ella. Eliu
es una cuarta figura creada paraincorporar € escandal o que todos sentiran
frente a un hombre que resiste delante de la voluntad de todos. En estos
didlogos se concentran todos los elementos de la crisis sacrificial, tal
como €lla es analizada en la antropologia mimética. Job eslavictimade
la comunidad, y los discursos de los amigos pretenden convencerlo de
gue acepte esta funcién de victima expiatoria de su pueblo.

Este andlisis del libro de Job muestra de manera més explicitay
analitica el principio de interpretacion de un gran texto de latradicién
judeo-cristiana. Muestra también la necesidad de comprender € esquema
victimario de laviolencia, para percibir en lafigura de Job los elementos
novedosos de unareligidn que no tiene su origen en la violencia unanime
sobre una victimainocente. Unareligion que nace del descubrimiento del
DiosdelaVida, justo y misericordioso, que es el goel de los pobres que
sufren, victimas de la violencia de su propio pueblo. A través de lafigura
de Job, €l libro es una revelacion que critica las imégenes de Dios
originadas en la sacralizacion de laviolencia, y eslarevelacion del Dios
Misericordioso que es el god de los oprimidos (Jb. 19, 25ss).

Ana Flora Anderson
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EDITORIAL

Pedro Luiz Stringhini

Este nimero de RIBLA reviste unaimportancia especial. Quiere
rendir homenaje a Fray Carlos Mesters, O. C., quien esta cumpliendo 60
anos de edad, 42 de ellos vividos en Brasil. Como nadie, él ha sido capaz
deinculturarse y asumir la manera de nuestra gente. El amor al Brasil y
ala Sagrada Escritura, germinados como la simiente sembrada en buen
terreno, producirian los mas abundantes frutos. Nuevas simientes se fueron
esparciendo, sobre todo en el suelo de las Comunidades Eclesiales de
Base, tantas por donde él ha pasado y tantisimas donde sus escritos han
Ilegado. Es sobre todo eso que escribe Eliseu Lopes en su articulo Los
sesenta afos de Fray Carlos.

Los demés articulos abordan, en su mayoria, la tematica del
sacrificio en la Sagrada Escritura. Misericordia quiero, no sacrificios, es
el titulo de este nimero. Es también la sintesis de la doctrina cristiana
sobre el sacrificio. Parallegar aella, la Escriturarecorre un largo camino.
Tuvo por precio lavida de Jesus.

En el articulo La religiéon dela violenciay el Evangelio, Gilberto
Gorgulho habla de la necesidad de “comprender la novedad y el sentido
original del sacrificio de Jesucristo, como bien explicala Carta a los
Hebreos (cf. Hb. 7, 10)", dado que “la muerte de Jeslis suprime los
sacrificios antiguos y fundala Nueva Alianza”.

No extiendas tu mano contra e nifo, articulo de Milton
Schwantes, es una reflexion sobre el Génesis 21 y 22, resaltando la
defensa de los nifios contra las arbitrariedades de la familiay del Estado.
Sandro Gallazzi hace una critica popular a sacrificio del segundo templo.
Su articulo, De nada vale la grasa de los holocaustos, es un estudio
basado en € libro de Judit, el cua muestra que la liberacion, por la
accién de una mujer, no se da a partir del templo sino de lacasa, dela
tienda por éla preparada. Judit engafia a Holofernes con la misma mentira
con que el templo engafiaba al pueblo.

Tércio Machado Siqueira, en el articulo El proyecto sacerdotal
aronita, trata de |leer la historia de M oisés bajo |a hermenéutica sacerdo-
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tal aronita: la construccion del santuario y el culto de la expiacion. El
autor muestra que la figura sacerdotal de Aarén seimpuso desde € exilio
hasta la revuelta asmonea (180 a. C.), y que la casta aronita, pese a
perder la hegemonia del templo ante los fariseos, en el inicio del segundo
siglo a. C., mantiene su influencia hasta |a destruccion del templo (70 d.
C).

Carlos A. Dreher analiza la cuestién del templo, el sacerdocio y
el sacrificio en €l libro del profeta Joel. Parte de la datacién del libro
(siglo V a C., época de ladominacion persa) y de su estructura literaria.
Enseguida procede a un andlisis economico. El titulo del articulo es La
economia en €l libro de Joel. La produccién basica del tiempo de Joel
eslafruticultura: lavidy el olivo. Pero hay unacrisis: sequiay langostas,
gue comprometen la economia tributaria y sacrificial del templo. En
lugar de sacerdotes, sacrificios y templo, Joel anuncia un pueblo de
profetas, para contraponerse a lateocraciajudaicay al poderio persa.

Paulo Lockmann, en el articulo La critica de Jesus, muestra que
la confrontacion de éste con los fariseos y 1os saduceos es una de las
principales tramas del Evangelio, trama que acaba justificando su muerte.
El articulo, unacriticaal temploy al sacrificio, analiza el pasgje de la
purificacion del templo y la sentencia profética de JesUs contra éste (Mt.
21, 12-13; 24, 1-2).

Analizadala cuestion de la ofrenda del sacrificio en la perspectiva
historicay teol6gica del Antiguo Testamento, el articulo de Pedro Luiz
Stringhini, La cuestion del sacrificio en la Carta a los Hebreos, aborda
la muerte de Jestis como inauguracion de un nuevo tipo de sacerdocio,
basado no en € rito sino en la solidaridad, no en la presentacion de
holocaustos y oblaciones, sino en larealizacion completa de la voluntad
del Padre por su testimonio radical, el martirio.

El articulo de Jorge Pixley, Un llamado a lanzar las redes: el
nuevo protestantismo y la lectura popular de la Biblia, posee un largo
carécter pastoral y ecuménico, a hablar de la presencia de un gran
contingente popular protestante en América Latina, y de la*“ capacidad
del pueblo cristiano pobre de leer la Biblia como Palabra de Dios’.
Segln Pixley, es necesario “incluir €l protestantismo popular” si queremos
“encontrar un punto de unidad para las luchas populares de nuestros
pueblos’, y con eso caminar en ladireccion de “realizar una sociedad
nueva gue nos libere de la dominacion del capital y de las finanzas
transnacionales’.

RIBLA presenta en este nimero dos recensiones: una de Ana
Flora Anderson sobre René Girard, Job the victim of his people, y otra
de Pedro Luiz Stringhini sobre José Sicre, A justiga social nos profetas.



LOS SESENTA ANOS
DE FRAY CARLOS

Eliseu Lopes

1931-1991

Jacobus Gerardus Hubertus Mesters nacié en Holanda el 20 de
octubre de 1931, un martes. Fue este el nombre que recibié en lapila
bautismal. Veinte afios mas tarde, al recibir € habito de la Orden Carmdlita,
yaen Brasil, fue rebautizado como Carlos: Fray Carlos Mesters.

Escribir sobre Fray Carlos no es facil. No es facil escribir sobre
lasimplicidad. Al verlo, en uno de los encuentros inter-eclesiales de las
Comunidades Eclesiales de Base (CEBS), Maria, de Itapuranga (Goianas),
exclamé: “Entonces €l sefior es quien es Fray Carlos Mesters. Parece una
flor crecida en la sombra: alto, erguido y palido”. Y esto es Fray Carlos.
Esflor crecida en la sombra.

Nacié como un tulipan, sin ostentacion, en una pequefia ciudad
a sur de Holanda. Creci6 en la acogedoray calida sombra de unafamilia
biblicamente perfecta: siete hermanos.

En lainfancia, vivio los afios sombrios de la Segunda Guerra
Mundial. No obstante, por su localizacion geogréfica, su ciudad quedo a
la sombra de los acontecimientos y no sufrié grandes trastornos.

Cuando habla al pueblo sobre laBiblia, Fray Carlos recurre a
veces a algunas imégenes familiares, impregnadas de reminiscencias de
la infancia. La Biblia es como un dbum de familia. En un desorden
organizado, siguiendo el ritmo de lavida, ofrece un retrato de lafamilia
Juntay reling, en la secuencia de las paginas, y hasta en una sola pagina,
el registro de cenas y hechos distantes en el tiempo. Afiosy afios pueden
ser hojeados en un minuto. Igual en laBiblia. Vienen zurcidos, uno con
otro, acontecimientos con siglos de distancia.

LaBiblia cuenta el pasado lejano con los ojosy la emocién de
hoy. Cuando era pequefio, preguntaba al padre como habia conocido ala
madre. El quedaba serio, paraba de mirar, retenialarespiracion. Después,
henchia el pecho, carraspeabay describia, con voz reprimiday en tono
solemne, aguel momento Unico del primer encuentro, poniendo toda la
carga de emocion y de ternura acumuladas durante tantos afios de
convivencia. Los hechos del pasado son vistos con los lentes de hoy.
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LaBibliaes como un proyector de slides: laimagen aumenta con
la distancia. Cuanto més lejos esté el aparato, mayor es laimagen pro-
yectada en latela. En el Antiguo Testamento, |os acontecimientos fueron
escritos varios siglos después de que se dieron, alo largo de los cuales
fueron transmitidos de boca en boca. Ahora bien, quien cuenta un cuento
aumenta un punto. Los hechos ganan volumen no sélo por la distancia,
sino sobre todo por el sentido que tuvieron en la historia del pueblo. La
exageracion es un medio de resaltar el sentido. Para ejemplificar, Fray
Carlos cuenta que, en su tierra, un puentecillo insignificante, casi un
madero o tabla, por donde pasaban los invasores, fue dinamitado por un
grupo de laresistencia. Hoy el hecho es contado como si fuese un puente
enormey solido, que los patriotas destruyeron con una especie de bomba
atomica. No es tanto el hecho mismo, en si, o que importa. Lo que
importa es e sentido que él tiene para la liberacion del pueblo. Los
invasores no podian pasar més por alli.

Todo indica que Fray Carlos creci6 en lasombra: en los primeros
anos, en €l convivio ameno y tranquilo de sus padres y hermanos en una
pequefia ciudad del interior. Después, en el seminario de los carmelitas,
bajo el manto de Elias.

1949-1962

A los 17 afios, €l joven Jacobus Mesters escogi6 el Brasil como
campo de su futura actividad misionera. El 6 de enero de 1949, fiesta de
los Santos Reyes, é y su amigo, hoy obispo de Itaguai, Monsefior Vital
Wilderink, tomaron el navio rumbo a Brasil. Fueron dos semanas entre
el cieloy el mar. El 20 de enero, el navio echo anclas en el puerto de
Rio de Janeiro. Eralafiestadel patrono de la ciudad, San Sebastidn. Una
numerosa procesion caminaba por las callesy aquel espectaculo marco
sus primeras impresiones de la tierra que adoptara como su nueva patria.

Dos coincidencias interesantes: salié de Holanda €l dia de Reyes,
como si se preanunciara el significado de Angra de los Reyes en su vida.
Su primer contacto, en lanuevatierra, fue con el pueblo en caminata, ese
pueblo de cuya caminata ha sido compariero constante y fiel.

Volvio al navio, y pudo asi contemplar con nuevos ojos la belleza
del litoral hastala ciudad de Santos, donde desembarco el dia siguiente.
L os paisajes de su nueva patria se revelaban, exhuberantes, en la subida
de Santos a S&o Paulo.

En el convento dela Calle Martiniano de Carvalho, completo el
curso de “humanidades’ y, en enero de 1951, con el habito de carmelita,
recibié el sonoro nombre de Fray Carlos.

Muy sabiamente, los carmelitas enviaban sus futuros misioneros
en plenajuventud y todavia en el periodo de formacion, en unafase muy
propicia paralainculturacion. Fray Carlos se brasil€fiizo tan bien que, en
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e encuentro inter-eclesial de las CEBs en Jodo Pessoa, cuando |os peritos
tuvieron que escoger a alguien que pudiese hablar al pueblo de modo
comprensible, o escogieron, por unanimidad, como su portavoz.

Terminado el noviciado, hizo la profesion religiosa el 22 de enero
de 1952. Curso lafilosofia en S&o Paulo, y fue a hacer lateologiaa
Roma, en el Colegio Internacional San Alberto, en 1954. Vencio gallar-
damente todas | as etapas canodnicas de las ordenaciones, y fue consagrado
presbitero el 7 de julio de 1957.

Se formo en teologia en el “Angelicum”, la respetada facultad
teol 0gica de los dominicos, en 1958. En ciencias biblicas, estudio primero
en el Instituto Biblico dirigido por los jesuitas en Roma, y después en la
Escuela Biblica de Jerusalén, de los dominicos. En 1962 volvié a Roma
para defender su tesis junto ala Pontificia Comision Biblica.

Hace algunos afios, invitado para participar de unareunién de la
Comision de Doctrina de la Conferencia Nacional de Obispos de Brasil,
Fray Carlos fue abordado discretamente por un obispo, miembro de la
comision, quien le pregunt6 si era autodidacta en materia de exégesis.
Fray Carlos se contenté con mencionar sus cursos en Romay Jerusalén.
Comentaba luego que, a partir de aguel momento, comenzé a ser tratado
con mucho mas respeto y atencion por el Excelentisimo.

1963-1978

En 1963, de regreso a Brasil, fue nominado profesor en el curso
teol0gico de los carmelitas, en S&o Paulo. Por el testimonio de algunos
de sus alumnos, la exégesis, hasta entonces considerada una materia
ariday secundaria, pasd a merecer un gran interés gracias alas virtudes
didacticasy, sobre todo, al entusiasmo contagiante del joven maestro. Su
desempefio como profesor no paso desapercibido: en 1967 fue convocado
para dar clases en el Colegio Internacional San Alberto, en Roma.

Es claro que este brasilefio no podia conformarse con estar lejos
de Brasil. En 1968 dio por cerrada su colaboracion en Romay se volvio
a Brasil, siendo transferido a Belo Horizonte, donde el Convento del
Carmen se destacaba como un centro de irradiacion, un lugar de
acogimiento y un punto de referencia en aquellos tiempos convul sos.

Fue llamado paraimpartir lecciones en el Instituto Central de
Teologiay Filosofia de la Universidad Catdlica, que vivia unafase de
gran efervescencia. Ademas, todo el mundo estudiantil en Belo Horizonte
estaba con fiebre alta. Fray Carlos y sus comparieros participaban
activamente de los movimientos de resistencia a régimen militar que se
exacerbaba. Cuando Edson L uis fue asesinado en Rio de Janeiro, algunos
padres en Belo Horizonte, solidarios con la lucha de los estudiantes,
lanzaron un manifiesto de protesta. Fray Carlos fue uno de los firmantes.
Ese manifiesto, juzgado subversivo, llevo ala conformacion de un equipo
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policia militar (IPM) presidido por el entonces coronel Euclides de
Figuereido, que resultd en la acusacion de |os padres.

Por méas de dos afios € proceso rod6 en la maquina de la
intimidacion, hasta que fue sefialado €l juicio, en la auditoria de Juiz de
Fora, dias después de la brutal condenacién del Padre Francisco Jentel,
delaPrelatura de Sdo Felix do Araguaia, por diez afios. Lafuerte reaccion
causada por la pena impuesta a Jentel, apuntaba hacia una sentencia
benigna en el caso de los padres, conforme ala ambigua tactica de la
dictadura. Después de todo un dia de fatigoso juicio, los padres fueron
absueltos. Al profesor Edgard da Mata Machado, quien le pediaimpre-
siones sobre el evento, Fray Carlos respondio: “Por el tenor de los dis-
cursos, tal vez valiese mas la pena si hubiésemos sido condenados’.

De hecho, aquel juicio fue un ridiculo atroz. El auditor, un
cursillista, comenzé su arenga haciendo la sefial de la Cruz e invocando
al Espiritu Santo. Después disert6 sobre |a ensefianza social delalglesia
Catdlica, exhibiendo una pila de enciclicas papales y documentos
conciliares, para concluir que el jefe del IPM, a acusar alos padres, daba
muestras de desconocerla completamente. Peroré con arrobamientos
(éxtasis) de elocuencia, pidiendo la absolucién de los reos.

Era visible el malestar de los cinco 0 seis militares de bgja
graduacion que formaban la corte. La sesion fue suspendida por algunos
minutos, mientras los eshirros de la dictadura se retiraban para confabular.
Reabierta la sesion, el oficial mayor, presidente del tribunal, leyé una
dura protesta, escrito en perfecto lenguaje de cuartel, contra algunas expre-
siones despreciativas del auditor respecto ala digna e impolutafigura del
jefe del IPM. El auditor, tartamudeando, con repetidas reverencias y
curvaturas, se disculpd, tejiendo loas al monumento de inteligencia, cultura
y honradez que era el coronel, a quien conocia y tributaba irrestricta
admiracion. Y pidié perddon con voz trémula. Aceptada la expiacion,
prosiguio la sesion con los discursos de la defensa.

La defensa técnica, a cargo de un profesor universitario, fue
decisiva. Argumento6 que no procedia la acusacion hecha alos religiosos
de incitar a los civiles contra las Fuerzas Armadas. Estas, por la
Constitucién, son el gjército, lamarinay la aeronautica. Ahorabien, los
sacerdotes protestaron contra un acto de la policia, y policia de un Estado
gobernado por la oposicion. Por consiguiente, fue una protesta contrala
oposicion, algo merecedor de premio y no de castigo. Al pronunciar la
sentencia absolutoria, el mayor hizo un pequefio sermon y termind con
las palabras finales de laMisa: “1d en paz y el Sefior os acomparie”.

Fray Carlos no tiene mucha palanca de escritor. ES méas un
estudioso que escribe mucho, 1o escribe todo. Sus cuadernos de anotaciones
darian para formar una biblioteca. El tiene el cuidado de guardarlos,
desde los tiempos de estudiante. No va a cualquier reunion o curso o
conferencia, sin llevar su cuaderno de apuntes donde todo queda registrado
en su letra menuda. Acostumbra decir alos grupos populares: “Y o perdi
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la capacidad que ustedes tienen de guardar las cosas en la cabeza: mi
memoria esta en el papel”. Como no deja carta sin respuesta, escribe
decenas de cartas por mes. Cuando publica algun escrito, es siempre para
atender a pedidos o0 aguijoneado por alguna necesidad.

Parece que uno de | os primeros textos suyos que salié impreso
fue una colaboracion parala Revista de Cultura Biblica (Vol. I, Cad. 4/
5, pags. 1-81, 1964), bajo €l titulo: “O tema do Exodo na Biblia”.

Solicitado para colaborar en el periddico catolico O Diario de
Belo Horizonte (1968/69), publico una serie de articulos que
posteriormente fueron editados en dos volumenes: Palavra de Deus na
histéria dos homens, primero por laEditorial O Lutador (1969), y después
por la Editora VVozes (1970).

En el volumen 29 (1969) de la Revista Eclesiastica Brasileira
(REB), apareci6: “La concepgao biblica da Palavra de Deus”, y en el
volumen 30 (1970): “O profeta Elias, inspiragéo para hoje”.

Todaviaen 1969, en colaboracion con Francisco Teixeira, publico:
Rezar os Salmos hoje, por la Livraria Duas Cidades.

En 1971, ofrece a pueblo una*“ puerta’ de entrada en € “laberinto
del Antiguo Testamento” con Paraiso terrestre, saudade ou esperanca?,
editado por Vozes. Ese libro implicd un total cambio de registro en las
interminabl es discusiones sobre los primeros capitulos del Génesis.

En esta época, para poner laBibliaal alcance del pueblo, y por
solicitud de la Coordinacion de Pastoral de Belo Horizonte, Fray Carlos
tiene laidea origina de hacer guias para circulos biblicos. En el comienzo,
eran mimeografiadas y distribuidas por los grupos. Fueron el origen de
las colecciones de Circulos Biblicos publicadas por la Editora V ozes, y
que tuvieron gran aceptacion y divulgacién en todo el pais. Mas tarde,
cuando la Campafia de la Fraternidad resolvio usar también ese instru-
mental, fue Fray Carlos quien elaboraba las guias.

En 1971, por lainsistencia de amigos, publico, através de la
Editora Vega, los contenidos de un curso: Deus, onde estas-Curso de
Biblia. Las Ultimas ediciones ya fueron publicadas por Vozes.

Fruto también de cursos impartidos a grupos fue el Por tras das
palavras, editado por Vozes en 1974, cuya primera divulgacion fue hecha
atraveés de poligrafo. Termina con la promesa de un segundo volumen
que no fue editado, pero que circul 6 poligrafiado, que trata de la lectura
de laBibliaen latradicion de lalglesia Catdlica.

A esas alturas, Fray Carlos ya habiaroto con las amarras de la
ensefianza académica, y se convierte en una especie de servidor-vigjante
de laPalabrade Dios, atendiendo a las frecuentes invitaciones para cursos
biblicosy retiros, en las varias regiones de Brasil. Estrecho 1os lazos con
e pueblo de Cratells, amigo fraterno que es de Monsefior Antdnio Fragoso.
Convidado para predicar un retiro al pueblo, en 1974 escribio, con todo
esmero, 15 charlas bajo € titulo general de A roga de Deus, en que hace
un paralelo entre todas | as etapas de la Bibliay lavida de | os |abradores
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gue tan bien habia conocido en las visitas anteriores. Sin embargo,
Monsefior Fragoso ya habia educado a su pueblo para la reflexion
comunitaria, el didlogo y la participacion. Fue hecha la propuesta de un
retiro en etilo diferente, en conjunto. Fray Carlos dejé de lado los papeles.
A roca de Deus esta plantada en su archivo y, si fuese publicada, daria
un volumen de unas 200 péginas.

Gracias a su ligazén con Crateus, en 1977, por Vozes, publico
Seis dias nos pordes da humanidade, envolvente y punzante diario de su
servicio en unaparroquiaen el sertdo (zona semiérida, poco pobladay
dedicada a la cria extensiva del ganado) del Cear&.

Los superiores, quiza preocupados por la verdadera locura en
gue se habia convertido su vida, con las constantes andanzas de norte a
sur y de este a oeste, enfrentando sucesivamente climas y régimenes
diferentes, lo nombraron maestro de novicios en el vetusto y tranquilo
convento de Angra dos Reis, en Rio de Janeiro, donde Monsefior Vital,
obispo auxiliar de Volta Redonda, antes de ser titular de la nueva didcesis
de Itaguai, residia como vicario episcopal de laregion. Como maestro de
novicios, Fray Carlos tendria que limitar los vigjes y reducir la aceptacion
de invitaciones que llovian de todas partes. Siempre dispuesto a dar 10
mejor de si ala Provincia Carmelita, él aceptd, de buen grado, la nueva
tarea, aungue dudando un poco de sus virtudes de formador de candidatos
en ladisciplina conventual y paralos cuadros institucionales. Reconoce,
no obstante, que esa nueva experiencia, si bien pasajera, fue muy valida.

Siempre preocupado por responder a Ilamado del pueblo,
aprovecho larelativa holganza de que paso a disfrutar para escribir dos
libros de indole genuinamente popular: Maria, Mae de Jesus (Vozes,
1977) y Abrado e Sara (Vozes, 1978).

Fray Carlos siempre participa por entero de cualquier encuentro
a que es convocado. Sin embargo, hay dos encuentros que parecen serle
particularmente gratos. € Encuentro Inter-eclesial de las CEBs, y €
Encuentro de Petropolis, que redine un grupo de tedlogos, pastoralistas,
sociologos y cientistas de lareligion unas tres veces cada afio, desde
1974. En e primer Inter-eclesial, en Vitoria (1975), Fray Carlos fue
armado con €l relatorio que, como asesor, elaborara sobre las respuestas
devariasregiones a cuestionario previamente enviado. En el programa
estaba previsto que laintroduccion seria hecha por un monje de Taizé,
quien vigjara a exterior y terminoé no llegando a tiempo. Fray Carlos fue
designado para sustituirlo, no sin antes pedir algunos minutos para ordenar
las ideas en la cabeza. Su introduccion crié el climay dio el tono del
encuentro.

El Grupo de Petréopolis, que desde el inicio ha estado marcado
por la preocupacion por el pueblo en un horizonte de liberacion, tiene un
énfasis fuerte en e ecumenismo. El fue, por asi decirlo, € cado de
cultivo parala emergencia del CEBI (Centro de Estudos Biblicos), por
el estimulo que dio a Fray Carlos paratomar lainiciativa.
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anos.

Para hablar sobre el CEBI, nadie mejor lo haria que el propio
Fray Carlos. He aqui lo que escribid cuando e centro cumplié cinco

En laBiblia, ciertos hechos son narrados de varias maneras. El
motivo de eso es que, en e momento en que los hechos
acontecen, nadie percibe laimportancia que ellos van atener
después. Cuando, tiempo después, e pueblo comienza a percibir
laimportancia, ya es tarde. Ahi ya no consigue alcanzar el
hecho en si, sino apenas las versiones del hecho que registran
lamayor o menor importancia del mismo. Fue lo que ocurri6
con el Centro Biblico...

Nacio para servir...

El Centro Biblico nacié sin pretensiones. Naci6 a partir de la
necesidade bien concreta, sentida por mucha gente hacia varios
anos, de articular un servicio que ayudase al pueblo de las
comunidades cristianas en €l uso y en lainterpretacion de la
Biblia. Pues la Biblia estaba siendo, de hecho, la gasolina
escondida de larenovacion de las iglesias a partir de la base
y laluz que iluminaba el compromiso de muchos cristianos en
lalucha por latransformacion de la sociedad.
Laformainicial encontrada para prestar este servicio articulado
fueron los cursosy el centro de documentacion. A partir de
eso, el servicio se fue ampliando, encontrando otras formas:
equipos regionales, semanas de estudio, boletin, subsidios, pu-
blicaciones, servicio seleccionado y periddico de documen-
tacién, encuentro de exégetas, proyectos variados de estudio,
escuelas biblicas, etc. En las varias regiones | os servicios fueron
tomando otras formas, de acuerdo con las peculiaridadesy
necesidades de esas regiones.

Tiene su modo de interpretar la Biblia...

A lo largo de los afios, se busco explicitar el modo propio de
usar e interpretar la Biblia. Tratando de contar y apuntar |os
innumerables nervios invisibles de esta hoja que nacié de las
comunidades, consegui purificar siete de ellos:

1. Se procura hacer una interpretacién liberadora a partir de
los pobres, no por capricho, sino por fidelidad a nuestro pueblo
creyentey oprimido y por fidelidad al Dios que se revelaen
laBiblia.

2. Se trata de hacer unainterpretacién a partir de la realidad
de Brasil y de América Latina, no por cerrazén aegre o
localismo, sino por fidelidad a la propia Biblia, que siempre
presenta e interpreta el mensaje de Dios a partir de larealidad
del pueblo.

3. Se busca una interpretacion a partir y en vista de la
comunidad de fe, no por falta de espiritu cientifico, sino por
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fidelidad al pueblo que vive su fe en comunidad, alaBiblia,

que es un libro que surgi6 de la comunidad para la comunidad,

y a la Tradicién, que insiste en la importancia del sensus
ecclesiae.

4. Se busca una interpretacion que ayude a pueblo a re-
apropiarse de la Biblia como del libro que |e pertenece, no por
anticlericalismo, sino por fidelidad al pueblo que es destinatario
de la Palabra de Dios, y también su remitente.

5. Se procura unainterpretacion ecuménica de la Biblia, en el

sentido de acoger alos hermanos de todas lasiglesias cristianas,
y en el sentido de explicar laBibliaal servicio delavida, que
es de todas | as cosas |la méas ecuménicay la mas amenazada y
necesitada, y esto no por rebeldia, sino por fidelidad ala Biblia
gue coloca la historia de la creacion de la vida antes de la
historia de la salvacion, y por amor ala propia vida criada por
Diosy salva en Cristo.

6. Se busca una interpretacion que tome en cuenta la
preocupacion por el método junto al pueblo simple, no por
basismo, sino para evitar que se genere en él un complejo de
ignoranciay una nueva dependencia frente a la sabiduria del

otro.

7. Se procura una interpretacién que no sea solamente una
actividad intelectual, sino una actitud que tome en cuenta todos
los aspectos de lavida: larazén, lafantasia, el corazén, la
participacion, la celebracion, la oracion, e pasatiempo, la
poesia, la creatividad, lafe, la esperanza, €l amor...

Tiene su manera de organizarse...

El Centro Biblico fue creciendo, se fue alargando. Pero, desde
¢ inicio, siempre tuvo agunas preocupaciones en relacion ala
manera de organizarse:

1. Lasimplicidad: no crear una organizacion pesada, no crear
unainstitucion que perdiese la nocién del servicio; en vez de
ser una pieza mas del motor, ser aceite en el engranaje del
todo.

2. Ladescentralizacion: el /e del Centro Biblico no estaen €l
poder y en lafuerza de atraccion del equipo central, pero si en
el trabajo que esta siendo hecho en las bases. De ahi que los
equipos regionales son como las tribus de Israel: se organizan
con total autonomia.

3. Lamismavision de la Biblia: hacer que todos tengan el
mismo modo de interpretar la Biblia Crear un canal de
comunicacién gque permita mantener en todos €l mismo espiritu,
lamismavision delaBiblia, € mismo modo de usar laBiblia...

El criterio basico que nunca puede cambiar...
Lo que se puede decir es que existe una practica que crecio y
se afirmo. En la medida en que fuimos caminando en esta



misma senda, tratando de ser fielesa Dios, a puebloy alos
hechos, algunas preocupaciones van a desaparecer y otras nue-
vas van a surgir. Que en todo esté siempre presente la
inspiracion inicial: articular un servicio que ayude a pueblo de
las comunidades en el uso y en lainterpretacion de laBiblia,
que es luz y fuerza en la caminata.

Que €l servicio a pueblo sea el criterio para evaluar todo el
resto. Que la preocupacion por €l estudio, por el uso de los
resultados de la exégesis, por la aplicacién de los varios mé-
todos, sean constantemente evaluadas a partir de los encuentros
que el pueblo hace cuando se redine en torno de la Palabra de
Dios para animar su fe, iluminar su caminatay dinamizar su
lucha... (Por trasda Palabra, Afio 4 (1984), N° 25).

1979-1991

El CEBI es como una planta rastrera que se desparramay, en su
aparente fragilidad, llevalafuerzairresistible de lavida. La semillade
esa planta fue lanzada en Angra dos Reis, afinales de 1978, através de
dos cursos de caracter nacional. En 1979 fue sembrada regional mente en
el Nordeste, en el Centro-Oestey en el Sur. Para Fray Carlos, su Unico
meérito es haber sido el sembrador en el terreno fértil y ya preparado de
las comunidades populares. Quien lo acompafio en esos inicios del CEBI,
sabe de su total e incansable dedicacion.

Comenzé una fase de intensa produccion, digamos informal y
espontanea, en que se desarroll 6 y perfeccioné aquel carisma de comu-
nicador de la Palabra que todos reconocen en él. EI mismo debe haber
perdido |a cuenta de los cursos que asesord, de los textos que escribio,
de las reuniones en que participd, de las charlas, entrevistasy reportajes
gue dio. Como no se atribuye ningun derecho de propiedad privada sobre
lo que sale de su boca o brota de su pluma, su palabra, hablada o escrita,
se esparci6 con lalibertad de una brisa leve, para usar unaimagen que
le es muy querida, criando un clima nuevo en la atmdsfera biblica

En 1981 vio la luz A missdo do povo que sofre (Vozes), un
comentario vivido y sufrido de los Cantos del Servo en |saias.

Desde que fue lanzado, en octubre de 1980, el informativo del
CEBI, Por tras da Palavra, Fray Carlos ha sido su colaborador més fiel
y asiduo.

En 1983, la Editora V ozes pidié autorizacién parareunir en un
volumen, bajo el sencillo titulo de Flor sem defeza, algunos textos dis-
persos ya publicados. Son textos realmente antol 6gicos, cuya unidad es
garantizada por e estilo siempre limpido, fluido, simple, luminoso,
matizado y envolvente.

Ahora bien, por el hecho de escribir siempre de formaclaray
popular, Fray Carlos es acusado por la altivez de algunos doctorados de
no pasar de ser un “vulgarizador” de la Biblia, sin peso cientifico. Se
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olvidan de que la obra de la vida de Jeronimo, €l patrono de |os exégetas,
fuela Vulgata, y de que el gran ideal de Lutero fue vulgarizar la Biblia.
Monsefior Tomas Balduino replica: “Critican porque Fray Carlos no es
un simple compilador, ni se contenta con hacer autopsia biblica”.

En ese mismo afio 1983, Fray Carlos fue transferido para Belo
Horizonte, y el secretariado del CEBI o acompafié para poder atender
mejor las nuevas necesidades originadas por la expansion de |as acti-
vidades.

En 1987, después de tantos afios de trabajo ininterrumpido, Fray
Carlos mostraba sefiales de cansancio y sentiala necesidad de hacer una
pausa. Recurrid a su derecho al Ilamado “afio sabético”. Sin embargo, de
hecho, no par6. Fue a estudiar y a re-abastecerse en |la Escuela Biblica
de Jerusalén. Sus cartas, publicadas en Por tras da Palavra (Nos. 38-43),
constituyen una sabrosa e instructiva cronica de |os meses pasados en
Jerusalén.

En 1988, cuando se encontraba en Roma para su habitual
colaboracién en @ curso internacional promovido anual mente por la Orden
Carmelita, el Estaddo publicd, con estruendo, un largo articulo de
Monsefior Terra con virulentos ataques contra él y el CEBI. Se sabia que
la misma diatriba era presentada en la Asamblea de la Conferencia
Nacional de Obispos que entonces se celebraba en Itaici. Larepercusion
fue grande. Reporteros de periddicosy revistasiban al CEBI o telefoneaban
a la blsgueda de informaciones, y querian fijar entrevistas con Fray
Carlos que, sabian, deberiaregresar por aguellos dias. A falta de noticias,
publicaban especulaciones sobre supuestos procesos en marcha en €l
Vaticano. Habiendo regresado, Fray Carlos esquivl a la prensa, pero
preparé una respuesta contundente a todas las acusaciones, para distribuir
entre los amigos e interesados.

Asi es Fray Carlos: para defender al pueblo, no le falta audacia
ni vigor. En cuanto alas acusaciones que |le son achacadas alevosamente,
simplemente las ignora para no perjudicar su trabajo con el pueblo. Este,
con quien seidentifica, es el que, en este caso, se sintié alcanzado, como
lo prueban las innumerables cartas y documentos colectivos de repudio
alos atagues que Fray Carlos recibiera entonces.

Parafinalizar este suscinto esbozo del itinerario de los 60 afios
de Fray Carlos, €l breve y denso “desahogo” que escribio el 1 de mayo
de 1976:

Yo estaba en € fin de mi curso de “posgraduacion” en el
sertdo. Estos seis meses sirvieron para crear en mi un
sentimiento de profunda debilidad y no-saber. La gente no es
nada. Es Dios quien llamay salvay, por eso, la gente tiene el
corgje de hacer alguna cosa.

Sirvieron para crear en mi un sentimiento de la necesidad de
gastar tiempo en quedar al acaso delante de Dios, a pesar de
todos los trabajos y necesidades.
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Sirvieron para crear en mi una mayor preocupacion por las
cosas bien pequefias del relacionamiento humano y perder
tiempo en eso, para que el sufrimiento de lalucha sea aliviado.
Sirvieron para crear en mi una conviccion mas firme de que el
Evangelio es sobre todo de los pobres y para los pobres, y de
que todos nosotros tenemos que aprender de ellos.

Sirvieron para hacer ver larelatividad de un pufiado de cosas
gue antes parecian indispensables; para quedar un poco mas
libre por dentro. Se puede vivir mucho més con mucho menos.
Sirvieron para percibir lanecesidad de la“fiesta’ paraque la
“lucha” puedatener éxito.

Sirvieron para percibir mejor la necesidad de un estudio més
profundo de la redlidad, a fin de poder divisar mejor los
mecanismos gque arruinan lavida.

Sirvieron para percibir que el Evangelio exige de la gente el
asumir la causa de los pobres, que son tantos, y comenzar a
ver el problemadel mundo a partir del punto de vista de ellos.
iSirvieron para mucha cosal No sé si todo esto va a crecer en
mi. jDios quiera que crezcal (Flor sem defesa, pags. 186-187).

iCrecio, si!
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LA RELIGION DE LA
VIOLENCIA Y EL EVANGELIO

Gilberto Gorgulho

Introduccion

El andlisis de René Girard esta siendo, cada vez mas, reconocido
en su fecundidad para enriquecer el discernimiento del proceso de
liberacion y delacultura (1). Lareligion delaviolencia, centradaen la
inmolacion de una victima expiatoria, es una clave de lectura de la ho-
minizacién y del origen y evolucién de la cultura. Esto por cuanto la
antropologia mimética y el sacrificio del chivo expiatorio estan en €l
origeny en el desarrollo histérico de la cultura que se manifiestay se
estructura en las prohibiciones, en los ritos, en los mitos, en las
instituciones, en el lenguaje, y en la produccién simbdlica humana.

Hace més de veinte afios ese autor esta renovando la comprensién
delaculturay de latareade las ciencias humanas. Esta renovacion tiene
por base |la hipétesis analitica sobre lo sagrado y la violencia, y su lugar
central en la cultura humana (2).

Girard sabe que su hipétesis es provocadoray cuestionante. Pero,
muestra también gque va a las raices de la antropologia y de la her-
menéutica. Establece rigurosamente principios analiticos para la el abo-
racion de una antropologia fundamental. Ella es un camino para
comprender laoriginalidad religiosa de la tradicion judeo-cristiana. Y
establece bases de andlisis psicol 6gico de |as relaciones inter-individual es
y sociales (3).

1. René Girard particip6 en un encuentro de discusion teol dgica con varios analistas y
tedlogos latinoamericanos, €l cual se realizé en Sdo Paulo, Brasil, en junio de 1990. El
resultado de este simposio ha sido publicado con el titulo: Sobre idolosy sacrificios:
René Girard con tedlogos de la liberacién. San José, DEI, 1991.

2. Cf. René Girard, La Violence et le sacré. Grasset, Paris, 1972. Esta es |a obra analitica
basica donde el autor presenta su hip6tesis fundamental sobre el chivo expiatorio, y
establece de modo critico |as categorias basicas de su discurso cientifico.

3. Cf. René Girard. Des choses cachées depuis |la fondation du monde. Grasset, Paris,
1978. Laobratrata de brindar una sintesis, en forma de entrevista, sobre los principios
basi cos de |a antropologia mimética, lo mismo que sobre lainterpretacion de la tradicion
judeo-cristianay €l andlisis psicolgico de las relaciones inter-individual es.

21



Nuestra intencion es limitada. Llamamos la atencién hacia el
hecho de que el uso hermenéutico de la antropologia mimética es un rico
instrumental parala comprension del proceso y de laoriginalidad de la
tradicion judeo-cristiana. La presentacion de |as lineas maestras de esta
antropol ogia tiene por finalidad ayudar a comprender el significado de
los ritos de sacrificio en lareligion de Israel.

Llamamos la atencion hacia dos aspectos:

— lacrisismiméticay el mecanismo victimario;
— ¢ dinamismo historico y los textos de la tradicion judeo-
cristiana.

1. El mecanismo victimario

Las categorias basicas de la antropologia buscan elucidar la
relacion entre lafuncion histéricade lareligion y su lugar central en la
constitucion de la cultura, en todos sus nivelesy dimensiones. Laintuicion
fundamental esta en el binomio laviolenciay lo sagrado. Por ahi sellega
alaraiz delaantropologiay del desarrollo histéricoy cultural delavida
humana, en & proceso de hominizacion y de sociaizacion. En este andlisis
destacamos solamente |os pasos fundamentales.

1. 1. El principio analitico estd en una comprension
delarealidad humana del deseo mimético

Es preciso superar €l andlisis bipolar de larelacion sujeto-objeto.
En labase de | as relaciones humanas estd € deseo mimeético. De ahi nace
el tridngulo fundamental de |as relaciones humanas maés radicales. Existe
un juego mimeético triangular: el objeto del deseo de sujetos rivales. El
esguema analitico de donde brotatodo el arbol de las relaciones humanas
es. sujeto + objeto + sujeto rival. El deseo mimético es la fuerza
desintegradora que deshace su sujeto y sus relaciones con otros sujetos.
En e lengugie paulino equivale a la oposicion entre la “carne” y d
“Espiritu”. La vida humana, en el proceso persona e histérico, esta
dominada por esta fuerza de dominacion y de muerte (cf. Gal. 5; Rm. 7).

1. 2. El juego del deseo mimético desencadena
la crisisdela violencia reciproca

El deseo mimético es unafuerza contagiosay desintegradora de
todos los niveles y dimensiones de un sujeto activo en relacion con los
otros sujetos. Es de esta tension y de esta oposicion que nace y se
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corporificalaviolenciareciproca, que es la destruccién de los sujetosy
de la vida en comunion de amor. La crisis mimética es € imperio
contagioso y voraz de laviolencia destructiva. La crisis mimética es el
caos y la desintegracion progresiva de la vida en sociedad, en todos sus
niveles y manifestaciones. Es privacion, negaciony destruccion de la
comunién y del don gratuito en el acto de amor al otro. Laviolencia
reciproca es una negacion del Espiritu y de la perfecta reciprocidad en el
amor que constituye el Reino de Dios.

1. 3. Lacrisismimética dela violencia reciproca
tiene su dinamismo propio

Este dinamismo esta en la raiz del desarrollo cultural de las
relaciones humanas, y explica el dinamismo de lareligion de laviolencia
y de su relacion con el desarrollo de la cultura. Esto por cuanto se busca
vencer laviolenciareciproca através de lafuerza de la violencia unanime
concentrada sobre una victima expiatoria. En tanto la violencia de todos
se concentra sobre unavictima, laviolencia reciproca es neutralizada 'y
se tiene laimpresion de una posibilidad de vida comunitaria en orden y
en paz. El mecanismo victimario es |la tentativa de restablecer lavida
social comunitaria mediante la fuerza de laviolencia. jLavictimadela
violencia es necesaria para establecer un proceso de socializacion y de
vida con los otros! La crisis mimética, en su mecanismo victimario, es
manifestacion del anti-Reino de Diosy actuacion del Principe de este
mundo, el padre de la mentira (cf. Mc. 3, 20ss; Jn. 8, 44ss). Lacrisis
mimética es contagiosa, voraz y desintegradora. Ella se constituye en la
crisis del sacrificio de la victima de la violencia unanime (4).

1. 4. Lacrisisdelaviolencia reciproca esresuelta
por laviolencia unanime que se concentra sobre una victima

De ahi la importancia fundamental del sacrificio del chivo
expiatorio. Es el acto que se convierte en el fundamento y en el principio
de lavidaen comunidad. Lafuncion del sacrificio violento es asegurar
la posibilidad de la socializacion de la vida con los otros. Este acto de
violencia es, no obstante, visto como el principio de unanuevaeray del
establecimiento del orden. La violencia es supuestamente alejada de la

4. Acerca de esta nocion basica de la funcion social del sacrificio y la comprension
analiticadela“crisis del sacrificio”, cf. René Girard, La Violence et le sacré, op. cit.,
pags. 63-101.

Para una visién analitica del conjunto de lateoria del deseo mimético, cf. Jean-Pierre
Charcosset, “LaViolence et le Sacré” (Présentation du livre de René Girard), Bulletin du
Centre Protestant d’ Etudes, CPE, 26e. année, N° 4, agosto de 1974.
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comunidad. Y estafuerza de laviolencia alejada por |a destruccion de
unavictima, se vuelve trascendente y el principio de explicacion de todas
las relaciones humanas. La victimainmolada se convierte en € significante
de donde derivan los simbolos y |as mediaciones que hacen posible la
socializacion. Es por eso que lafuncion del sacrificio violento estaen la
raizy en el origen del orden cultural que pretende basarse en laviolencia.
Y como tal, es el acto de esta violencia que llega a punto maximo, €l
que se coloca como el fundamento substitutivo que explica el origen de
las prohibiciones, de losritosy de las mediaciones que aseguran €l orden
de las relaciones humanas.

1. 5. El mecanismo victimarioy la resolucion
delacrisispor €l sacrificio violento y ambiguo

Se trata de una solucion engafiosa e ilusoria, toda vez que no se
revierte la fuerza destructora de la violencia, y no hay una conversion de
laraiz del deseo mimético de donde brotatodo el arbol de las relaciones
humanas. La violencia reciproca vuelve a imperar, y nuevamente la
sociedad toda se desintegray se deshace. El mecanismo victimario dela
violenciarelanza la cultura en un proceso de repeticion y de destruccion
sin fin. En este mecanismo no existe salvacion, y si repeticion de la
destruccion y del imperio de la muerte. (En el lenguaje paulino podemos
decir: “¢quién nos librara de este cuerpo de muerte?’). Si e proceso
cultural fuese realizado Unicamente por este proceso del mecanismo
victimario, la historia humana estaria, irremediablemente, orientada hacia
ladesintegracion, la destruccion y lamuerte total. jPor aqui se ve también
la necesidad de un nuevo principio de vida, de libertad, de comunién en
el amor reciproco que explique € sentido mas profundo de la hominizacion
y del proceso historico de la cultura humana! La humanidad no se salva
por € mecanismo de la religion de la violencia, sino por € don del
Espiritu del Reino de Dios. La fuente de la salvacion no estaen el chivo
expiatorio. Esta en el Cordero de Dios que en el don de si comunica el
Espiritu de Vida, de Amor y de Paz. El discernimiento del sentido y del
dinamismo de la cultura, es un discernimiento del Espiritu, laVerdad que
convence al Mundo respecto al pecado, lajusticiay €l juicio (5).

2. El proceso de larevelacion

La historia de la tradicion judeo-cristiana debe ser vista como un
proceso de liberacion de este mecanismo de lareligion de la violencia

5. René Girard profundizo el sentido hermenéutico de su hipotesis en lalectura de los
evangelios. En este sentido, su obra fundamental, y muy sugestiva, es. Le bouc émissaire.
Grasset, Paris, 1982 (en espafiol: El chivo expiatorio. Editorial Anagrama, Barcelona,
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Es e proceso pedagdgico en € cual la fuerza nueva de la salvacion,
donada por el Diosde laViday realizada por |alibertad humanaen la
gracia del Espiritu de Amor, se va haciendo de generacion en genera-
cion (6).

a. Un primer aspecto a ser considerado es el propio desarrollo de
lahistoriay delaculturadel pueblo de Dios. La historia es una pedagogia
gque se varealizando de modo progresivo, y en vista de una redidad
futuraen lallegada total del Reino de Dios.

Este primer aspecto hace comprender la actuacion del proceso
cultural y el origen de las prohibiciones, de losritosy de las mediaciones.
Es aqui que se plantea el principio hermenéutico del origen y de la
funcion pedagégica de laLey, y de su funcidn de preparacion parala
mision del Hijo que viene a constituir la Alianza de la Libertad,
liberandonos delaLey (cf. GA. 4, 5). Y esagui que se plantea el principio
hermenéutico de la historia del sacrificioy de losrituales de lareligion
de Israel que los otros estudios estan tratando de esclarecer.

Esta pedagogia, sin embargo, tiene por funcion principal llevarnos
adistinguir para comprednder: el sacrificio no es unarealidad univoca,
y si analdgica (7). Y por ahi seremos capaces de comprender la novedad
y €l sentido original del sacrificio de Jesucristo, como bien lo explicala
Cartaalos Hebreos (cf. Hb. 7-10). De hecho, la novedad que la sabiduria
cristiana supone frente a la religion de la Ley judaica y la sabiduria
griega, esta en el anuncio del Crucificado como Sabiduriay Poder de
Dios paralasalvacion de la humanidad (I Cor. 1-2). La muerte de JesUs
suprime los sacrificios antiguos y funda la Nueva Alianza.

b. Otro aspecto se encuentra en el modo de leer los textos con
la ayuda de la antropologia miméticay de lacrisis del sacrificio. En este
particular debemos resaltar la fecundidad hermenéutica presentada por
René Girard. Si en los textos se verifica una continuidad con el esquema
del proceso victimario, no obstante, en toda la tradicion, puntualizada por
estos textos, se va manifestando y surgiendo la originalidad de latradicion
en vistas de larevelacion delaVida, delaLibertad y del Amor. En esta
perspectiva, |a lectura de los textos se torna fecunday nos revela una
continuidad, y una discontinuidad, con lareligion de laviolencia:

Si nosvolvemos haciad Antiguo Testamento, de manera especia
hacia las partes mas antiguas y a aquellas que contienen los
material es mas antiguos, nos encontramos en un terreno familiar

1986).

6. Sobre el uso hermenéutico de la légica mimética en la lectura de la Biblia, cf.:
Raymond Schwager, Must there be scapegoats? (Violence and Redemption in the Bible).
Harper and Row, San Francisco, 1987; AA. VV., Gewalt und Gewaltlosigkeit im Alten
Testament, Quaestiones Disputatae. Herder, Friburgo, 1983: coleccidn de estudios sobre
lateoriamiméticay el Antiguo Testamento editada por Norbert L ohfink.

7. Para una discusion acerca del sentido antropoldgico y teoldgico del sacrificio, ver el
estudio central del padre Jacques Guillet, S. J., “René Girard et |le sacrifice”, en: Etudes,
1978, péags. 91ss. o5



y tenemos laimpresion de que nada cambié. Se constatan luego
los grandes momentos presentados por la crisis mimética: 1)
destruccion conflictivay desaparicion de las diferenciasy delas
jerarquias que componen toda comunidad; 2) todos contra uno de
laviolencia colectiva; 3) elaboracion de las prohibicionesy delos
rituales.

Pero solamente | os textos evangélicos llevan a su plenitud aquello

que el Antiguo Testamento deja inacabado y en la espera (cf. Hb. 7-10).
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“NO EXTIENDASTU MANO
CONTRA EL NINO”

(Observaciones sobre Génesis 21y 22)

Milton Schwantes

1. Génesis 21-22 en su contexto

Estos capitulos, ciertamente, estan integrados con su contexto
literario. Diversas partes del texto permiten percibirlo con nitidez.
Menciono algunas evidencias.

Los primeros versiculos (21, 1-7) estan claramente relacionados
con lo que antecede. Su propia funcién llega a ser la de establecer esta
conexion con los capitulos anteriores. De ese modo, €l v. 1 apunta ex-
plicitamente hacia los capitulos 17 y 18. El v. 4 conecta con 17, 12.
Hasta los vv. 6-7, que desarrollan contenidos propios, estan relacionados
con lo que les antecede, pues apuntan, entre otros, hacia 17, 24y 18, 12.

Relacién nitida con los textos circundantes tiene también 21, 22-
34. El encuentro entre Abimélek y Abraham es una clara continuacion
del capitulo 20. Y, ademas de eso, anticipa contenidos de 26, 18-35.

Finalmente, también llamo la atencidn hacia 22, 20-24. Esas ge-
neal ogias preparan escenas subsecuentes. Por ejemplo, en ellas esintro-
ducida Rebeca (22, 23). Ellas hacen asimismo el puente con 11, 27-32.

Podriamos seleccionar otras observaciones semejantes para
mostrar cuanto |os capitul os 21-22 estén correl acionados con su contexto
literario. Bastaria recordar todavia que 21, 8-21 viene a ser précticamente
un paralelo del capitulo 16. De hecho, estos nuestros dos capitul os estén
insertos en su contexto y eso puede ser evidenciado hasta en pequefios
detalles; se transparenta incluso en ciertas formulaciones. Pienso, por
giemplo, en 21, 12 s, que han de ser leidos bajo el telén de fondo de 17,
18-20, y en 22, 18, que adapta y reedita 12,3.

Este hecho de que los capitulos 21-22 estén tan claramente
conectados a su contexto, puede ser explicado de maneras diversas.
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Podriamos atribuirlo a fuentes literarias o a documentos anteriores.
Podriamos deducirlo de redactores, argumentando, por ejemplo, con las
fuentes: yahvista, elohista, escrito sacerdotal. También se podria—Yy eso
incluso me parece mas probable— apuntar haciala obra de compositores
o redactores finales (1). De todos modos, ciertas partes de |os capitulos
21-22 necesitan de su contexto literario para poder ser explicadas.
Dependen, en especial, de los capitul os que les anteceden, a partir del 12,
para poder ser situadas.

Aunque afirmemos, con énfasis, esta interrelacion entre los
capitulos 21-22 y su contexto, €l asunto no esta cerrado. Esto por cuanto
nuestros capitul os también establecen su &mbito propio. Tienen una serie
de contenidos que les son especificosy que no les vienen de su contexto
literario.

Deinmediato, llamalaatencién que justamente d final del capitulo
22 esretomado el inicio: “También Milka dio aluz hijos a Ngjor” (22,
20). Esta nota remite claramente a 21, 1-7 y cierralo que allatuviera su
inicio. Estos capitul os 21-22 tienen su especificidad. Forman un conjunto
propio. Asi pues, es verdad que no faltan alusiones a lo que antecede ni
alo que sigue, como yavimos, sin embargo, nuestros capitulos no dejan
de transitar sus propios caminos.

Esto mismo se puede observar en 21, 1-7, versiculos que
justamente tratan de retomar pasajes anteriores. Obsérvese el v. 1: tiene
sus acentos propios que lo diferencian de los capitul os anteriores alos
cuales apunta. A estev. 1 leinteresa enfatizar que aquello que fuera
predicho se cumple (véase también € v. 2), un tema, ademés, que también
conocemos de otros textos veterotestamentarios (2). Y precisamente esta
tematica del anuncio y de su cumplimiento, que en el v. 1 casi tienela
funcion de un titulo, reaparece en diversas partes de |os capitul os 21-22.
Laencontramos en 21, 8-21, por gjemplo en la palabra divinade los vv.
12 s (“también del hijo de la criada haré una gran nacién”), repetida en
el v. 18 (“haré de él un gran pueblo”). Lareencontramos en 22, 1-19,
donde el primer versiculo ya informa al lector, anunciandole: lo que
sigue, es una prueba (“ Dios puso a Abraham a prueba’). Hastaen 21, 22-
34 nos encontramos con esta tonica. Ahi se afirma, através de la sefial
de las siete ovejas: €l pozo de Berseba, efectivamente pertenece a
Abraham. Lo que era, jse cumplié! Se puede pues decir que en los
capitulos 21-22, de hecho, se quiere mostrar que aquello que es anunciado
(jvv. 1-2!), se cumple. Este énfasis da contornos propios a nuestros
capitulos.

1. Blum, Eberhard. “Die Komposition der Vaetergeschichte”, en: Wissenschaftliche
Monographien zum Alten und Neuen Testament. Neukirchen, 1984, en especial pags.
271-458.

2. Rad, Gerhard von. “La teologia deuteronomistica de la historia en los libros de los
reyes’, en: Biblioteca de Estudios Biblicos, vol. 3 (Estudios sobre el Antiguo Testamento).
Salamanca, 1976, pégs. 177-189.
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Dos escenas marcan estos dos capitulos: la expulsion de Agar
(21, 8-21) y €l sacrificio, el holocausto, de Isaac (22, 1-19). Las dos se
complementan. Eslo que se puede ver, bastante bien, en sus puntos altos,
en ladescripcion de la accion divina. Merefiero principalmente a 21, 17-
19y 22, 11 s. 14. En ambos casos, Dios actua a traves del “angel”: en
21, 17 apartir de su “oir”, y en 22, 14 a partir de su “ver”. El “oir” y
el “ver” de Dios se complementan. Forman un conjunto. Por lo tanto, en
la medida en que percibimos que las intervenciones de Dios ciertamente
son centrales en nuestros capitulos, podemos afirmar también que es
necesario leer sus escenas como parte de un solo conjunto: el “oir” (21,
8-21) y el “ver” (22, 1-19) del angel de Dios, se complemetan. De esta
forma, nuevamente percibimos que | os capitulos 21-22 constituyen una
composicion propia, con énfasis peculiares.

Pero incluso respecto al contexto literario con el cual, como ya
vimos, nuestros capitul os estéan relacionados, ocurren delimitaciones. En
el capitulo 19 llegaasu final un gran conjunto literario, centrado, prin-
cipalmente, en Abraham y en Lot (13-14 + 18-19). En esos capitul os se
observa un interés en establecer diferenciaciones sociales: Lot se aproxima
alas ciudades, y ahi sucumbe; Abraham, al contrario, permanece fiel a
lavida semi-némaday es exhaltado por |os textos debido a su sentido de
lajusticia. Con €l final del capitulo 19 (véase 19, 30-38), esta tematica
queda cerrada. En el capitulo 20 se inicia algo nuevo. Por €so no sera
casualidad que en el inicio del capitulo 21 sean retomados contenidos
que justamente preceden alas historias de Abraham y de Lot, 0 sea, 12,
10-20, laopresién de lamujer. Y, de hecho, los contenidos del capitulo
20 estan proximos alos de 12, 10-20. En ambos casos la cuestion no es
latension entre la vida semi-ndémada (Abraham) y la vida citadina (L ot),
sino las relaciones intra-familiares, que también son foco de atencion del
capitulo 16. De ahi que a partir del capitulo 20 prevalecen historias de
familia. En este ambiente, nuestros capitul os 21-22 ocupan un lugar es-
pecial, toda vez gque sus contenidos estan vol cados hacia la cuestion del
nifio. Eso los diferencia del capitulo 20 y del 23, donde los asuntos,
aparte de no girar en torno de nifios, todavia se fijan en larelacion de
Saray Abraham con los extranjeros: en el capitulo 20 con los filisteos;
en el 23 con los cananeos. También por aqui se percibe que los capitulos
21-22 estéan delimitados en relacion a su contexto literario.

Siendo asi, es posible aislar €l capitulo 21y el 22 y convertirlos
en objeto especifico de observacion, natural mente siempre tomando en
cuenta su contexto literario porque éste incide sobre estos capitul os, en
especial en 21, 22-34 que précticamente requiere ser leido como
continuacién del capitulo 20.

Nuestros capitulos estan, pues, en lo que respecta a su contexto,
simultdneamente delimitados 'y correlacionados. Esto, ciertamente, es muy
sintoméatico también parala evaluacion de sus contenidos.
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Sin embargo, antes de prestar mas atencion a estos contenidos,
me parece adecuado que iluminemos la relacion de nuestros capitul os
con su contexto desde otra perspectiva.

2. Experiencias concretas

No hay forma de leer Gn. 21-22 como no sea alaluz de su
contexto literario. Después de todo, es de ese modo que llegan a nuestras
manos. Solo |os tenemos en este su ambiente literario.

Este dato puede ser interpretado de diferentes maneras. Por un
lado, se podran buscar explicaciones que den cuenta de la cuestién en el
nivel literario, searecurriendo a fuentes documentales como el yahvista,
el elohistay €l escrito sacerdotal, sea agotando las posibilidades de una
hipotesis que parta de la composicion y de laredaccion final (véase nota
2). Por otro lado, se podra dar mayor énfasis a las consideraciones
hermenéuticas que, por asi decir en principio, se atienen al texto en su
formafinal (3).

Hay inclusive buenas razones historicas para atribuir consider-
able primacia a texto en su fase final, conclusiva. Después de todo,
escenas e historias, como las nuestras, son obras de siglos. Son fruto del
esfuerzo de generaciones. Esta verdadera corriente de personas que les
dieron su forma actual, no las hicieron llegar a nosotros en laforma de
escenas aisladas, de historias individuales, sino como eslabones de un
todo mayor, como partes de la historia de un pueblo. Son un acento en
toda una hilera. Por eso, |o que se nos relata en nuestros capitul os participa,
también en una perspectiva histérica, de un vasto conjunto, de una
trayectoria que llega hasta nuestros dias. Ahi no conviene atomizar.

No obstante, por mas que una tal hermenéutica del contexto
literario sea oportuna y necesaria, ho degja de evidenciarse como pro-
blemética, en cuanto unilateral. Esto dado que las inserciones de contexto
literario o de composicion, cuando son practicadas en exceso, tienden a
atribuir a un determinado texto una unidad especifica, o sentido, delo
que esta a su alrededor. O sea, tienden a decir 1o que de todos modos ya
se encuentra expresado a través del contexto literario. Se tiende a lo
genérico, porque cada eslabodn de la corriente como que es una repeticion
de otros. En este caso, las abstracciones e idealizaciones pueden pasar a
prevalecer en lainterpretacion.

El mismo problema también podria ser expresado bajo otro angulo.
Experiencias como las que son referidas en los capitulos 21-22, integran
la vida de todo un pueblo. Poseen las marcas de la sociedad en la que
estan insertas. Los intereses y las relaciones sociadles en el plano del

3. Croatto, José Severino. Hermenéutica Biblica. Para uma teoria da leitura como produgéo
de significado. S&o L eopoldo/S&o Paulo, 1986.
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pueblo, contribuyeron decisivamente en su creacion. Si, las experiencias
referidas en los capitulos 21 y 22, quiza hasta deban ser atribuidas pri-
mordialmente alos intereses de todo el pueblo. jAbraham/lsaac equivalen
atodo un pueblo! jlsmael representa una nacion!

Sin embargo, en € caso de que sdlo enfocaramos los textos
desde este &ngulo, que, ciertamente, no puede dejar de ser considerado,
tenderiamos a empujar su interpretacion hacia un callejon. Al final de
cuentas, tratandose de ambitos nacionales, en general se piensalo que es
costumbre pensar. Se sucumbe alo que es hegemonico. “Lagente’ piensa
lo que “lagente” se habitud a pensar. Justamente podemos observar esto
en el capitulo 16. Alli el sentido comun nacional se apropio del texto
mediante losvv. 9 sy 14 s, transformando profundamente el sentido que
anteriormente tuviera. Alli el consenso hegemaonico nacional resulto en
un desvirtuamiento del sentido liberador, tipico de la narracion del capitulo
16, antes de haber sido apropiado por quien leincluy6 agquellos versicul os.

Es necesario estar atentos atales “desvios de laruta’, aunque no
podamos ignorar el hecho de que los textos —jtambién el capitulo 16!—
nos fueron transmitidos por relaciones sociales nacional es. Posiblemente
hasta debamos saber que cuanto mas leemos textos especificos alaluz
de sus contextos literarios, tanto mas incorporamos perspectivas de la
sociedad envolvente, nacional, a su interpretacion.

Y justamente por eso, me parece muy oportuno y significativo
estar atento a ciertas peculiaridades y caracteristicas de historias como
las nuestras, gque recomiendan su interpretacion bajo el enfoque de expe-
riencias concretasy circunscritas.

A pesar de que el contexto literario margue claramente nuestros
dos capitulos, eso no significa que constituyan una unidad que, de principio
afin, presente una secuencia contundente. Estos dos capitul os, aunque
sus contenidos estén interrelacionados y aunque vengan marcados por los
textos que los circundan, no son fruto de una redaccion que les haya
impreso, del primero al dltimo versiculo, unidad y coherencia. jPor el
contrario! Podemos distinguir, sin dificultades mayores, cuatro o cinco
unidades menores, especificasy autdnomas. En el capitulo 22, son dos:
vv. 1-19 y vv. 20-24. Tienen su autonomia. En el capitulo 21 son dos,
otal veztres: vv. 22-34y vv. 1-21 (o vv. 1-7 y vv. 8-21). No existe una
conexion evidente entre los vv. 1-21y los vv. 22-34. Cada una de esas
unidades menores tiene su modo propio de narrar, desarrolla un tema
bien propio, eincluso Ileva su asunto a una conclusion que no depende
de la escena anterior o de la posterior.

Esto significa que no basta con querer explicar € sentido y origen
de nuestros dos capitulos a partir de laredaccion final o del contexto
literario mayor. Serd preciso tomar en cuenta que |os dos capitul os estan
constituidos a partir de escenas, de unidades menores (cuatro o cinco)
que tienen relativavidapropia. Y ahi justamente necesitamos de la historia
de lasformas, porque esta metodol ogia nos ayuda a percibir tales unidades
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menores y a captar sus contextos historicos de origen. Nos capacita para
entender el proceso de creacion de unidades literarias mayores a partir de
unidades menores. Redacciones posteriores, e inclusive la redaccion fi-
nal, no suprimiran las experiencias anteriores. Las incorporaran. Y, asi,
reafirmardn su validez, su vaor. No hubo uniformizacion, sino que
ocurrieron yuxtaposiciones, sobreposiciones (4).

A titulo de ejemplo, me valgo de 21, 1-7, en especial porque
estos versiculos, sin margen de duda, fueron formulados bajo lainfluencia
de su contexto y con vistas a él, como saltaalavistaen losvv. 2-5. La
misma tonicaya no se impone en los vv. 6-7. Estos versicul os incluso no
se gjustan alo que fuera dicho por los anteriores. En estos vv. 6-7 €l
nombre de | saac deriva de experiencias con el recién nacido. Aqui el
nombre es interpretado a partir de la situacion del nacimiento y el parto,
en lo que estos vv. 6-7 justamente difieren de 17, 17y 18, 12, y también
de 21, 9. Tales diferencias marcantes encuentran su mejor explicacion
cuando admitimos que su origen es diverso: el nombre de | saac es expli-
cado de maneras diferentes (17, 17 + 18, 12 + 21, 9 x 21, 6-7), porque
en estos textos se encuentran reflejadas tradiciones de origenes diversos.

Tales constataciones nos llevan adelante. Abren nuevas puertas.
Pero aun les falta una perspectiva bien importante. Nuestros capitul os se
refieren a cuestiones bien concretas. Aunque sea muy importante observar
las estructuras del lengugje que sirven de conductores de los contenidos
de estos textos, sean ellos unidades menores o amplias composiciones
literarias, este lengugje indudablemente esta asentado en experiencias
historicas, concretas. No esta separado de lo real. No abandona la con-
cretud, lalucha concreta por laviday por la sobrevivencia, paraflotar
en el plano delasideasy de las buenas intenciones. Las historias tienen
Su pies puestos en lavida concreta, real, material.

Eso no significa que, en medio de tales concretudes, no ocurran
mutaciones y ateraciones de los gjes de las historias. Pienso, por ejemplo,
en el capitulo 20. El asunto de este capitulo —la opresién de Sara—
sufrio alteraciones significativas. Sara es transferida hacia el margen del
escenario. Abraham y Abimélec pasan a ocupar la escena. Son ellos
guienes hablan. Sara es silenciada. Su sufrimiento, su opresion, tienden
adesaparecer. El problema del rey (Abimélec) aumenta, crece. Ocupala
escena. jQué alteracion! Pero, a pesar de eso, aungue Sara es desplazada
del foco, es marginada del escenario, la historia del capitulo 20, afinal
de cuentas, depende de la mujer. jEs Sara quien crealahistorial Pese a
que Abraham y Abimélec estan en el centro, la narrativa permanece
concreta, como también o atestigua 21, 22-34.

Si, nuestros capitulos 21-22 no abandonan €l nivel de las relaciones
y de las experiencias concretas. Sus palabras estdn conectadas a lo

4. En cuanto a estas cuestiones, ver mis propuestas en: Schwantes, Milton. A Familia de
Sara e Abrado. Texto e Contexto de Génesis 12-25. Petrépolis, 1986, pags. 11-29. 31-43.
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concreto, a esperanzas pequefias y grandes, principalmente de la gente
pequefia. El proceso histérico-traditivo que les dio origen, o las diversas
redacciones literarias a que fueron sometidas, o aun las composiciones a
las que fueron integradas, no dejaran de lado tales experiencias, tales
concretudes, ni las sustituirdn por conceptos, ideas, reflexiones,
desconectadas de lo real. Sus buenas ideas contintan teniendo los pies en
el suelo delavida. A mi modo de ver, es decisivo que nos mantengamos
atentos atal historicidad vital, para gue no perdamos los contornos o los
gjes en la hermenéutica teol 6gica (5).

Por ello, a continuar nuestras reflexiones sobre los contenidos
de los capitulos 21 y 22, trataremos de estar atentos a las cuestiones
concretas, alas experiencias de vida, enfocadas por |0s textos.

3. “jLevantatel”

Gn. 21, 1-21 puede ser tomado como un solo conjunto. Cierta-
mente, los vv. 1-7 tienen sus particularidades como puente entre los
textos anteriores y los capitulos 21-22. Pero, el v. 8 (“el nifio crecio y fue
destetado”) también es una clara continuacion del v. 2 (“ Sara concibio y
dio aluz un hijo”).

Al interpretar |os contenidos de 21,1-21 se podrian destacar ciertas
particularidades en las cuales esta unidad, sin duda, también estainteresada.
Menciono algunas:

Los vv. 6-7 presentan contenidos interesantes. Tienen énfasis
propios. En ellos la madre, Sara, explica el nombre de su hijo, tanto en
relacion al nacimiento (v. 6), cuanto con referencia al padre (v. 7). Estas
comprensiones del nombre estan en tension con las de los vv. 3-5, donde
el nombre es explicado a partir de Abraham. Por cierto, |as explicaciones
dadas en los vv. 6-7 son més antiguas que las de los vv. 3-5, ademas de
gque son mas significativas. jLamadre es la intérprete del nombre de
Isaac! Eso se sitlia en continuidad con 18, 12-15. Y apunta para nuestros
vv. 8-21, donde Sara tiene asimismo un papel de relieve.

Igualmente significativos son los contenidos de los vv. 12-13.
Estos versiculos encierran unaimportante interpretacion teolégica. De
acuerdo alos versicul os anteriores, Abraham fue instado a “echar” (v.
10) a su hijo Ismael. Eso le parecia “ muy penoso” (v. 11). Los vv. 12-
13 tienen lafuncion de teologizar la situacién. Encuadran esas acciones
dudosas, y muy insuficientes, en un amplio plan divino. Las situan en
una historia salvifica, de la cual ya datestimonio el capitulo 12. iDios

5. Lapalabrade Dios “es dicha por personas especificas, en un momento especifico, en
un contexto especifico” (Wolff, Hans Walter. “ Der grosse Jesreeltag [Hosea 2, 1-3].
M ethodol ogische Erwaegungen zur Auslegung einer alttestamentlichen Perikope”, en:
Theologische Buecherei, vol. 22. Muenchen, 1964, pags. 159 s). Véase Mesters, Carlos.
“Flor sem defesa’, en: Flor sem defesa. Petrépolis, 1983, pags. 87-187.
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provee! Es lo que también dird e capitulo 22 (vv. 8. 14). De esa
providencia también habla el capitulo 24. Por lo tanto, en 21, (11) 12-13
nos encontramos con tedl ogos que saben detectar os caminos de Dios en
medio de |os tortuosos caminos humanos. Estos tedlogos muestran como
“Dios persigue sus grandes metas histéricas, por encima de la conducta
empecinada de los hombres® (6). Esa teologizacion, presente en nuestros
vv. 11-13y en diversas partes de Gn. 12-50, es, pues, significativa, pese
a que, generalmente, represente reelaboraciones tardias.

Aparte de apuntar hacia tales contenidos, también se podria
mencionar €l arte narrativo de 21, 1-21. En el comienzo prevalecen hechos.
El v. 11 yaalude a sentimientos, si bien el resto del escenario es marcado
por las acciones de la expulsién: “él se levanté de madrugada’, “tomd”,
“dio”, “puso”, “despidid”, “ella sali¢”, “anduvo errante” (v. 14). Hay
mucha brutalidad: una después de la otra. Es una cadena de hechos, sin
sentimiento. No obstante, éste irrumpe en el v. 16: “ella decia/pensaba’,
“levant6 su voz”, “llorg”. Ese arte de narrar, esa manera de contraponer
“hechos’ y “sentimientos’, sin duda apuntan al oyentey al lector. Las
lagrimas de la madre desesperada no dejan de ser un Ilamado al “ex-
pectador”, al lector. Si, quien nos contd ese episodio, jconocia su oficio!

Tales contenidos y especificidades, sin duda, tienen su valor, su
importancia. Iluminan detalles. Llaman la atencion hacia ciertos puntos.
Sin embargo, no pueden hacernos olvidar aspectos decisivos. No pueden
desviarnos de las cuestiones centrales. Pues, aquello que efectivamente
pone a la historia en movimiento, todavia no fue mencionado en las
observaciones que hasta ahora hemos hecho sobre el contenido.

Cuestiones decisivas son mencionadas en e v. 10: la esclava
—que ni siquiera nombre tiene— es apartada, es expulsada. La herencia
es el motivo de esa expulsion: “el hijo de esa esclava no sera heredero
con mi hijo”. El conflicto arededor de laherenciaes el motivo. Eslo que
desencadena la narracion.

A este motivo debe ser afadido €l queseleeen el v. 9: “Saravio
que el hijo nacido a Abraham de la egipcia Agar, jugaba con su hijo”.
Estaformulacion del v. 9, ciertamente debe ser entendida alaluz delos
vv. 6-7: dla e “jugar” o el “sonreir” (en hebreo se trata del mismo
verbo) estaba relacionado con Isaac, € hijo de la sefiora. Aqui, en cambio,
con Ismael, el hijo de laesclava. Ismael “ocupa’ el verbo (jugar/sonreir)
que diera origen a nombre de Isaac. Se vuelve un heredero (en los
términos del v. 10). Por consiguiente, el problemano es en si el jugar/
sonreir, sino, concretamente, la herencia. No conviene, pues, que se
traduzca este “jugar” /“ sonreir” por “burlarse” (traduccion de Almeida) o
por “ridiculizar” (Biblia Pastoral). El término hebreo no lo sugiere. Y
cuando se substituye “jugar” por “ridiculizar”, se tiende a desplazar €l

6. Rad, Gerhard von. “El libro del Génesis’, en: Biblioteca de Estudios Biblicos, vol. 18.
Salamanca, 1977, pag. 286.
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problema: el motivo de la expulsion de Agar e Ismael ya no seriala
herencia (v. 10), sino unatonteria entre los dos nifios (Ismael e Isaac).
Sin embargo, estainterpretacion no corresponde al texto.

Agar es vencida. Es expulsada de la casa. Esta expulsion es
presentada como eliminacion, como destinacion ala muerte. Es expulsada
al desierto, esllevadaalamuerte. Es“arrojada’, eslanzadafuera (v. 14).
Y ellatiene que llevar fueraa su hijo (v. 15). Muertey l&grimas son la
consecuencia. Los sefiores se imponen sobre lavida de la esclava. La
gente esclava, que de todos modos solamente “merece heredar” lamiseria,
puede ser expulsada, eliminada, bastando para ello una sospecha, un
“jugar” de nifio, un “sonreir” en la hora equivocada. La dominacién de
las personas y su eliminacion, son ramas de un mismo arbol. Lo que
comienza como dominacién y explotacion, termina como tumulo.

No obstante, Dios es diferente. Sus caminos son otros. Esto nos
es presentado minuciosamente: vv. 17-20. Se narran |os aconteci mientos:
vv. 17a+ 19-20. Se citalas palabras dichas por Dios: vv.17b-18. De
todos modos, hay detalles. El lenguaje es insistente. Incluso hay quien
sospecha que existieron afiadidos posteriores en estos versiculos. De hecho,
las palabras divinas (vv. 17b-18) parecen ser una explicitacion posterior
de la accion divina (vv. 17a + 19-20). Sea como fuere, la narracion
quiere destacar el obrar y el hablar de Dios. Sin su palabray su accion,
lamuerte habria sido el fin de la historia. Sin ellas, una esclava més, un
nifio mas, habrian sido eliminados por la simple sospecha de que podrian
Ilegar a ser peligrosos para el sefiorio.

Pero, jDios oye! Este oir es decisivo. El v. 17 |o expresa dos
veces. en la narracion (“Dios oy6 lavoz’) y en el habla divina (“no
temas, porque Dios oy0 lavoz”).

Dios escucha a nifio que, de acuerdo al texto hebreo, ni siquiera
llegb a gritar. La Septuaginta altera el texto al final del v. 16: “el nifio
alzé suvozy llord”. Ese cambio es de buen sentido. Sin embargo, origi-
nal y méas antiguo es el texto hebreo, segun el cual Unicamente la madre
[lora. El nifio —se supone que el todavia es bien peguefio— ya no tiene
condiciones parallorar. Estaba ya muriendo. Quien lloraeslaesclava, en
lugar del nifio que expira. Y Dios oye, atraves de lavoz de la madre,
el silencio, esa muerte a escondidas de ese nifio expulsado. jHasta la
gente sin voz, tiene voz para este Dios! A final de cuentas, la dominacion
mas profunda, mas radical, es aquella que silencia a las personas, que
transforma la explotacion en “ destino deseado por Dios’, en una cultura
del silencio.

Entiendo que esta insistencia en el oir de Dios viene a ser una
alusion a nombre del nifio. Nuestra historia en ningtn lugar menciona el
nombre del pequefio. No obstante, él resuena através de este “Dios oyd”.
Pues Ismael significa justamente “Dios oye/oird” (16, 11).

Este oir de Diosincide también en su obrar. Enlosvv. 17-20, las
palabras de Dios y su accidn son complementarias. La accién divina es
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concreta, bien especifica: “jLevantate!” (v. 18). El “le abrié los 0jos’. Y
ela “dio de beber” (v. 19). La accion divina aparece en detalles, en
minucias. La salvacion no es meramente una afirmacién genérica. jEsun
trago de agua! Y, asi, através de cosas pequefias y de gestos concretos
e inmediatos, se va constituyendo “un gran pueblo” (v. 18). El Dios que
“oye” de modo tan especifico, inquieta la historia, empuja a
transformaciones para que cese la dominacion de los nifios, de las esclavas.

Esa experiencia liberadora de Dios es la clave de |lectura para
nuestra historia. El “oir” de Dios es el contrapunto del “jexpulsal” (v.
10). Por lo tanto, agui la teologiatiene un significado decisivo en la
superacién de la opresion. Dios es liberacion. Asi es como él acontece.

Y eso remite al éxodo. Pues, después de todo, |10 que nuestra
historia nos presenta es una rama del frondoso arbol del éxodo, de ese
paradigma biblico parala experienciay laaccién historicas (7).

Otros contenidos son enfocados en 21, 22-34, si bien deben ser
leidos a partir de 21, 1-21, y con vistas a capitulo 22.

4. “Pues yo cavé este pozo”

Gn. 21, 22-34 en si ho continbalo que le antecede. Estos versiculos
tienen un enfoque propio y especifico entre 21, 1-21y 22, 1-24.

Aungue no estdn muy conectados con esas unidades a su arededor,
los versiculos 21, 22-34 ciertamente estan en la continuidad del capitulo
20: los persongjes principales (Abimélec y Abraham) son los mismosyy,
ademas de eso, nuestra unidad y el capitulo 20 acentlan que es posible
convivir con los filisteos.

Agréguese todavia que 21, 22-34 (ami modo de ver, también 20,
1-18) dependen del capitulo 26. Presuponen este capitulo y, muy
probablemente, pertenecen a unafase bastante tardia del surgimiento del
Génesis. Pienso que, con vistas ala actual situacion de lainvestigacion
al respecto (8), se puede partir de ese dato: 21, 22-34 precisan ser leidos
alaluz del capitulo 26.

Unavez asentado eso, esto es, que estemos sabidos de que nuestros
versiculos requieren ser leidos en correlacion al capitulo 26, podemos
volver la atencién hacialo que les es especifico. Si bien el capitulo 26
seria algo asi como la matriz, nuestros versicul os también presentan su
creatividad propia.

Laestructura de 21, 22-34 es bastante facil de percibir. Los vv.
22-24 y los vv. 25-27, corren mas 0o menos paralelos. Iniciamente,
Abimélec dirige |a palabra a Abraham. Después éste interpelaa Abimélec.

7. Véase Croatto, José Severino. “ Exodo: uma hermenéutica da liberdade”, en: Libertacéo
e Teologia, vol. 12. Sdo Paulo, 1981, en especial pags. 35-73.

8. Westermann, Claus. “Genesis’, en: Biblischer Kommentar Altes Testament, vol. 1/1.
Neukirchen, 1979, pags. 423 s; Blum, Eberhard. Op. cit., pags. 405-419.
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El juramento de Abraham (v. 24) corresponde al pacto, mencionado en
e v. 27. En relacion a los vv. 22-24, los vv. 25-27 llevan €l asunto
adelante. Pues, solamente en estos vv. 25-27 €l problema es efectivamente
anunciado: el desacuerdo en cuanto al pozo. (Si comparasemos nuestra
unidad 21, 22-34 con el capitulo 26 del cual deriva, ciertamente verifica-
riamos, en detalle, que principalmente los vv. 22-24, y por ende la primera
parte de nuestra unidad, dependen del capitulo 26).

A mi modo de ver, los vv. 28-30 no presentan nuevos aconte-
cimientos después de hacerse efectivo el acuerdo mencionado en el v. 27.
(Por otra parte, este v. 27 también se encuentra bgjo lainfluencia marcante
del capitulo 26). Por el contrario, los vv. 28-30 presentan |os detalles del
V. 27. Son su pormenorizacion. Cuentan como se dieron |os detalles del
referido pacto. Los vv. 28-30, por asi decirlo, caben dentro del v. 27.
jEsta en juego el mismo pozo!

También los vv. 31-34 obedecen a una secuencia sin mayores
trastornos. El v. 31a (“por eso sellamé a aquel lugar Berseba') establece
el resultado de la escena que le precidia (vv. 28-30). Est4, pues, en €l
lugar que le corresponde. Los vv. 31b (“pues alli ambos juraron™) y el
32a (“hicieron una alianza en Berseba’), en rigor, son repeticiones, pero
ambas significativas porque una (esto es, € v. 31b) remitea v. 24, y otra
(esto es, el v. 32a) a v. 27. Siendo asi, los vv. 31b y 32a se constituyen
en € cierre adecuado para el desacuerdo entre Abraham y Abimélec. Los
vv. 32b-34 conducen €l episodio asu final. Y lo hacen de tal modo que
el v. 32by el v. 34, contengan afirmaciones paralelas. Entre ambas se
interpone el v. 33, por cuanto sus contenidos solo tienen sentido antes del
v. 34. Afiddase aun que el v. 32b retomael v. 22, dando asi al todo un
remate. No es casualidad que tengamos los contenidos del v. 34 al final
de la pericopa. Después de todo, desde el capitulo 20 la cuestion esla
convivencia con los extranjeros: “ Por mucho tiempo Abraham fue morador
en latierrade losfilisteos’.

Asi seveque 21, 22-34, de hecho, constituyen una unidad. Forman
un todo organico. Estan en continuidad con el capitulo 20 y bao la
influencia del capitulo 26. En términos de contenido, su foco decisivo es
d conflicto arededor del pozo. Eslo quelo orienta. Launidad se configura
en torno de este conflicto.

En este conflicto, y en su solucion, cabe un papel decisivo a
Abraham. El sabe encaminarlo favorablemente para si y para sus des-
cendientes (v. 23). En buena hora sabe enfrentar a Abimélec. Y, princi-
palmente, por medio de una accion simbolica —el presente de siete
ovejas— constituyd una sefiad con validez pulblica, incuestionable.
Abraham, por asi decirlo, “documentd”, “sell6” e acuerdo: “Yo cavé
este pozo”, es decir: “jtengo derecho sobre él!”

Por otra parte, este es uno de los intereses méas especiaes de
nuestros versiculos. Ellos afirman y sellan el derecho de posesion sobre
e pozo de Berseba. Bgjo “juramento” estas aguas son de Abraham
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(v. 31b, véase v. 24). Serealiz6 un acuerdo, una alianza a respecto (vv.
27. 32b). Es lo que testimonia un &rbol, un tamarisco, plantado por
Abraham con ocasion del episodio (v. 34). Lo testifican las ovejas con
las que Abimélec es obsequiado (vv. 27-30): sirven de “testimonio de
que yo cavé este pozo) (v. 30). Y, finalmente, en aquel lugar Abraham
invoco asu Dios, aYahvé, de modo especia. Lo invocd —posiblemente
por primera vez— como el “Dios de la eternidad”, como el Dios desde
tiempos lgjanos. Teoldgicamente el derecho sobre el pozo de Berseba es,
pues, afirmado en direccion a la “eternidad”, anclado en tiempos
inmemoriales. Por [o que se ve, nuestros versicul os estan muy preocupados
por afirmar y asegurar la posesion de las aguas de Berseba. Este tal vez
sea también el motivo que llevd a que se “anticipase” una historia de
| saac (capitulo 26), transformandola, en nuestros vv. 22-34, en una historia
de Abraham.

Ciertamente, lo que importa son las aguas, en especial en este
Negueb en el cua se sitla Berseba. Sin embargo, estas aguas, este pozo,
son parte de algo mas amplio. Al final de cuentas, en una vida de semi-
nomadismo el acceso a un pozo es, simultdneamente, acceso a latierra,
al pasto. Y esto también estd en juego en nuestra pericopa: el derecho
al uso de latierraen lacual se sitla el pozo. Ese acceso alatierraes
asegurado, aqui en € capitulo 21, por un contrato, por un pacto. El
capitulo 24 anadira unatradicion de comprade latierra. Es posible que
el timulo represente, en tierra agricultable (capitulo 24), algo semejante
a pozo en una tierra semi-némada de pastos (capitulo 21). Ambos
constituyen un derecho de uso de latierra circundante.

Abraham logra asegurar sus derechos sobre €l pozo. No obstante,
aungue victorioso en el caso, permanece como el mas débil. Contintua
siendo un extranjero, como resalta el ultimo versiculo (v. 34). En tierra
de otros, esta expuesto al sefiorio de otros. Y no esta sometido alos
intereses de cual esquiera personas, sino al propio poder monarquico (a
Abimélec) y alafuerzamilitar (al general Pikol). Ambos se encuentran
lejos de su tierra de origen, la Filistea, poniendo a prueba sus intereses
en Berseba. Abraham, un “pastor migrante completamente déhil” (9),
alcanza unavictoria, una pequefia victoria, el derecho sobre un pozo,
delante del poder monérquico y militar. Pues, “Dios esta contigo en todo
lo que haces” (v. 22), lo que viene a expresarse, en concreto, en la sabia
astucia del mas débil al negociar con los poderosos. Nuestros versiculos
celebran la pequefia victoria (un pozo) de un pobre (el semi-némada
Abraham).

En eso nuestra pericopa (21, 22-34) se asemeja ala unidad que
le antecede (21, 1-21). En ambas estd en juego la vida de los mas débiles,
ladelaesclavay lade su hijo, en el ambito de las estructuras familiares
y patriarcaes de dominacion, y aqui la del “ pastor migrante completamente

9. Véase Westermann, Claus. Op. cit., pag. 425.
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débil” en el ambito de las opresiones impuestas por el estado y por €l
gjército. Y, en ambas, Dios —elohim, él, Y ahvé, el angel de Dios, €l
Dios de laeternidad— es quien libera, rescatay protege la vida amenazada.
Ambas son frutos del mismo arbol de lavida. Las diferencias entre las
dos unidades son muchas, pero en estos puntos decisivos coinciden:
celebran lavictoria de los oprimidos.

Finalmente, mencionemos también estas diferencias. La primera
pericopa presenta los dolores de un nifio rechazadoy de una esclava
extranjera expulsada. La segunda, Ilama la atencién haciaun caso de
“derecho de propiedad”, o mejor, de derecho de uso de un pozo v,
obviamente, de los pastos circundantes, en e Negueb. La primera contiene,
ciertamente, las tradiciones antiguas. La segunda parece haber sido creada
a partir de otra historia semejante (el capitulo 26).

A pesar de esas diferencias, las dos “historias’ tienen su relacion.
L os redactores no las han reunido por accidente. No las han ubicado por
casualidad en la historia que narra como Dios “oy6” alsmael y laque
cuenta como Dios “vio” alsaac. Sobre esta cuestion volveremos mas
adelante, pues conviene gque antes enfoquemos el capitulo 22.

5. “No extiendas tu mano contra el nifno”

Esta“narracion llena de arte” (10) no puede ser “reducida’” aun
solo sentido. Su contenido apunta hacia diversas direcciones, justamente
por ser tan artisticay por haber sido elaborada por tantas generaciones.
En este nuestro capitulo confluyen el saber de muchos escritoresy las
experiencias de siglos. Y este también es uno de los motivos que no
recomienda que fechemaos nuestro capitulo 22 antes de los profetas del
siglo VIII.

El capitulo 22 ocupa un lugar especial en medio de |los capitul os
12-25. En 11, 30 (“ Sara era estéril, no tenia hijos”) comienza un tema
que se completa en nuestro capitulo 22: €l nifio nacid y fue preservado.
Lalistagenealdgica, a final del capitulo 22 (vv. 20-24), remite también
all, 27-32, constituyendo un interesante arco que a partir 22, 20-24 se
extiende hacia atras (11, 30), naturalmente ademas de apuntar hacia el
frente: a partir del capitulo 22 los principales personajes de las historias
son Isaac y Rebeca. Esta Ultima es mencionada por primeravez, justamente
en nuestro capitulo 22 (v. 23). Por consiguiente, el capitulo 22 concluye
el arco que seiniciaracon 11, 30 (Sara no tiene hijos), y comienza uno
nuevo (Isaac y Rebeca). Eso muestra gue nuestro capitulo (juntamente
con su par, € capitulo 21) tiene un papel bien importante. En aquel
monte, en latierrade Moria, jsuceden cosas decisivas!

10. Wolff, Hans Walter. “Zur Thematik der elohistischen Fragmente im Pentateuch”, en:
Theologische Buecherei, vol. 22. Muenchen, 1973 (2a. ed.), pag. 406.
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A este nuestro capitulo, sin duda muy significante y producto de
muchas generaciones, han sido atribuidas interpretaciones bastante
variadas, que por otra parte se hacen presentes en el propio texto hebreo.
A propdsito no pretende ser muy univoco. Abre hacia diversas direcciones.
Inclusive apunta hacia el culto sacrificial en Jerusalén (11).

Pese a esa diversidad de contenidos, implicitos en la narracion,
no se puede dejar de ver que el sacrificio del nifio es |la tematica mas
marcante. Es el asunto que encabeza la historia: “ Ofrécelo (esto es: el
hijo) ali en holocausto” (v. 2). Esta es la “prueba’” (v. 1) a la cua
Abraham es sometido. En el punto alto de la narracion, este “jsacrifical”
es revocado: “Nadale hagas’ (v. 12). En lugar del nifio es sacrificado un
carnero (v. 13). Solamente después de eso la genealogia, iniciadaen 11,
27-32, puede ser completada (22, 20-24), porque solo ahora Sara, de
hecho, tiene un hijo. Si, nuestro capitul o tiene su €je en esta temética del
sacrificio del nifio. Eso es parte de su concretud.

Nuestro capitul o pertenece a ambito de los debates en torno del
sacrificio de personas, de nifios. Eso tiene sentido también cuando miramos
hacia el contexto histérico en que fue formulado. No conviene situarlo en
tiempos muy antiguos, antes del periodo tardio de lamonarquia. Se debatia
sobre el tema del sacrificio de personas, de nifios, en el siglo VIII y en
el VII: e sacrificio humano era rechazado de manera cada vez méas
decidida. Apunto hacia laindignacion contra esta practica, expresada en
un pasaje como Il R. 3, 27. Recuerdo la polémica promovida por la
escuela deuterondémico-deuteronomistica (Dt. 12, 31; Il R. 16, 3; 17, 17;
Jr. 20, 5).

Significativo igualmente es gque justamente en este periodo se
impone la defensa del nifio desprotegido. Eslo que leemos en las historias
de Eliseo (Il R. 4). Llamo la atencion hacia la frase marcante de I saias:
“Aqui estamos, yo y los nifios que el Sefior me dio para sefialesy para
maravillas en Israel” (Is. 8, 18). Esta aseveracion isaidnica debe ser
entendidaen el contexto mayor dels. 6-9 + 11, y ahi desempefia un papel
especial. Vae la pena recordar assimismo € final del libro de Oseas,
donde € profeta, en medio de la polémica contralas practicas sacrificiales,
afirma: “Enti (esto es: en Dios) el huérfano alcanzara misericordia’ (Os.
14, 4). Nuestro capitulo 22 pertenece a este contexto de defensa de los
nifiosy del consciente rechazo del sacrificio de éstos, de los hijos, en fin,
de personas (12).

El hecho de que este episodio “de la tierra de Morid’ (v. 2)
transcurra en los “tiempos’ de Abraham, justamente sirve parareforzar
esta critica al sacrificio humano. Nuestra historiatiene, pues, unafuncion
paradigmética y representa una postura fundamental: desde Abraham,

11. Véase Blum, Erhard. Op. cit., pags. 324-326.
12. Véase Dreher, Carlos Arthur. “O 6rfao no Antigo Testamento”, en: Informativo
CEBI-sul (S&o Leopoldo), N° 17 (1986), pags. 26-37.
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desde los comienzos de latrayectoriade Israel, jel sacrificio de personas
esta abolido! jNo existe! iNo puede existir!

Muchos detalles —esos pormenores del artey de lafiligranade
nuestro capitulo— tienen lafuncion de reforzar laintencionalidad critica,
el rechazo del sacrificio del nifio. Uno de estos pormenores yalo tenemos
end v. 2: deun lado, estdlaexigencia: “jsacrifical”; del otro, la descrip-
cion detallada de aquel que debe ser sacrificado: “tu Unico hijo, aquien
amas’. Esta bellay amable presentacion del sacrificio, choca: no tiene
sentido quemar en holocausto a quien es tan especial: junico y amado!

Después tenemos aguella descripcion exactay pormenorizada de
la preparacion del sacrificio en los vv. 9-10. Esta descripcion asusta,
aterroriza. Estos versiculos como que quieren captar la atencion del lec-
tor/oyente. Crean expectativay, aparte de eso, asustan: ¢es asi que procede
un padre que se pone a “sacrificar”, a“inmolar” a su hijo? jEso es brutal!
jun contrasentido! Y cuén extraiay contrastante es la actitud amorosa
y amable del padre que lleva en sus propias manos € “fuego” y €
“cuchillo” —esto es, las cosas peligrosas—, con la de aguel padre hecho
sacerdote que se pone a“matar” y a“inmolar” asu hijo. Juntas, estas dos
actitudes no tienen sentido. No combinan. O una, u otral

Finalmente, aln hay gue sefialar la conversacion entre el padre
y € hijo camino a la montafia (vv. 7-8). En €lla, Isaac sale como
“vencedor”. Pone al descubierto a su padre.

Tales pormenores artisticos, tales filigranas de nuestra obra de
arte, tienen unafuncion claray nitida: cuestionar los sacrificios de nifios
a revelar lamentira que encierran (vv. 7-8), al sacar alaluz del dialos
contra-sentidos que constituyen (v. 6 en comparacion con el v. 10), a
denunciar la brutalidad de este acto (vv. 9-10). Si, nuestro capitulo es
arte contrala brutalidad, contrala deshumanizacion. Es arte por |o humano.
Es arte por lavida

Sin embargo, tales delicadezas artisticas, que yaen € nive literario
hacen aflorar la indignacion y protesta contra la inmolacion de seres
humanos, estan asentadas sobre bases teol6gicas. Después de todo, €
sacrificio es un tema teologico. Y es desde este angulo que nuestro
capitulo enfrenta la cuestion. Desde el comienzo hasta el final es una
narracion teol bgica. Es una obra teol gica.

En determinadas situaciones, las divinidades exigen sacrificios
humanos. Hasta de Y ahvé se dice eso (Ex. 22, 29; Jc. 11, 30-40). Tales
sacrificios hipotéticamente servirian para asegurar lavida, para potenciarla
El sacrificio de personas promete vida haciendo efectivala muerte. Celebra
lavida, realizando la muerte. El disfraz es uno, el hecho es su contrario.

Iniciamente, nuestra narracion también se sitUa en este nivel
ideoldgico. Dios exige la muerte, el sacrificio del nifio (v. 2). En este
punto, este Dios Y ahvé no se distingue de otros tantos dioses y baal es.
Se presupone que en e camino de lamuerte, de lainmolacion de lavida,
se alcanzaria vida.
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Pero después ocurre la ruptura decisiva. La orden (“jsacrifical”,
V. 2) se vuelve una prohibicion (“jno extiendas tu mano contra el nifio,
y nadale hagasl”, v. 12). Esta prohibicion es paradigméticay programética,
pues esta dirigidaa Abraham, el origen de Israel. Vae desde e comienzo
para este pueblo. Vale desde el principio paratoda su trayectoria. Este
tipo de sacrificio, lainmolacion de personas, estd asimismo abolida por
cuanto pasa a ser sustituida, como €l v. 13 lo formula de modo claro:
“tomo el carnero y lo ofreci6 en holocausto, en lugar de su hijo”. El
sacrificio de nifios dejo de existir. Por asi decirlo, pasd a ser integrado
en otros sacrificios (lo que, por otra parte, no deja de ser problemético).
En este sentido, €l capitulo 22 narraago Unico, un “episodio” ejemplar.
Al narrar este sacrificio del nifio, de | saac, también desactiva, de unavez
para siempre, esta practica. En la gente de Abraham ella solo existié una
Unicavez, jy éstano fue concretizadal La prohibicion permanece. La
orden desaparece para siempre.

Esta ruptura —esta desactivacion de la orden de sacrificar—
“Unicamente” puede ser alcanzada en el plano teol 6gico. Pues, la orden,
la exigencia de que sean sacrificados nifios, viene de la divinidad, sea
ellaunade las divinidades del mundo circundante (11 R. 3, 27), seaella
del propio Dios de Israel (Ex. 22, 29). Este tipo de sacrificio es una
exigenciadivina. Este es el contexto cultura de las personas que pensaron
nuestro capitulo. Para desarticular, desactivar, deshacer esta exigencia,
para establecer una nueva practica, es necesaria una contra-orden divina,
una nueva palabra de Dios. La solucion de la cuestion esta, por tanto, en
e plano teoldgico. Gn. 22 establece este nuevo comienzo. Crea una
nueva costumbre, esta en el comienzo de la nueva cultura. El Dios de la
vida vence sobre el dios de la muerte. El dios que promete vida mientras
realizay promueve la muerte, jno pasa de ser un idolo! (13). Este es el
magistral discernimiento promovido por nuestra narracion.

Esta ruptura en la concepcién y en la experiencia de Dios, que
inicialmente presenta una exigencia (“ jsacrifical”, v. 2) y después afirma
otra (“nadale hagas’, v. 12), es captada con mucha habilidad por los
autores de nuestro texto. Este descompas se hace presente incluso en la
escogencia de las palabras. Al comienzo habla Dios (elohim) (v. 1). A
este elohim/Dios todavia se refiere Abraham cuando es cuestionado por
su hijo: “¢donde esta € cordero para € holocausto?’. Pues € padre
responde: “Dios proveera” (vv. 7-8). También el narrador se refiere, en
los primeros versiculos, a este elohim/Dios (vv. 1, 3, 9). Por consiguiente,
el Dios que exige e sacrificio del nifio es elohim. No obstante, eso
cambia luego de que ocurre la ruptura, tan pronto es proclamada la
prohibicion. Ahi se pasa ahablar de Yahvé o del “mensgjero de Yahvé’:
vv. 11, 14. (Lamencion de elohim en el v. 12 se debe a hecho de que

13. Véase en especia Hinkelammert, Franz. “A fé de Abrado e o Edipo ocidental”, en:
RIBLA (Petropolis), N° 3 (1989), pags. 49-82.
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ahi setrata de unareferenciaal v. 2). Nuestra historia, ciertamente, no
es de la opinion de que se trataria de dos divinidades diferentes (el uso
de elohim en el v. 12, justamente impide tal concepcidn), sino de que
ocurre una nueva experiencia, una nueva percepcion teoldgica, mas
calificada. El Dios de Israel instituye una nueva practica en medio de su
pueblo, originado en Abraham. jY ahvé no quiere el sacrificio de seres
humanos!

Es interesante que la prohibicion del sacrificio humano no sea
sustituida por lainmolacion de animales (véase Ex. 34, 10). Abraham
sacrifica el carnero, pero sin que el “mensajero de Yahvé” |o hubiese
exigido explicitamente. Esta pequefia diferencia no deja de ser importante,
por cuanto impide que localicemos nuestro capitulo en las inmediaciones
del templo de Jerusalén (véase mas arriba), dado que el v. 13 seriala
ocasion propicia para hacer una alusién adecuada a culto sacrificial
practicado en este templo. El capitulo 22 no niegay no excluye a Jerusalén,
aungue tampoco le es muy benévolo, correspondiendo asi, més 0 menos,
alaposicion del campesinado judaita que, simultaneamente, simpatizaba
y eracritico de su capital. Es, pues, bien probable que nuestro texto tenga
sus raices en la tradicién del pueblo de latierra de Juda

Pero volvamos a las especificidades teol 6gicas de |a narracion.
Acabamos de percibir que el uso diferenciado de elohim/Diosy Y ahvé,
tiene su importancia. Todavia méas decisivo que eso es el hecho de que
Y ahvé sea calificado de manera especial: jEl “ve’! Todo el capitulo esta
volcado a esta afirmacion. En e v. 14 nos encontramos con una
formulacion que parece querer entender toda la narracion en las categorias
de unaetiologia. En é € verbo “ver” es usado dos veces: el lugar se pasa
allamar “Yahvé proveerd’, “monte donde Y ahvé proveerd’. Este “ver”/
“proveer” estarelacionado con la proteccion del nifio y su “ substitucion”
por €l carnero (vv. 8, 13). Abraham deseabay esperaba que Dios viniese
a“proveer” un holocausto (vv. 8). Y después de que el “mensajero”/
“angel” le ha prohibido extender su mano al nifio, “levanto los ojos y
vio” un carnero (v. 13). Abraham anteriormente ya habia levantado |os
ojosy visto el lugar delgjos (v. 4). Me parece que hasta el nombre del
lugar, Moria, tiene que ver, por asonancia, en €l nivel del hebreo, con el
“ver” de Abraham y de Yahvé. Tal vez también haya un juego, en €l
nivel del hebreo, entre los verbos “ver” y “temer” (v. 12). De estaforma,
Yahvé“ve', y ésta es la experiencia mas relevante que nuestro capitulo
testimonia respecto de la accion de Dios.

Esateologia del “ver”/“proveer” ciertamente se relaciona con el
“oir” de Dios del capitulo 21. Yahvé “oye” y “ve” el sufrimiento de los
nifios expulsados y sacrificados. Al “oir” y “ver”, supera y aega la
opresion. Las amenazas a la vida son alejadas, al comienzo, de modo
concreto: “jLevantate!” (21, 18); “iNadale hagas!” (22, 12). En seguida,
se abren esperanzas en direccion de un nuevo futuro: “Haré de é un gran
pueblo” (21, 18). Tal horizonte, inicialmente no estaba presente en el
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capitulo 22. Pero después fue afiadido, por medio de la segunda
intervencion del “mensgero de Yahvé’ (vv. 15-18): “Multiplicaré tu
descendencia como las estrellas de los cielos” (v. 17). Esta teologia del
“oir” y del “ver”, del rescate de la opresion y de la promesa de nuevos
horizontes para el futuro, es lateologia del éxodo (Ex. 1-3). Tras sus
pisadas se encuentran nuestros dos capitulos (Gn. 21-22).

En consecuencia, €l capitulo 22 es una historia de liberacion, no
de opresion. Eslo que yaafirmasu titulo. El v. 1, en e mismo comienzo,
avisaad lector: lo que sigue es una historia de prueba. Abraham es puesto
“aprueba’. Es sometido a“una prueba pedagogica’. Por lo tanto, nuestra
historia quiere presentar algo que no esidéntico alo que ellanarra. Al
hablar de Isaac y de su inmolacién, de hecho no se quiere fijar en este
asunto. Su asunto propiamente es. Abraham y la prueba a la que es
sometido. En este sentido, desde el principio, €l sacrificio como tal ya
estd abolido. No es éste |o que importa. Este solo es traido a escena con
vistas a asunto que realmente interesa. “ Al nifio nada le sucederg; asi |o
decidié Dios desde el principio” (14). Bajo esta premisa se narralaida
al lugar del sacrificio. Bajo esta premisa ocurre la“romeria’. Justamente
por avisar a sus lectores desde el comienzo que no habra sacrificio de
gente, las cosas “pueden” ser narradas de maneratan cruel. Esta historia
“puede” ser tan brutal y horrenda —ella incluso procuraeste tipo de
detalle hacia los cual es apunté arriba—, porque sabe ya de laliberacion
del horror y dela brutalidad del sacrificio del nifio. Su origen estd, pues,
en lalibertad.

De este modo, inclusive una de las escenas del camino es
presentada de tal forma que va desactivando yalainmolacion del pequefio.
Pienso en los vv. 5-8. Abraham dice a sus siervos que va a “adorar”.
Hasta dice: “volveremos[jnosotros!] junto a ustedes’. Eso ya deja entrever
gue no habra sacrificio. Estatambién es |a perspectiva que la historia
continuia asumiendo. Asi, en el camino, Abraham se encarga de cargar €l
“fuego” y el “cuchillo” para que nada suceda a pequefio. Y a ser
preguntado en cuanto al animal a ser sacrificado, la respuesta es: “Dios
proveerd’. Esto muestra que las escenas del camino anticipan el final del
episodio. Apuntan ya hacia é. Van anticipando la prohibicion: “No
extiendas tu mano contra el nifio” (v. 12). Abraham prosigue su camino
hacia Moria en la esperanzay en lafe de que la orden “ jsacrifical”, no
puede significar 10 que expresa. Sigue adelante con la certeza de que el
Dios de Israel, Y ahvé, quiere vida, no muerte (15). Camino al lugar del
sacrificio yava hablando del retorno, de los dos (v. 5).

Finalmente, todavia una palabra sobre la cuestion de la obediencia,
no raramente usada para interpretar e capitulo. El v. 18 explicita la
postura de Abraham en este sentido: “obedeciste mi voz”. En la parte

14. Westermann, Claus. Op. cit., pag. 442.
15. Al respecto véase principalmente Hinkelammert, Franz. Op. cit., pégs. 49-55.
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mas antigua del texto, en e v. 12, se habla del temor a Dios. Este
“temer” u “oir”/obedecer no deben ser aidados de latotalidad. No pueden
ser absolutizados, como s la historia quisiese celebrar la ciega obediencia
Lo que seatal oir, temer, obedecer, solamente latotalidad del capitulo lo
puede explicar. El Dios al cual Abraham “oye” y “teme’, es el Dios
Y ahvé que igualmente “oye” (21, 17-19), que “ve’ (22, 8-14), que pro-
tege la vida amenazada, que desde el comienzo de su trayectoria con su
pueblo no quiere el sacrificio de personas. El Y ahvé de los pobres es el
Dios que merece ser “temido” y “obedecido”.
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EL PROYECTO SACERDOTAL
ARONITA

Tércio Machado Siqueira

Estructuralmente hablando, el Pentateuco presenta una formacion
muy clara: @) la historia de la creacion (Gn. 1-11); b) la historia de los
Patriarcas (Gn. 12-50) y; ¢) lahistoria de laliberacién de Egipto (Ex. 1-
Dt. 34). Desde el punto de vista de la formacién del canon biblico, este
fue el primer blogue literario en ser escogido y formado por la comunidad
del pueblo de Dios. Sugestivamente, este conjunto literario recibio €
nombre de Tora, esto es, instruccién, ensefianza, norma por la cual el
pueblo de Dios se deberia orientar en lavida (1). Asi, la Tord esla guia
y lanorma pre-establecida que indica el camino de la fidelidad pactual
(Dt. 5, 32s).

Mirando el Antiguo Testamento como un todo, observamos que
la historia de laliberacion (Ex. 1-Dt. 34) ocupd, desde tiempos remotaos,
un lugar privilegiado en la memoria del pueblo, especialmente en sus
celebraciones. Los ejemplos son tan nitidos en la historia biblica, que
hasta es dificil citar todos los textos que fundamentan tal afirmacién (Dt.
6, 21-23; 26, 5-9; Js. 24; Sal. 136, etc.). No obstante, aunque una de sus
partes sea mas celebrada que las otras, es correcto afirmar que el Penta-
teuco es €l centro del Antiguo Testamento. La base para esta afirmacion
esta en el hecho de que los profetas, jueces, sacerdotes, ancianos, en fin,
todala comunidad del pueblo de Dios, tenia en el Pentateuco €l criterio
verdadero paralavida: la historia salvificay lainstruccion paralavida
de la comunidad.

1. Moisésy el criterio de verdad del Pentateuco

En la composicién final del Pentateuco (V y IV siglosa. C.), €l
editor dispuso el material relativo a Moisés de forma bastante especial.

1. Sobre este asunto hay buenasy sugestivas lecturas: Knight, D. A., “The Pentateuch”, en:
The Hebrew Bible and its Modern Interpreters. D. A. Knight (editor), Scholars, 1985, pags.
263-286; Hayes, J. H., An Introduction to OT Sudy. Abingdon, Nashville, 1979, pags. 155-
198; Schwantes, M., A Familia de Sara e Abrado. Vozes/Sinodal, 1986, pags. 9-21; Knierim,
R. P., “The Composition of the Pentateuch”, en: Seminar Papers, SBL, péags. 393-415.
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En la composicion de los libros Génesis, Exodo, Levitico, Numerosy
Deuteronomio, la historia de Moisés ocupa cerca del 75 por ciento de
todo el complego literario. Pero no es solamente eso. Realmente, Moisés
eslafiguracentra que orientay proporcionalos criterios para el auténtico
profeta (Dt. 18, 9-22), el legislador (Ex. 19-24) y el verdadero mediador
entre Diosy el pueblo (Ex. 25-Nm. 10, 10). La figura del mediador es
perfilada, primero, a partir de la montafia, y, después, del santuario (2).
Larazoén por lacual Moisés es visto con modelos, con paradigmas tan
divergentes, es un asunto que corre por cuenta del conflicto pos-exilico
entre |os sacerdotes levitas de |a tradicion deuteronomistay |os aronitas.
Este Ultimo grupo es unatradicion sacerdotal popular que crecio de manera
fantastica a partir del exilio babilénico, para convertirse en una gran
fuerza hasta la expulsién del sumo sacerdote Onias |11 (180 a. C.).

Lamacro-estructura literaria de la historia de Moisés, nos puede
ayudar a entender con maés claridad la importancia de ese lider parala
comunidad israelitaalo largo de decenas de generaciones del periodo
vétero-testamentario:

|. Del Egipto hasta el Sinai Ex. 1, 1-Nm. 10, 10

A. Del nacimiento de Moisés al éxodo Ex. 1-18
1. Infancia 1,1-2,10
2. Fugay vocacién 2,11-4,13
3. Lahistoriade laliberacion 5, 1-18, 27
B. Los acontecimientos del Sinai Ex. 19, 1-Nm. 10, 10
1. Lapreparacion: laAlianza 19, 3-24, 8
2. El objetivo: el santuario Ex. 24, 9-Nm. 10, 10

Il. Del Sinai hastalaplanicie de Moab Nm. 10, 11-Dt. 34, 12

Visto como estd, laradiografia de laviday obra de Moisés posee
tres etapas bien nitidas. La primera parte de esa historia (Ex. 1-18) forma
un relato monumental y ha servido, alo largo de méas de dos milenios,
como paradigma para el testimonio del pueblo de Dios. Las demas partes
(Ex. 19, 1-Nm. 10, 10 y Nm. 10, 11-Dt. 34, 12), no han sido celebradas
con la misma intensidad de la anterior. Y es justamente una de esas
secciones (Ex. 19, 1-Nm. 10, 10), la que pretendemos analizar aqui, la
pericopadel Sinai.

Vistacomo tal, este pasgje presenta dos partes bastante sugestivas:
la Alianza entre Yahvé y el pueblo liberado (Ex. 19, 3-24, 8), como

2. En ese periodo, muchas figuras pasan a ganar preeminencia. David fue unade ellas. Sin
embargo, Moisés asume tal importancia que gana una posicion de paradigma para lsragl, no
solamente porque posee € don de la profecia, sino también porque comanda e culto, asi como
laguerra, lalegislacion, y se vuelve el Siervo, juez, etc., por excelencia (cf. von Rad, G.
Teologia do AT, val. |, pags. 282ss; val. |1, pags. 241ss).
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preparacion para un momento mayor, la construccion y revelacion de
Y ahvé en el santuario (Ex. 24, 9-Nm. 10, 10). Es bueno mencionar aqui
gue estamos frente a una manera de leer la historia de Moisés que,
probablemente, pertenece a un grupo sacerdotal del periodo pos-exilico.

Es interesante percibir también que en la pericopa del Sinai,
Moisés recibe una cualidad un tanto extrafia a su primer perfil, descrito
en Ex. 1, 18. También en el Deuteronomio, Moisés presenta divergencias
en su perfil. A partir de Ex. 19, 1 una hueva perspectiva teol dgica parece
intencional mente entrar en escena. El texto, después de mostrar a Moisés
como un héroe nacional, busca ahora convencer al lector de que él, en
el Sinai, se transformé en un verdadero mediador entre Yahvéy e pueblo.
Para caracterizar esa nuevafuncion de Moisés, el texto reporta seis subidas
de @ parahablar con Y ahvéy, consecuentemente, otras tantas para dial ogar
con el pueblo al pie de lamontafia (1a. Ex. 19, 3-8a; 2a. 19, 8b-19; 3a.
19, 20-20, 20; 4a. 20, 21-24, 8; 5a. 24, 9-34, 3; 6a. 34, 4-39, 43).

2. Un proyecto de reconstruccion nacional

Lapericopadel Sinai se muestra, literariay teol 0gicamente, dife-
rente dentro de todo el complejo en el que se trata laviday obra de
Moisés. Este es un buen sintoma para concluir que tiene un origen di-
ferente. Paraun mejor esclarecimiento de la cuestion es necesario observar
que el texto dejatransparentar un gran debate en la comunidad del pueblo
deDios, en € periodo pos-exilico. De un |ado estaban |os deuteronomistas,
quienes afirmaban que Moisés fue un profetay legislador. Del otro estaba
e cerrado y radical grupo sacerdotal, denominado aronita, que todavia no
habia tenido el privilegio de asumir el control del templo en Jerusalén.
El dificil momento que pasaba la comunidad del pueblo de Dios, exigia
un proyecto de reconstruccion nacional.

Entre esos dos grupos habia un debate: ¢seria el culto el con-
trolador de laley, o serialaley preponderante sobre |os aspectos del
culto? Larespuesta para esta cuestion nos puede ayudar a encontrar €l
perfil del editor del Pentateuco. Probablemente, la preponderancia esté
con |os sacerdotes aronitas.

2.1. Lafigurade Aardn

Antes de hablar sobre el proyecto aronita, es necesario esclarecer,
ain més, la figura de Aaron en el Antiguo Testamento. Nitidamente
encontramos a Aardn, hermano de Moisés, con dos funciones radical mente
distintas. Primero, el texto biblico muestra a Aar6n como compafiero de
liderazgo del hermano. Ambos estén al frente de |os esclavos hebreos en
el proceso de liberacion de Egipto (Ex. 2, 11-18, 27). Segundo, la pericopa
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del Sinai revela un Aarén bien diferente del primero. El no deja de ser
hermano de Moisés, sin embargo gjerce lafuncién de un mediador. En
consecuencia, €l es visto como el progenitor de una familia sacerdotal
(cf. Ex. 25, 31; 35-40); Lv.y Nm. 1, 1-10. 25; 15-19; 25-35).

2. 2. El proyecto aronita

El proyecto aronita que perseguimos en este estudio se encuentra
con Aaron, el mediador, claramente caracterizado como el ancestro de
unafamilia sacerdotal y decididamente dedicada a culto. Para ese Aarén,
el gran objetivo dentro de lareconstruccion nacional no era, priorita-
riamente, €l establecimiento de la Alianza (Ex. 19-24), sino la construccion
del santuario (Ex. 25-31), pues ali, bajo el comando de Y ahvé, se deberia
constituir el centro de rejuvenecimiento del pueblo y, consecuentemente,
de lanacion. Ahi tenemos el detalle basico de ese proyecto.

El sacerdocio aronita cargaba, por |0 menos, dos singularidades
que, de modo profundo, marcaban tanto la teol ogia pos-exilica como la
sociedad de aquella época. Primero, los aronitas ponen énfasis en €
papel expiatorio del altar y del sacerdocio. Por lo tanto, lasimple Tienda
de Reunion, donde Moisés hablé cara-a-cara con Yahvé, deberia ser
transformada en un deslumbrante tabernaculo (Ex. 40, 34-35). Segundo,
los aronitas cambiaron el sistema antiguo del culto sacrificial que exigia
celebraciones, basicamente, durante las tres grandes fiestas del calendario
clltico —Pascua, Pentecostés y Tabernéculos (Lv. 23, 4-21. 33-43, etc.).
Ellos actualizaron € sistema, exigiendo que € culto sacrificial fuese
intensivamente celebrado todos los dias, y no Unicamente durante las
fechas festivas (Nm. 28, 1-8).

Todo eso muestra la peculiaridad del nuevo sistema de culto
emprendido bajo el liderazgo del sacerdocio aronita. Con eso, el antiguo
sistema de fechacion de las fiestas (Ex. 23, 14-17; Dt. 16, 1-17) fue
sugtituido, y laintencion fue exigir del pueblo un compromiso més intenso
con el altar de los sacrificios y los sacerdotes.

El sistemadel culto aronita se mantuvo activo en el templo desde
e exilio hasta la revuelta asmonea, cuando Onias Il (180 a. C.) fue
destituido del cargo de sumo sacerdote. Parte de la literatura teol 6gica de
ese tiempo reflejay justifica una exagerada importancia sobre lafigura
de Aardn. Los dones atribuidos a M oisés son mantenidos, no obstante,
Aardn, unafigura un tanto apagada, es realzado, a punto de ser colocado
en pie deigualdad con el hermano (Eclo. 50, 1-21; 45, 1-21). El esfuerzo
por transformarlo en una figura ejemplar fue tal, que la actitud de rebeldia
contra Moiseés (Ex. 32, 1-6) es eliminada de la memoria de latradicion
aronita. Efectivamente, é pasa a poseer mas autoridad, dentro del circulo
de esatradicion, que el propio Moisés, incluso tratandose de los Diez
Mandamientos (Eclo. 45, 6-22).

Como vemos, el aronismo no alcanzd Unicamente la estructura
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del culto, sino que provaco sensiblesy perceptibles cambios en lateologia,
einterfirid en las canciones populares, haciendo incluir una estrofa en su
estructura (Sal. 133, 2), con la finalidad de hacer crecer la figura de
Aaron en la memoria del pueblo. EI modelo de Aar6n necesitaba
comunicar autoridad y, por consiguiente, confianza al pueblo. De ahi que
todo el esfuerzo del grupo aronita se justificaba, pues el poder politico
tenia mucho que ver con el ejemplo de conducta de su ancestro.

A pesar de perder la hegemonia del templo ante los fariseos, en
el inicio dd siglo Il a C., la influencia aronita se mantuvo hasta la
destruccion del segundo templo (70 d. C.) (3).

3. Laimportancia del sacrificio en el aronismo

Para situar laimportancia del culto sacrificial para el aronismo,
es necesario volver alaestructura literaria de la pericopa del Sinai (Ex.
19, 1-Nm. 10, 10). Es muy importante destacar las dos partes de esa
seccion: primero, el Cadigo de la Alianza (Ex. 19, 3-24, 8) y, segundo,
la construccion y revelacion de Dios en el santuario (Ex. 24, 9-Nm. 10,
10). En todo el bloque, la Alianza es apenas un prologo para el tema
principal que el texto quiere comunicar. El objetivo es el santuario. Una
vez que é fue construido, Y ahveé se transporta del Sinai para alla, donde
se revelay hace su moraday sede de su gobierno de justicia. Yaen €l
santuario, el primer acto de Y ahvé eslaimplantacién del culto sacrifi-
cial, donde las oportunidades de expiacion de |os pecados corresponden
ala busqueda de una vida comunitaria siempre renovada.

El gran momento del nuevo sistema de culto emprendido por los
aronitas, es el culto expiatorio. Siendo asi, sejustifican algunas ateraciones
en lasleyesdel culto. Enlo que se refiere al sacrificio diario, percibimos
que tal medidaimplica el aumento del niUmero de sacerdotes, circulacion
de una buena cantidad de valores para obtener 1os animales, etc. No es
dificil percibir que esta medida abrio el camino paralaformacion de una
jerarquia sacerdotal: el sumo sacerdote, el sacerdotey el levita (éste, una
especie de sacerdote ayudante).

Todo eso ocurrioé en un momento de gran crisis econdmicaen la
comunidad pos-exilica (el profeta Malaguias presenta algunos detalles de
esa crisis). Como parte de ese escenario € gobierno persa poseia un
sistema muy eficaz de administracién, dejando a pueblo sin condiciones
ideales de sobrevivencia. La respuesta de los sacerdotes aronitas fue
inmediata: legalizar €l incremento de los sacrificios, ya que el dinero (en
forma de diezmo y animal sano para el culto) disminuyd sensiblemente.
De ese modo, el templo, que habia perdido su poder con la destruccion

3. Rivkin, E., “Aaron, Aaronides’, en: The Interpreter’s Dictionary of the Bible (S).
Abingdon, Nashville, 1976, pags. 1-3.
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de Jerusalén y la caida del sistema monarquico, volvia a recibir una
atencion especial y arecuperar su lugar central en lavida de la comunidad

judaica.

4. Concluyendo

Buscamos leer |a historia de M oisés bajo 1a hermenéutica sacer-

dotal aronita, un movimiento que se proyect6 con fuerza e influencia en
el periodo pos-exilico. Su teologia constituye un factor importante para
nuestra comprension de ese periodo.
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a. En latareade laedicion del Pentateuco, dos grupos estaban
trabagjando. De un lado se encontraban los deuteronomistas,
responsables de lareformajosidnica (621 a. C.) y delaredaccion
final delos profetas como Amos, Oseas, Jeremias, etc., |o mismo
que de la gran historia deuteronomistica (Josué all Reyes). De
otro lado se hallaban los radicales sacerdotes denominados
aronitas, que lideraron el templo a partir del periodo pos-exilico.
b. A partir de la macro-estructura de la historia de Moiseés (Ex.
1, 1-Dt. 34, 12), destacamos la pericopa del Sinai (Ex. 19, 1-Nm.
10, 10) como redaccion aronita. Ella expresa con fidelidad la
teologiaaronitay revelael proyecto de reconstruccion de la nacion
frente ala catastrofe del 587 a. C. En ese proyecto, la Alianza del
Sinai (19-24) es apenas un prélogo, esto es, la preparacién para
el verdadero momento: la construccion del santuario, donde
deberia acontecer e hecho mayor de latransformacion del pueblo:
€ culto de expiacién. De estamanera, €l santuario y el sacerdocio
son aspectos importantes, pero comparados con € culto expiatorio,
desempefian una funcion preparatoria.

c. Mirando nuevamente hacia la macro-estructura de la historia
de Moisés, observamos que los aronitas valoran tanto el culto
sacrificia, que sobrepasan alos deuteronomistas en la preparacion
para este momento mayor que es el sacrificio.

d. En lavision del proyecto aronita, la historia de la liberacion
se coloca al servicio de aquello que estaba por venir, a saber, la
Alianzay la preparacion para el culto de expiacion.

e. Dentro de lateologia aronita el culto no estaba aislado de la
justicia social. Un gemplo claro lo tenemos en e Levitico:
primero, el pueblo necesita expiar sus pecados (capitulos 1-16),
para después realizar lajusticiasocial en lacomunidad (capitulos
17-27). De esaforma, un aspecto depende del otro (cf. Salmos).
Para los aronitas, € sacrificio expiatorio posibilitaba €
rejuvenecimiento de la sociedad por medio de la confesion de los
pecadosy la disposicion de obrar en conformidad con lajusticia



divina

f. Lateologia aronita trabaja mucho con la restauracién de la paz
en lasociedad. Para ella, lavida estd en constante ruptura con €l
Creador. No obstante, esta ruptura no es fatal parala criatura,
pues las raices de la sociedad pueden restablecerse de esa ruptura
y ser reconciliadas, mediante la liguidacion de los motivos que
causaron ladivision, el guebrantamiento o la caida. Todo eso es
hecho afin de que la sociedad pueda ser renovada, y la aronita
programé este gran evento, € culto de expiacion. Eso es tan
central que los sacerdotes establecerian un dia especial parala
expiacion (Lv. 16), cuando Y ahveé cargaria todos | os pecados del
pueblo celebrante. Después de eso, acontecerialaliberacion del
pueblo. En el aronismo el pecado del pueblo es opresivo, y la
oportunidad de expiacion permite a lsrael continuar recibiendo
futuras bendiciones de Y ahvé.

0. No podemos leer puray simplemente la teologia aronita, sin
un andlisis critico. Primero, es nitida su intencion de hacerla
aparecer como superior a la teologia deuterondémica, también
vigente en aquella época. El aronismo transformala historia de
laliberacidn de la opresion egipcia en liberacion continua de los
pecados del pueblo. Segundo, convencidos de que la solucidn
para los males de la sociedad est4 en e culto sacrificia, los
aronitas intensificaran la celebracion. Esto se transformé en una
excelente oportunidad comercial, ya que habiendo celebracion
diaria, creceriael nimero de sacerdotes en € templo y se ampliaria
laoportunidad de buenosy rentables negocios para los propietarios
de rebafios. Pero si pensamos en términos de la crisis econdmica
del pueblo pos-exilico, podemos obtener unaimagen cadtica. Por
otro lado, si pensamos que el templo, en ese periodo, quedo fuera
del sistema de recaudacion del tributo paralos persas, entonces
podemos concluir que el proyecto aronita fue la redencion
econdémica del templo y de sus sacerdotes. Bueno para éstos,
malo para el pueblo.
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DE NADA VALE LA GRASA
DE LOS HOLOCAUSTOS

Una critica al sacrificio del segundo templo

Sandro Gallazzi

El profetismo dd periodo monarquico, siempre estuvo en conflicto
con d sacrificio cultual del templo saloménico. Baste con recordar algunos
textos clésicos:

¢Qué me importa la abundancia de vuestros sacrificios? Estoy
harto de los holocaustos... delagrasa... delasangre (Is. 1, 11).

jAfiadid vuestros holocaustos a vuestros sacrificios!. Que
cuando vuestros padres salieron de Egipto, no dije nada tocante
aholocausto y sacrificio. Solo ordené: jescuchami voz! (Jr. 7,
21s.).

Efraim multiplico los altares para la expiacion,

sin embargo los altares fueron causa de pecado...

jOfrecen sacrificios, comen la carne, pero Y avé no los aceptal
(Os. 8, 11-13).

iNo miro el sacrificio de vuestros animales gordos! (Am. 5,
22).

Y podriamos continuar.

Lanovedad reside en el hecho de que en el culto del segundo
templo, reconstruido después del cautiverio de Babilonia, lavoz profética
yano es unavoz de censura, sino de apoyo y estimulo. La reconstruccion
del templo es hecha bajo las bendiciones de Ageo y de Zacarias (Esd. 5,
1). Larealizacion de un futuro feliz, de una sociedad agradable y de una
convivencia pacifica, esligadaalaexistenciadel temploy del sacerdocio
(Ag. 2, 1-9; Zc. 3, 6-10). Més tarde, el profeta Malaquias censuralas
ofrendas impropias para el sacrificio, exortando adar a Dios de |o bueno,
lo mejor:
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Cuando presentéis un animal ciego para sacrificar, jesto esta
mal!

Cuando presentéis un animal cojo o enfermo, ¢no esta mal?
(MI. 1, 8).

¢Qué cambio entre el primero y el segundo templo?

El templo saloménico siempre sirvio de apoyo, de amparo, de
legitimacion ideologica del reinado. Un reinado que se asento sobre la
explotacion y la opresion. De ahi la critica profética.

Este reinado ya no existe mas en Juda después del cautiverio (la
experiencia de Zorobabel fue efimera, y no propiamente “monarquica’).
Jud4 es ahora una “ provincia’ del imperio persa, y |0 sera més tarde del
dominio griego. El templo no es mas el sustentaculo de una monarquia
auténoma, sino el tnico centro de identidad politica, cultural y econdmica
de los judios. Fortalecer e templo y su papel significa garantizar la
sobrevivencia del grupo como un todo. De ahi el apoyo, por |o menos
inicial, de los profetas.

No obstante, a pesar de toda esta importancia y significacion
politica es necesario recordar algunos hechos que llevaron a una situacion
de abuso y opresién, no solamente legitimada, sino causaday provocada
por el templo; situacion que culminara en la denuncia de Jesus, quien
retomara la antigua denuncia profética de Jeremias a comparar € templo
con una cueva de ladrones (Mc. 11, 17; Jr. 7, 11).

a. El segundo templo fue obra de los “hijos del cautiverio”, de
los que volvieron del exilio y que se consideraban el verdadero Israel, el
“resto” purificado por el fuego de la prueba (Esd. 4, 1-4; 6, 16. 19-21).
El segundo templo se convirtio en fuente de ruptura entre los que volvieron
del exilio y los que habian quedado en Judea: €l “pueblo de latierra’, los
pueblos de la tierra, como fueron llamados, con desprecio, por los
repatriados. El “pueblo delatierra’ y los “hijos del cautiverio” formaron
dos grupos en conflicto, y en conflicto fuerte.

b. El conflicto no sera sélo “cultual”, sino politico y econémico.
La obrade Nehemias y de Esdras fortalecera definitivamente a bando de
los repatriados (quienes se continuaran llamando asi, jadn después de
cien afos!). Latierra serd retomada, por ley, por quien es el verdadero
Israel, y no se mezcl6 con los otros “ pueblos de latierra”. El pueblo de
latierra, ya mezclado e impuro desde hace mas de 150 afios, no es mas
Israel, no tiene por eso derecho alatierra (Esd. 9, 8-12). Laamistad y
la convivencia con el imperio persa son selladas definitivamente (Esd. 7).
iEl grupo de los repatriados va a tener |a hegemonia con |as bendiciones
del emperador!

c. El proyecto construido por Nehemias, fue un proyecto emi-
nentemente “urbano” (jla Judea habia sido reducida a una pequefia area
alrededor de Jerusalén!). Jerusalén 'y el templo serén el centro del poder.
El sumo sacerdote y los ancianos (la comunidad), ejerceran este poder.
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Latierra, el campo, tendra que sustentar y mantener ala ciudad,
al templo, a los sacerdotes, a los hombres del poder (Ne. 10). Esta
“manutencion” se dard mediante el diezmo, cobrado forzosamente, y
sobre todo, desconfiamos, por medio del “sacrificio por el pecado”, del
cual hablaremos posteriormente.

d. Sin embargo, una cosa es importante: el segundo templo sera
capaz de reducir el espacio profético y de controlarlo. El templo es €l
lugar donde sera promulgadala“ley” que Esdras trae de Babilonia, con
el apoyo irrestricto del rey (Esd. 7, 11-28). La“lecturad’, la“explicacion”,
la“traduccién”, toman el lugar de la palabra profética. El libro escrito
asume un papel sagrado; en él esté contenidala Palabra. El libro debe ser
leido, traducido e interpretado (Ne. 8, 1-8). El escriba, €l rabino, € maestro,
el tedlogo, jtoman el lugar del profetal El templo no esyamasroca: sera
el lugar de la palabray de su interpretacion legitima. El resto se tornara
“apocrifo”, “herético” ...

No fuetanto € fin delamonarquiael queinviabilizo € profetismo,
cuanto la centralizacién del templo y del libro, del cual el templo se
apropia. El “profetismo” debera descubrir otros caminos, otros canales,
para manifestarse. Es nuestra hipdtesis que este camino sera trazado por
las“novelas’, por las “poesias’, Unico espacio de contestacion al proyecto
urbano y “templario”.

1. El sacrificio de expiacion y de reparacion

Para sustentar y mantener este esquema, uno de los instrumentos
fundamentales fue el sacrificio, principalmente e sacrificio por €l pecado
y e sacrificio de reparacion. Estos dos tipos de sacrificio fueron
incrementados y reglamentados por el segundo templo (Lv. 4, 5), junto
alos antiguos sacrificios como el holocausto, el sacrificio pacifico o de
comunién, y la oblacion.

1.1. Un poco de historia

Es verdad que ya tenemos indicios pre-monéarquicos de la
existencia del sacrificio de reparacion (1 Sm. 6, 3. 4. 8. 17). También
durante la monarquia debio existir algo semejante (2 R. 12, 17), pero,
con certeza estaba ligado a una reparacion monetaria de algun perjuicio
provocado. (También Lv. 5, 15s. 21-24 conserva este aspecto de reparacion
“monetaria’ a un dafio provocado a Dios 0 al préjimo). Estas son las
Unicas referencias pre-exilicas a este tipo de sacrificio, tal vez ya criticado
por Oseas (Os. 8, 11).

En los textos ligados a segundo templo, estas expresiones
aparecen muchas mas veces (109 veces sacrificio por el pecado y 32
veces sacrificio de reparacion), o gue demuestra que, en este periodo,
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esta celebracion adquiere unaimportancia especial. Sin embargo, es dificil
Ilegar a definir el camino historico de este rito, si bien todo indica que
el cautiverio de Babilonia debe haber tenido un papel muy importante en
el desarrollo de este ritual purificatorio.

Asi, los capitul os finales de Ezequiel varias veces hacen referencia
al sacrificio por e pecado o de reparacion. Debe ser celebrado para
purificar atodo Israel (45, 17), para purificar el templo (45, 19), para
rededicar el altar (43, 19-25), en las celebraciones de la Pascua (45, 22)
y delafiestade los tabernaculos (45, 25). Ezequiel comienza a establecer
lo esencia del rito: define el lugar del sacrificio (40, 39); el lugar donde
comer las carnes (42, 13; 46, 20); la parte del sacerdote (44, 29). Esta
celebracion fue realizada, con toda certeza, cuando regresaron los
repatriados (Esd. 8, 35). Al poco tiempo, como veremos, permeo toda la
vida del pueblo.

Una palabra més merece la celebracion del dia de la expiacion,
del cual tenemos diversos testimonios:

—EX. 30, 10 recuerda el dia de la expiacion con €l rito de la
sangre que debe ser derramada sobre los cuernos del altar.
—Lv. 23, 26-32 habla del dia de la expiacion sin hacer ninguna
referencia a un sacrificio de expiacion (solo se menciona un
holocausto). El centro de la celebracion es el ayuno y la prohi-
bicion del trabajo servil.

—Nm. 29, 7-11 recuerda el rito del ayuno y del descanso, y una
gran celebracion con holocaustos y relativas oblaciones y un
doble sacrificio expiatorio.

—Lv. 16 tiene la redaccion més elaboraday compleja con €l
sacrificio expiatorio, y con la presencia del chivo emisario que
marcha hacia el desierto cargando con todos los pecados del
pueblo.

Es dificil definir las secuencias historicas, aunque es bien prob-
able que una celebracion popular, teniendo como centro el ayuno, haya
servido de base a sucesivos afadidos rituales, hasta llegar a la sofisti-
ficacidn de Lv. 16 que hace indispensable el papel del sumo sacerdote,
el velo del templo y todo el aparato sacral.

1. 2. Caracteristicas del sacrificio por el pecado
V eamos algunos aspectos importantes del sacrificio por el pecado
y del sacrificio de reparacion que, pese a ser diferentes en su origen, se

acaban confundiendo, dificultando una mejor diferenciacion entre los
dos.
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1. 2. 1. Lalegitimacion de la piramide social

El rito celebrativo de estos sacrificios, descritoen Lv. 4y 5, es
de mucho interés para un andlisis sociol 6gico.

Es un sacrificio de expiacion por € pecado. (No podemos entender
la palabra pecado en el sentido moderno. El pecado es una situacion de
“impureza” , no importa que sea involuntaria o inconsciente). El pecado
puede ser cometido por el sacerdote, por la comunidad (urbana), por el
jefe popular, por el pueblo de latierra, por el pobre, por los sin tierra.
Estas son, fundamentalmente, las “clases’ existentes en la Judea posexilica.

Veamos las diferencias entre uno y otro sacrificio:

Grupo Victima Sangre Quién come
sacerdote y becerro en el velo, nadie
comunidad cuernos del altar

urbana del incienso y pie del

altar de los holocaustos

jefe del campo macho cabrio cuernosy pie del sacerdote
altar de los holocaustos

pueblo de la ovejao carnero  cuernosy pie del sacerdote
tierra altar de los holocaustos
pobre dos palomas pared y pie del altar ?7?

de los holocaustos

sin tierra 4, 5 litros de sacerdote
harina de primera

Las victimas diferentes, los diferentes lugares al canzados por la
sangrey €l derecho de comer, muestran claramente lajustificacion de la
estructura socia existente. De esta forma, la sangre de la victima de
quien tiene poder Ilega alos tres lugares sagrados del templo, incluido
e velo, y después se va progresivamente separando: 10s cuernos del altar,
las paredes. En €l Ultimo caso, ya ni siquiera se tiene mas sangre: se trata
de un sacrificio vegetal. Unicamente que la harina no puede ser mezclada
(jestropeadal) con aceite, como en la oblacion; ellavaa ser jalmacenadal
Cada impureza supone 4, 5 litros de harina: jes mucha harinal

El uso de la sangre, fundamental en la significacién expiatoria,
es justamente lo que legitima una sociedad de dominacion y de poder.
No solamente eso: jese uso |la sacralizal

El pecado del sumo sacerdote es un pecado que hace culpable a
todo el pueblo (Lv. 4, 3). El sumo sacerdote personifica, corporativiza,
sustituye a pueblo como un todo: lo representa y lo guia a mismo
tiempo. jIr contra este modelo estructural es oponerse alo sagrado!
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1. 2. 2. Lalegitimacion de la concentracion economica

Laexpiacion del pecado se hace através de larenunciatotal a
uso de lavictima. Ahora bien, en los holocaustos nadie comia nada de
lavictima, que era completamente quemada en sacrificio de “suave olor”
a Yavé. Esto mismo ocurre en el sacrificio por el pecado de los que
detentan €l poder (Lv. 4, 11s. 21). Pero en todos |0s otros casos, solamente
no comia el pecador.

Por otra parte, al igual que en los sacrificios pacificos, Unicamente
lo gordo del animal era quemado. La carne era del sacerdote (Lv. 7, 6-
10. 37), como ya dijera Ezequiel (Ez. 44, 29). Y si el sacerdote no la
comiese, seria castigado (Lv. 10, 16-20).

No obstante, |0 que més nos interesa es la harina: ésta serd
amacenada en favor de los sacerdotes (Lv. 5, 13). Se trata de unaforma
de expropiacién y de tributacion enmascarada por la necesidad universal
de sentirse purificados. Eso, independientemente del conocimiento o de
la conciencia del error. El pecado no es un producto responsable: es una
situacion. Una hemorragia, un parto, lalepra, un cadaver tocado, algo
dicho hablando por hablar... todo eso es motivo de sacrificio, de pago
(Lv. 5, 1-5).

1. 2. 3. Lalegitimacion de la ideologia de la retribucion

Lavidade Jud4, como un todo, es permeada por el sacrificio por
el pecado.

—L asfiestas del calendario: Pascua (Nm. 28, 22; Ez. 45, 22);
Pentecostés (Lv. 23, 19); Tabernaculos (Nm. 29, 12-39).
—Las lunas nuevas (Nm. 28, 15), el afio nuevo (Nm. 29, 5)...
Toda celebracion es celebracion también de expiacion. Sobre
todo el dia dela expiacion (Lv. 16).

—El templo y su vida: la consagracién de los sacerdotes (Ex. 29,
14. 36; Lv. 8, 2. 14; 9, 2s. 79); lapurificacion del templo (Ez. 45,
19; 2 Cr. 29, 21-24); ladedicacién del altar (Nm. 7; Ez. 43, 19-
25; Esd. 8, 35).

—La vida cotidiana: enfermedades venéreas, menstruacion y
hemorragias (Lv. 15, 15. 30); parto (Lv. 12, 6. 8); lepra(Lv. 14);
voto del nazireato (Nm. 6); contacto con cadaveres (Lv. 5, 2)...
Y, especialmente, el no denunciar el pecado de los otros cuando
se esintimado a declarar en juicio (Lv. 5, 1).

Se trata de una vida que debe ser constantemente purificada. No
existe escapatoria: las leyes, y en consecuencia las oportunidades de
pecado y de impureza, se multiplican. Es necesario ser purificados para
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no incurrir en castigos, en perjuicios, en lamiseria... Eslalogicade la
retribucién individual. Ezequiel fue e primero que formul 6 esta teologia,
paraanimar a pueblo y despertar la esperanza. El castigo no seria perenne:
alaconversion, seguirialaliberacion (Ez. 18).

Ahora bien, cada pecado es de responsabilidad total de quien o
comete, y por esto debe ser expiado. Estaldgica permite a templo dominar
al pueblo, sobre todo al pueblo de latierra, ignorante e impuro desde
siempre... principalmente las mujeres, todas las mujeres. El templo y €l
sacrificio son las mediaciones Unicas y necesarias parala purificacion...
solamente asi es posible recibir de Dios el bien, la hartura, |a seguridad
y lapaz.

El pecador sera pobrey desgraciado, jy el pobre es desgraciado
y pecador! Las posibilidades de abuso son inmensas, y todo indica que
los abusos ocurrieron... jy mucho! La obligacion de denunciar al com-
pafiero tiene la capacidad de resguebrajar todos |os vincul os de solidaridad
entre los pequefios que, también, son pecadores. El vecino, el colega, el
pariente, cualquiera puede ser, 0 se puede volver, espia...

Se trata de una gigantesca trampa moral que es colocada al pueblo
pobre. Es necesario que éste se conforme con ser pobre: jes pecador!
Como pecador, debe pagar... es la Unica oportunidad de poder recibir
agun beneficio. Si no lo recibiera es porgque peco de nuevo, por lo tanto
precisa pagar para purificarse... Se trata de un eterno circulo vicioso
arededor del ge del sacrificio, por el cual e pueblo permanecey acepta
ladominacion y la opresion del templo y del sacerdote.

2. Lacritica popular

El profetismo no tiene mas espacio en este esguema socia
montado en torno del templo y del sacrificio. Sin embargo el pueblo no
se conforma facilmente con esta dominacion. La denuncia de Malaguias
contraquien llevaba al altar animales ciegos y defectuosos, muestra una
forma de reaccién por parte del pueblo; asi como la constatacion de
Nehemias de que e pueblo no estaba pagando el diezmo a gusto; también
el libro de los Proverbios censura a quien se burla del sacrificio por el
pecado (MI. 1, 8; Ne. 13, 10; Pr. 14, 4).

La resistencia popular pasa no solamente por los subterfugios
rituales, o por e ocultamiento. El escrito, muchos escritos, muestran que
lareflexion de la oposicién fue fecunday profunda. Libros como los de
Job, Jonas, Rut, Cantar de los Cantares, Eclesiastés, objetan uno u otro
aspecto del proyecto templario.

Ana Maria Gdlazzi y yo, ya presentamos parte de la critica
presente en esta literatura a partir de las mujeres, las mayores victimas
de este sistema (ver Gallazzi, AnaMariay Sandro. “Mulher: fé navida-
‘tu és a gloria de Jerusalém! Bendita sgjas tu, para sempre, junto ao
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Senhor, todo poderoso’”, en: A Palavra na vida, Centro de Estudos
Biblicos, v. 35-36, S0 Leopoldo, 1990). Ahora quiero presentar un estudio
de Judit 8-16, en unintento por mostrar como la base teol6gicay la
préctica social del esquema templario son severamente criticados por
este libro y por las mujeres que ciertamente deben haber contribuido para
que esta novela apocalipticallegase hasta nosotros. (No pretendo con
ello reducir las propuestas y 10s objetivos de este libro, sino solamente
enfocar un aspecto y una de las posibles claves de lectura).

3. Lacritica alateologiaretributiva individualista

Judit, la protagonista de la obra, solo aparece en €l capitulo 8, en
un momento crucial y decisivo. Es el 34° diadel asedio impuesto por €l
terrible Holofernes ala ciudad de Betulia (7, 20). Los jefes de la ciudad
acababan de dar a Dios un plazo de 5 dias para actuar y llenar las
cisternas con agua (7, 30s). El 40° dia sera el dia decisivo: de lavictoria
o de laderrota.

Ladecision de los jefes ocurrio en respuesta al pueblo que los
acusd de no haber hecho la paz con Holofernes, cuando todavia habia
tiempo. Ahora el pueblo les exige larendicion en nombre “de nuestro
Dios... que nos castiga de acuerdo con nuestros pecadosy con las faltas
de nuestros padres...” (7, 28). Para el pueblo, la derrota es inevitable.
Alguien debe haber pecado, y de ahi viene el castigo. Los jefes apenas
consiguen presentar una postergacion de la decision. Judit interviene en
esta hora.

Su sierva es enviada para convocar alos jefes de laciudad. La
reunion se realizard en casa de Judit, mejor, en latienda que ella mandé
eregir en laterraza. Es el espacio dela“casa’, dela“tienda’, el espacio
delamujer... allavaaser escuchadalavoz de Judit: “jEscuchadme, jefes
de los habitantes de Betulial” (8, 11).

Es el inicio de muchos oréculos proféticos. jPor labocade la
mujer pasa ahora la profecial Es la censura clara y sin temor del
comportamiento de los jefes:

— ¢por qué ustedes tientan a Dios?;
— ustedes no conocen nada, ni del hombre ni de Dios;
— Dios no puede ser sometido a presiones (11-16).

La certeza de Judit proviene de la experiencia condensada en
centenares de péginas proféticas: “Pidamosle més bien que nos socorra,
mientras esperamos confiadamente que nos salve. Y é escuchard nuestra
suplica, si le place hacerlo” (8, 17). jAsi deberian haber respondido los
jefes alas presiones del pueblo!

Judit, no obstante, va méas lejos en su reflexion. No basta tener
una actitud de confianza, sabiendo que Dios no va nunca a abandonar a
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su pueblo (como no sea en el caso de seguir nosotros a otros dioses y
otros proyectos (8, 18s). Es necesario asumir nuestra responsabilidad,
cumplir nuestra parte, aceptar nuestra tarea:

— Nosotros seremos responsables por la profanacion del santuario;
— de nosotros depende |la vida de nuestros conciudadanos;

— en nuestras manos esta la defensa del santuario, del temploy
del altar (8, 21b-24).

Para Judit, no es correcta una actitud pasiva de espera casi magica
de unaintervencién milagrosa por parte de Dios, ni es correcto afirmar
la fe Unicamente en la retribucion: Dios es gratuito y soberano. La
dificultad no quiere decir castigo o venganza por parte de Dios. Muchas
Veces es apenas una prueba que debemos agradecer (8, 25-27).

El discurso de Judit es claro: devuelve a Dios su autonomia, que
el templo habia vinculado alaley y a su observancia, y al hombre su
responsabilidad de accion, que el templo habia vaciado en una actitud
pasivay casi magica, vinculada alalogica de la retribucién.

Losjefes de la ciudad no entienden nada. Imbuidos de la menta-
lidad retributiva, ellos reconocen la sabiduria incontestable de las palabras
de Judit, pero sdlo saben pedir que €ella, por ser [lena de bondad, por ser
piadosa, ruegue a Dios paraque... jmande lalluvial (8, 28-31). jQuién
sabe s ellaseraatendidal jTal vez Dios retribuya con lalluvia su bondad!

Judit, entonces, vuelve a hablar con la fuerza profética
“iEscuchadme!”:

— i Yo voy a hacer algo!

— Yo voy a salir...

—  El Sefior socorrera a lsrael por mi intermedio!
—iYovoy arealizar! (8, 32ss).

En lafe de Judit continta clara laldgica profética capaz de unir
el “Yo voy adescender paraliberar” con el “vetu a Faraon”, de la
primitiva revelacion de Dios (Ex. 3, 8. 10).

Los jefes no supieron nada, no pudieron hacer nada, perma
necieron en la puerta para ver. Ellos solamente se pueden limitar arezar.
El 40° dia serd una vez mas dia de salvacion: la salvacion que Judit
obrardy que Dios obrara. Los dos juntos, jindisolublemente juntos!

4. Laoracién vespertina

El capitulo nueve es una obra maestra de este libro. En el templo,
en Jerusalén, esta siendo ofrecido el incienso de latarde. En latienda de
Judit se elevaotraoracion. Es e clamor, en altavoz, capaz, desde siempre,
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de llamar a Dios paralaaccion. La memoria popular, lamemoria de las
mujeres, va a buscar su fundamento legjos, en la historia de Dina, hijade
Jacob, moza que sufrié violenciay profanacion. Eso si fue “impureza’,
“contaminacion”, “profanacion”, “verguenza’, “deshonra’ (9, 2). El cinto
desatado, €l cuerpo desnudado, el seno profanado, tuvieron el poder de
provocar lairade Dios.

Y ahora la historia se repite: como un dia Dina, ahora es €
templo e que va a ser violentado, profanado, contaminado (9, 8). El
templo, como antes lo fue lamujer: jqué osadial Y va a ser una mujer
la que defendera al templo de toda impureza; ella, ala que el templo
cargd de pecado y de inferioridad.

Porque €lla, la mujer, sabe que e nombre de Dios es Sefior
(Yahvé). Sabe que Dios es el Dios que destruye las guerras; su fuerza no
esta en el nimero, ni su poder entre los fuertes. Pero, sobre todo, sabe
que Dios es

Dios de los humildes,

socorro de los oprimidos,

amparo de los débiles,

protector de los abandonados,
salvador de los desesperados (9, 11).

Este es el Dios de los padres, el Dios de Israel. No es el Dios
juez del templo que perdonalos pecados a cambio de sangrey harina. La
tienda conserva la memoria verdadera de Dios, y en nombre de é actla.
Judit no pide lalluvia (Y ahvé no es Baal), ni pide milagros. Ellaquiere
fuerza para su brazo, astucia para sus labios, palabras seductoras para
herir y matar, para abatir la arrogancia del opresor, por las manos de una
mujer viuda. Eso si hara que todo el pueblo, todas las “tribus’ reconozcan
que Dios es poderoso y fuerte, “y que no hay otro defensor del pueblo
delsrael” (9, 14).

5. La belleza de la mujer

El arma de Judit es su propio cuerpo. Un cuerpo preparado para
manifestar toda su belleza. Cuatro veces en el capitulo 10 se recuerda
que Judit era extraordinariamente bella. Bellaalos ojos de losjefesy
ancianos de Betulia; bella para los centinelas; bella en frente de los que
estaban arededor de la tienda de Holofernes y, en fin, bella para
Holofernes y todos los jefes asirios.

Esta belleza despierta la admiracion por todos los israglitas:
“¢COmo despreciar a un pueblo que posee tales mujeres?’ (10, 19). jMujer,
gloriadel pueblo! jOtra osadial Lamujer, la victima ultima del templo,
gue no podia entrar en €l recinto sagrado, ni podia asistir ala celebracion...
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Lamujer impura, pecadoray pagadora solo por el hecho de tener cuerpo
de mujer... Lamuijer, profanada por el templo, como Dinalo fue por los
siquemitas... jElla es bellal Lejos de ser causa de impureza, su cuerpo
serd causa de liberacion y de orgullo para lsrael y de exaltacion para
Jerusalén (10, 8).

Su cuerpo es e sacrificio agradable ofrecido para la vida del
pueblo, para que todos tengan vida, inclusive el templo. Pero un templo
gue sea “casa que pertenece atus hijos’ (9, 13), y no lugar de poder, de
concentracion econoémica en las manos de unos pocos que, para lucrar,
no dudarédn en manchar el cuerpo de lamujer. Lavidadel sumo sacerdote
Y oyaguim, de los sacerdotes, de los jefes, jdepende del cuerpo bello de
una mujer! iNo hay otro medio de salvacion!

6. Lateologia del templo: mentira para engafiar a Holofer nes

En frente de Holofernes, deslumbrado por su belleza, Judit se
presenta como siervay esclavay jura no mentir. Solamente que de sus
labios saldran pal abras engafiadoras, pero no sospechosas para Holofernes.

El texto condensaen €l capitulo 11 la metira de Judit. Unicamente
gue ésta es una mentira especial, interesante, pues Judit no hace mas que
decir 1o que los hombres del templo venian diciendo desde hacia mucho
tiempoy, tal vez debido a ello, Holofernes le haya creido tan facilmente.
V eamos:

—j Viva Nabucodonosor, rey de toda la tierra, y viva su poder!
(Jd. 11, 5-7)

El imperialismo, antes persa, después griego, siempre fue aceptado
por el templo de Jerusalén y por los judios, quienes fueron stbditos fieles
y estimados en el imperio. El favor del emperador siempre fue considerado
una bendicion de Dios (Esd. 7, 27s; 9, 9).

Lejos de criticar e despotismo y la crueldad opresora de los
emperadores, el templo intenté siempre convivir de manera pacifica con
ellos. El sacrificio en honradel emperador, era acostumbrado en Jerusalén
(Esd. 6, 10; IMc. 7, 33). Y Judit expresa las razones de esta convivencia:
todo poder viene de Dios, para el bien de los hombres.

Los hombres, los animales salvajes, el ganado y las aves del
cielo, viven para Nabucodonosor y para su casa (11, 7).

— iNuestro pueblo peco, y entonces va a ser castigado! (Jd. 11,
8-15)

Eslalégicade laretribucion, gue ahora es usada para enganar
a Holofernes. Dios estd obligado a castigar porque e pueblo peco.
Interesante e irénico es el pecado cometido. Dios esté con rabia porque
algunas personas comieron la parte que era de los sacerdotes. rebafnos,
diezmos del vino y del aceite, las primicias del trigo. Todo lo que era
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amacenado en el templo (Ne. 10, 39s; 12, 44-47) para sustento y riqueza
de la clase sacerdotal sadocita dominante, y que venia de la explotacion
de latierra. El pueblo no pago, y Dios lo castigé. El pueblo comio, y
Dioslo golped. Y, mas aln, con la autorizacion de Jerusalén...

— jTu seras el instrumento de la venganza de Dios! (Jd. 11, 16-
19)

Dios va a usar lafuerza de Holofernes pararealizar su castigo.
Holofernesy Judit haran hazafias inauditas. Holof ernes se sentara como
“juez” y como “pastor”, para cuidar y dirigir al pueblo.

Judit, que pretende acabar con el opresor, atiza su voluntad de
poder, induciéndolo a creer que es el escogido por Dios, el Mesias (juez
y pastor son palabras escatol égicas y mesianicas) enviado para salvar.
Asi pues, jel devastador es transformado en salvador! ¢Cuantas veces el
templo, frente a los diversos emperadores, no hizo esta afirmacion?
Alejandro el Grande y Antioco |11 (apenas para citar los dos nombres
mas famosos), fueron considerados por |0s sacerdotes, jlos salvadores de
Isragl!

— jTu Dios sera mi Dios! (Jd. 11, 20-23)

Es el maximo de laironia: jHolofernes se conviertel El templo
y la sinagoga recorrian el mundo atrés de los prosélitos. Aqui tenemos
uno, el mayor, el enemigo. Por las palabras de Judit, ella encuentra al
verdadero Dios. jTu Dios sera mi Dios!, como Rut 1, 16. Unicamente
que Rut (otro texto critico del proyecto del templo; otro texto con una
mujer como protagonista) tiene, como su objetivo, lavida.

Holofernes quiere la destruccion y la ruina del pueblo. Por
consiguiente, se trata del méximo de la denuncia: jes posible afirmar la
fe en Diosy, a mismo tiempo, querer la muerte del pueblo! jTambién
en el templo!

7. La oracion noctur na

El capitulo 12 prepara el desenlace de la historia. De un lado
Judit, gue aungue viviendo en el campamento enemigo, procura observar
los usos 'y las costumbres judios, también para mostrar coherencia con las
palabras que acaba de decir. Del otro Holofernes, que quiere abusar de
lamujer, para no ser ridiculizado si no mantiene relaciones con ella. La
ablusion y la oracion de un lado; la perturbacion y el deseo intenso del
otro. De un lado, la busgueda del “camino para el resurgir de los hijos
de su pueblo”; del otro, lavoluntad de seducir y |a borrachera abundante.

Los dos lados van a entrar en conflicto en el 39° dia, en la
vispera de la gran salvacion del pueblo. Esa noche Judit no saldra para
la oracidn, sino que entrara en latienda de Holofernes. En frente del
opresor, caido borracho en la cama, Judit eleva su slplica a Sefior de
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todo poder. Es el resumen de su fe. Lo que va a acontecer sera el fruto
conjugado de lafuerzade Diosy de Judit:

Mira propicio lo que van a hacer mis manos... Socorre a tu
heredad y realiza mi plan... jDame fuerza, Sefior, Dios de
Israel... (13, 4b-7).

8. Lagran celebracion

El regreso de Judit es el inicio de una gran celebracion que
dispensay hasta sustituye al templo. “jAbrid, abrid las puertas!” (Jd. 13,
11), es el comienzo de la celebracion, asi como en el Sal. 24, 7.9, o en
el Sal. 118, 19: jabrid parami la puertade lajusticia, y entraré para dar
gracias a Sefior!

“El Sefior, nuestro Dios, esta con nosotros...” (Jd. 13, 11). Esla
antigua férmula de fe en la poderosa proteccion de Dios, resumen de la
fe del Exodo y de la caminada del pueblo (Gn. 26, 3; 28, 15; Ex. 3, 12;
Jc. 6, 12). Asi comienzala gran celebracion liderada por Judit. Lo que
ellahizo parasalvar a pueblo, le da el derecho de presidir, de conducir
laliturgia.

Y cuando la puerta se abre, cuando €l pueblo se reline alrededor
del “fuego”, Judit convoca alagran alabanza publica: “jAlabad a Dios,
adabadle! Alabad aDios...” (Jd. 13, 14). Esla alabanza de la misericordia
de Diosy de lavictoria contralos enemigos “por mi intermedio”. “jViva
el Sefior que me protegio en el camino por donde anduve!” (Jd. 13, 16).

L os hechos de Judit provocan una sucesién de benditos. Es el
bendito del pueblo para Dios, que derrot6 alos enemigos (13, 17). Es el
bendito de Ozias:

iBendita seas tl... méas que todas las mujeres de latierral Y
bendito sea Dios, €l Sefior... porque no vacilaste en exponer tu
vida a causa de la humillacién de nuestro pueblo (13, 18-20).

Es el bendito de Ajior, el jefe ammonita, quien se postra a los
pies de Judit y proclama: “jBendita seas tu en todas | as tiendas de Juda
y entre todos |los pueblos!” (14, 7).

En todos estos benditos hay una certeza: Judit seré recordada,
sera exaltada, seré colmada de bienes, sera admiraday su nombre incluso
provocaré espanto, porque celebré el verdadero sacrificio: ofrecio su vida
por lavidadel puebloy, a mismo tiempo, sacrifico la vida de Holofernes
con lafuerzade Dios.

Este gesto convierte a propio Ajior quien, apesar de ser ammonita
y por eso excluido taxativamente del templo (Dt. 23, 4s), es circuncidado
y “admitido en la casa de Israel” (14, 10). Las barreras creadas por €l
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templo caen por tierra: el conocimiento de Dios es abierto a todos, sin
distincion. jHasta un ammonita se puede volver de Israel, por la accion
de Judit!

Sin embargo, el “bendito” mas importante seréa colocado en la
boca del sumo sacerdote Y oyaquim. Después de la derrota definitiva del
enemigo, @ y & Consgo de Ancianos de Jerusalén (las autoridades
supremas) se desplazan hasta la “casa’ de Judit. All4, en esta casa,
convertida en nuevo templo, ellos, juntos, proclaman la bendicion:

iTu ereslagloria de Jerusal én!
iTaeresel orgullo de Israel!
iTU eres la exaltacién de nuestro pueblo!

Todo lo que era dicho del sumo sacerdote, todo lo que era dicho
del propio templo (Eclo. 50, 5. 11), es dicho ahora de Judit. Y es dicho
por quien siempre guardé para si estahonra. jY es dicho de una mujer!:
“Bendita seas tu eternamente con el Sefior todopoderoso!” (15, 9s). Y €l
“Amén” del pueblo lo confirma

En e centro de la celebracion no esta e culto, e templo, ni
tampoco el sacrificio, sino Judit y su hazafia liberadora. Las cosas han
sido recolocadas en los ges. Primero € pueblo, después los jefes, y
finalmente el templo, reconocen, afirman y bendicen: Judit y Dios, los
dos inseparables en la busqueda de la vida del pueblo.

9. Laretomada del templo

Después de su bendito, el sumo sacerdote desaparece de nuestra
historia. Judit y las mujeres conduciran lafiestay la procesién a Jerusalén.
Ramos, coronas de olivo, danzas, manifiestan la alegria por la victoria
definitiva:

Judit iba al frente de todo el pueblo, dirigiendo la danza de
todas las mujeres. Los hombres de Israel la acompafiaban
armados, coronados y cantando himnos (15, 13).

Lasituacion se hainvertido. La mujer, gue siempre estuvo en €l
fondo a causa de su situacion de impureza constante, esta ahora en el
frente. Ellavaa“retomar” e templo que habia permanecido cerrado, va
areconquistarlo con el derecho de quien conoce quién es el verdadero
Dios, y de quien luché por lavida del pueblo.

Judit tiene ahora la autoridad para hacer 1o que era permitido,
una Unicavez en el afio, al sumo sacerdote, y justamente en el diadela
expiacioén (Eclo. 50, 20), el diadel sacrificio por el pecado de todos los
israglitas: invocar el Nombre (16, 1). Ella sabe y proclama que el lugar
de Dios no es e templo, sino que: “El mantiene su campamento en
medio del pueblo” (16, 2=I1 Sm. 7, 6; Is. 57, 15).
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Por eso, €lla, viuday sin hijos (condicion de extrema precariedad
para una mujer israelita), se convierte en la madre de todos. de “mis”
jovenes, de “mis’ hijos, de “mis’ doncellas, de “mis’ humildes, de “mis’
débiles, de mis.... (16, 4. 11).

Por toda esta “casa’ ellaluchd, con su belleza, con sus perfumes,
con diademay vestidos de lino, con sus sandalias, con sus armas in-
vencibles de mujer, que no vacilo en tomar lacimitarray cortar €l cuello
de quien amenazaba la vida de su “familia’.

La conclusion, entonces, es clara:

Sefior, tu eres grande y glorioso...
A ti te sirvan todas las criaturas...

Desde | os tiempos del éxodo, desde | os tiempos proféticos, 10
gue cuenta, el verdadero culto a Dios, es su servicio y larealizacion de
su voluntad. En perfectalinea con el auténtico profetismo, conservado en
el corazon de las mujeres del pueblo de latierra, Judit proclama:

Los sacrificios de agradable olor son bien poca cosa;
la grasa ofrecida en holocausto es casi nada;
iquien teme al Sefior, es grande para siempre! (16, 16).

El templo sera retomado; tres meses de fiesta en los atrios del
templo sellan la victoria. Los holocaustos y las oblaciones espontéaneas
(falta el sacrificio por el pecado) son ofrecidas por el pueblo en sefial de
agradecimiento.

10. La nueva sociedad

Lanarracion no termina asi; no terminaen el temploy si en la
“casa’, enla“heredad”, en la“tierra’ (16, 21). Pueses all4, en el lugar
de laproduccion, que debe llegar lalibertad. No basta derrotar a enemigo,
no basta retomar el templo. Todo eso tiene sentido si aconteciesen de
verdad lajusticiay el derecho.

Judit da el ultimo y definitivo jemplo, realizando el proyecto
del afo de la gracia del Sefior, en sus elementos mas importantes:

— laposesion de latierra (16, 21);
— lalibertad de los esclavos (16, 23);
— ladistribucion de los bienes (16, 24).

Ahora la espada puede descansar, ahora nada mas va a atemorizar
al pueblo. Porque nuestro Dios continta siendo el Dios que: no quiere
sacrificiosy si misericordia, conocimiento de Dios més que holocaustos
(Os. 6, 6; Is. 1, 16s; 58, 6s; Am. 5, 24; Mg. 6, 8; Mt. 9, 13).
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LA ECONOMIA EN EL
LIBRO DE JOEL

Carlos A. Dreher

Este estudio naci6 del desafio de intentar presentar la economia
en el Libro de Joel, como un abordaje inicial para una discusion meto-
dol6gica acerca de lalectura biblica, en el Encuentro Internacional de
Biblistas patrocinado por el Consejo Mundial de Iglesias, celebrado en
S30 Paulo, Brasil, afinales dejulio de 1991. Me gustaria haber encontrado
espacio para desarrollar algunos aspectos, muchos de ellos impul sos re-
cibidos en la discusién del tema en agquella ocasiédn, antes de pensar en
publicarlo. No obstante, arriesgo proponerlo aqui précticamente inalterado,
como una contribucién para la discusion de un periodo de la historia de
Israel y de su reflexién teoldgica, acerca del cual hemos trabajado poco
todavia.

En & abordaje que sigue, busqué primeramente resolver las
cuestiones referentes ala datacion y estructura literariadel Libro de Joel,
lo que, en gran parte, implica ya determinar su interpretacion. Se trata,
sin duda, de una materia controvertiday complicada. Mas que una certeza
Ultima, hay agui una propuesta de como interpretarlo.

La segunda parte se ocupa del tema de la economia, buscando
bosquejarla a partir de los elementos contenidos en el propio texto. El
telén de fondo histérico para aquella época del dominio persa es bastante
oscuro 'y desconocido. Habria sido interesante poder contar con elementos
mas consistentes al respecto. Aun asi, arriesgo algunas consideraciones
gue anoto a modo de conclusiones a final.

1. El Libro de Joel: datacion y texto (1)

1. 1. Datacion

Buscando puntos de contacto entre el Libro de Joel y la historia
politica en general, se percibe que en J. 4, 1-3 es propuesta la caida de

1. Me baso aqui principalmente en las conclusiones de Hans Walter Wolff, Biblischer
Kommentar Altes Testament X1V, 5, Dodekapropheton-Joel. Neukirchen-VIuyin, 1968.
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Jerusalén en el 587 a. C., asi como la deportacion de buena parte de su
poblacidn. No obstante, 1os babilonios no son mencionados en el libro,
lo que lleva a creer que aguel desastre ya cuenta como recuerdo remoto.
Esto es confirmado por laausién explicitay natura a templo (1, 9.14.16;
2,17; 4,18), reconstruido en el 515 a. C. Ademésdeeso, en 2, 7. 9yase
cuenta con los muros de la ciudad, lo gque presupone que latareallevada
a cabo por Nehemias en el 455 a. C., también ya pertenecia al pasado.

Para un limite posterior nos auxilia el texto de 4, 4, donde es
presupuesta una alianza politico-mercantil entre las ciudades fenicias de
Tiroy Sidon con las ciudades filisteas, |0 que nos sitta en el final del
periodo persa. En el 343 a. C., Artgjerjes 1l destruyd Sidon, que después
de eso no parece haberse dliado mas a Tiro. Sidon se sometio sin resistencia
a Algjandro, mientras que Tiro resistio por siete meses, siendo tomada
sblo con el auxilio de laflota sidonia, que participd en la conquista con
cercade 200 navios. A la par de esto, lamencion de los griegos en Jl.
4, 6, que los presupone distantes y alcanzables Unicamente con la
mediacion de los fenicios y filisteos, indica que los acontecimientos del
332 a. C. todavia son cosa del futuro. Si acatamos el amplio consenso de
que 4, 4-8 representa un afiadido al Libro de Jodl (2), los datos expuestos
nos permiten situar el texto mas antiguo antes del 343 a. C.

Mirando hacia el campo de la historia interna de Jerusalén, se
percibe que €l liderazgo de la comunidad es gjercido por los ancianos (1,
2.14; 2,16) y lossacerdotes(1, 13; 2, 17). El rey y la corte estén total mente
ausentes del texto. Eso solamente seria posible en un periodo pre-exilico,
si 1, 2. 5-14; 2, 15-17 no indicaran que todas las capas de la poblacion
son convocadas a oir, alamentarse y a hacer penitencia (comparese con
Jon. 3, 6s). Durante la monarquia, |0s ancianos tenian apenas un papel
subordinado alacorte. Yaen lareconstruccién del templo son los re-
presentantes responsables de la comunidad de Jerusalén (Esd. 5, 9; 6, 8.
14), inicialmente bajo el gobernador persa (Esd. 6, 7), hasta que, después
de Bagoas, el sumo sacerdote pasaadirigir la gerousia. Estamos, pues,
en medio de la constitucion de la comunidad pos-exilica, [lamada por
Josefo “teocracia’.

Ademés de eso, la mencion de “oferta de manjaresy libacion”
(1, 9. 13; 2, 14), asi como la designacion de los sacerdotes como
“servidores de Yahvé' y “servidores del altar” (1, 9. 13; 2, 17), apuntan
igualmente hacia la comunidad pos-exilica tardia. No por dltimo, €l
lengugje de Joel se encuentra en gran dependencia de los profetas
anteriores. Muchos pasajes se presentan como citaciones parciales o totales
de otros libros (comparese especialmente 2, 13b-14 con Jon. 4, 2; 3, 9).

Todo esto llevaa concluir que la datacién del libro corresponde
alaépocade lacomunidad cultural intacta de los tiempos posteriores a
Esdrasy Nehemias, mas especificamente al periodo de la primera mitad

2. Cf., ademés de Wolff, Sellin-Fohrer, Introdugéo ao Antigo Testamento, v. 2. Edicbes
Paulinas, Séo Paulo, 1978, pag. 645.
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del siglo 1V a. C.
1. 2. El texto

Dejo de lado | as discusiones mas antiguas en torno de la unidad
del Libro de Joel. Acompario a Wolff (3) en lavisién unitariadel conjunto,
tomando como afiadido unicamente 4, 4-8, que interrumpe el flujo del
texto entre 4, 3y 4, 9, y tal vez aun €l final, 4, 18-21, visto como un
agregado, posiblemente del mismo Joel.

Wolff parte de la constatacion de que el capitulo 2 no habla de
unadificultad igual o semejante alaexpresadaen el capitulo 1. En tanto
los versiculos 1, 4-20 se refieren a una catastrofe econémicaya ocurrida,
2, 1-17 apuntan a un desastre futuro y definitivo sobre Jerusalén, del cual
al principio no existe posibilidad de escapar (cf. 3b, 11b). Este desastre
futuro es visto alaluz de la catastrofe ya ocurrida.

Esarelacién es confirmada por |as siguientes observaciones:

a) El capitulo 1 se refiere, en una convocacion alalamentacion,
y en oraciones de lamentaciOn subsecuentes, constantemente en
formas perfectas, a dificultades pasadas. Los versiculos 2, 1-17
dirigen la atencion, en un grito de alarma y de llamado al
arrepentimiento, solamente a dificultades todavia por venir.

b) El capitulo 1 habla de una catéstrofe economica fuera de o
comun, causada por una plaga de langostas. Los versiculos 2, 1-
17 no hablan més de langostas, siho de un gército enemigo
devastador y nuncavisto. Como consecuencia de ello, la oracién
de 2, 17 no habla més de alimentos, como las lamentaciones de
1, 16-20, sino de larelacion entre el mundo de los pueblosy el
pueblo de Dios, de la cual no se hablaba en el capitulo 1.

c) El capitulo 1 se concentra en observaciones acerca de la natu-
raleza. El capitulo 2 remite fuertemente a elementos de la tradicion
de la descripcion del enemigo en las profecias sobre el “Diade
Yahvé'.

No abstante, los dos blogques estan interrelacionados. El desastre
econémico poco comun ya ocurrido (capitulo 1) es presentado como
preanuncio (1, 15) de la desolacion escatol 6gica inminente de Jerusalén,
ya anunciada por los profetas y reformulada por Joel. El tema del “Dia
de Yahvé” ligalos dos bloques y permite sospechar de la unidad del
libro, pues las indicaciones escatol 6gicas se encuentran en varios lugares
(1, 15; 2, 1s. 10s; 3, 3s; 4, 14ss) (4).

En 2, 18-19a. 21-27 la situacion econdmica de Jerusalén es

3. Wolff, op. cit., pags. 5ss.
4. En didogo con Severino Croatto, me Ilamé la atencién una propuesta de interpretacion
distinta. EI tema decisivo para Joel no serian las langostas, sino los invasores. Todo el

73



retomada, ligandose al capitulo 1. Los capitulos 3 y 4 guardan silencio
a este respecto. Eso podriallevar ala conclusién de que los capitulos 1
y 2 presentan una profecia histéricamente situada, mientras que los
capitulos 3 y 4 apuntarian hacia una vision puramente escatoldgica. En
ese caso, sin embargo, también larelacion entre 2, 1-17 y el capitulo 1
caeria por tierra.

No se puede, no obstante, dejar de observar que las promesas de
reconocimiento a Yahvé paralelas en 2, 27y 4, 17, interrelacionan los
dos bloques mayores. Ademas de eso, ya en 2, 19b-20 ocurre un anuncio
anticipado del alejamiento de la catastrofe escatol gica. Por otra parte,
contemplando el testimonio conjunto del libro, se verdque entre 2, 17y
2, 18 acontece un viraje radical no sélo del capitulo 2, sino de todo el
libro. Es ahi que se da €l paso de la lamentacion a las palabras de
atendimiento.

A partir de este centro es perceptible una interesante correspon-
dencia entre las dos partes. A lalamentacién sobre la presente carencia
deviveresen 1, 4-20, corresponde la promesa de su algjamiento en 2, 21-
27. Al anuncio de la catastrofe escatoldgica de Jerusalén en 2, 1-11,
corresponde la promesa de su rescate en 4, 1-3. 9-17. Al llamado a la
conversion a 'Y ahvé como necesidad presente en 2, 12-17, corresponden
el derramamiento del Espiritu y la salvacion en Sion como necesidad
escatol6gicaen 3, 1-5.

2. 18, 19b-20

1.420 2.1-11 2.12-17 2.21-27 3.1-5 4.1-3,9-17

FEEEr T
AR

De esta formaie| Libro de Joel presenta.dos Q:artes principales.

bloque del capitulo 1 hasta 2, 11 estaria centrado en la estructura politica. El capitulo 1
seriala descripcion de los invasores, conocidos de la historia de Israel pasada, comparados
ahi con la accion devastadora de las langostas. El capitulo 2 pasaria a hablar de Y ahvé
como un Dios guerrero, que comenzaria ahora a contratacar. Lareferenciaal “Diade
Yahvé' en 2, 1-11 estaria, entonces, en relacion directa con el juicio sobre las naciones
en €l capitulo 4. El temade 2, 1-11 seria, asi, la descripcion del gjército de Y ahvé, cuya
accion se dirige contra las naciones. En este caso, no obstante, seria necesario considerar
2, 12-17 como un agregado. Sin embargo, ademés de retomar lainvitacion alalamentacion
en clara correspondencia con 1, 5-14, el llamado a la conversién contenido en 2, 12-17
tiene igualmente una clara relacién con el derramamiento del Espiritu en 3, 1-5, los que
me parecen motivos suficientes para considerar 2, 12-17 como parte integrante del Libro
de Joel. Ahora bien, en este caso todo su contenido solamente tiene razon de ser si 2, 1-
11 se refiere a una calamidad que esté por venir sobre el pueblo. Este pasaje tiene como
tema, si, el Diade Yahvé, pero, a igual queen Am. 5, 18-19y Sf. 1, 7-18, este dia se
abate sobre el propio pueblo de Dios.
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Sin embargo, no se las puede separar en autorias distintas, ni tampoco
como expresiones de momentos distintos. Una cuestion fundamental es
que una calamidad presente evoca el temadel “Diade Yahvé’, delante
del cual lacomunidad cultural de Jerusalén se juzgaba protegida por la
practicaritual que desarrollaba. La calamidad actual por si ya muestra
que eso no es verdad, y recuerda las palabras de Amas, Sofoniasy otros
acerca“de aquel dia’, del cual Jerusalén no escapard ano ser por unareal
conversiéon a 'Y ahvé, en la cual no se razgue Unicamente las vestiduras
sino el corazon (2, 13). Entonces, jquién sabe!, Yahvé se volveray se
arrepentira (2, 14). Solo a partir de ahi es posible otro futuro, un futuro
como el descrito en 2, 19-4, 17. Tal futuro no traera solamente cosechas
abundantes (2, 21-27), sino también el derramamiento del Espiritu de
Yahvé en toda carne (3, 1-5), y €l juicio de Yahvé sobre todos los
pueblos.

A partir de estas constataciones, para efectos de andlisis veo una
estructura del libro, representada en las siguientes cuatro partes con sus
respectivas subunidades:

1, 1-20: Lacatéstrofe econémica
v. 1. Encabezado
wv. 2-3: Introduccién-Convocaci6n de los enderezados
v. 4: Mativacion: las terribles langostas
wv. 5-14: Invitacion alalamentacion
(4 subunidades, definidas por enderezados distintos)
vv. 5-7: A los borrachos
vv. 8-10: A lavirgen.
vv. 11-12: A los labradores
vv. 13-14: A los sacerdotes
wv. 15-20: Lamentacion

2,1-17: El Diade Y ahvé viene sobre Jerusalén
vv. 1-11: Alarmay descripcién del enemigo
vv. 12-14: Exhortacion a arrepentimiento
vv. 15-17: Instrucciones culticas-penitencia

2, 18-3, 5: Nuevavida paralos queinvocan a Y ahvé
2, 18: Y ahvé se compadece
2, 19-3, 5: Promesa de liberacion
2, 19-27: Restauracion de latierra
3, 1-5: Derramamiento del Espiritu

4, 1-3. 9-17: Juicio sobre los pueblos
vv. 1-3: Anuncio del castigo alos pueblos
vv. 9-14: Exhortacién alalucha
vv. 15-17: Caos sobre el mundo de los pueblos
Y ahvé habita Sién
4, 4-8 y 4, 18-21 son considerados agregados.
2. Laeconomiaen el Libro de Joel
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Para un andlisis de la economiareflejada en el Libro de Joel, dos
subunidades son especialmente ricas en informaciones: 1, 4-20y 2, 19-
27. Laprimera describe la catastrofe ocurrida; la segunda promete la
restauracion de la tierra. Lamento y suefio hablan expresivamente de
subsistencia, de comida proveniente de la produccién agricola. Es hacia
ahi que dirijo mi atencion inicial, complementando € analisis de la
economiarural con los datos esparcidos por el resto del libro.

El capitulo 1 nos presenta una economia arruinada. La causa
parece ser doble: una plaga de langostas devast6 |os campos (v. 4; cf. 2,
25), seguida de una sequia que arraso con lo que eventualmente quedara
(v. 10, 12, 17, 19, 20). Los versiculos 2, 19-27 hablan de la restauracion
de esta economia devastada, y, en algunos momentos, de esperar una
hartura hasta entonces no habida.

¢Cual es la produccién basica en el texto de Joel ?

Lugar relevante tienen las plantas perennes. Sumadas la desig-
nacion genérica “arboles (del campo)”, las especies especificas y su
producto, encontramos 23 referencias. Son afadidas 8 méas si tomamos
en cuenta e trabgjador, € instrumento de trabgjo, € local de procesamiento
y los consumidores.

Dentro de todas estas referencias, la vid viene en primer lugar.
Tres veces es mencionada la planta (1, 7. 12; 2, 22). Otras tres veces
como vino, aunque no fermentado (1, 10; 2, 19. 24). Dos veces como
mosto (1, 5; 4, 18). Dos veces como vino (1, 5; 4, 3). Son citados aun
los vifiateros (1, 11), los borrachos (1, 5) por causa del vino, y los lagares
(2, 24; 4, 13). A estas 14 referencias podriamos sumar otras tres, en el
caso de que se tuviese la certeza de que las libaciones (1, 9. 13; 2, 14)
eran hechas con vino.

Podrian ser realizadas con aceite de oliva, que es otra planta
perenne de la que se debe resaltar su presencia. Tres veces se habla del
aceite nuevo, producido en la cosecha del afio (1, 10; 2, 19. 24), aparte
de indicarse € lagar, lo mismo que para € vino (2, 24), para su
procesamiento.

En tercer lugar aparece la higuera (1, 7. 12; 2, 22), seguida del
granado, de la paimeray del manzano (1, 12). De manera generalizada
se citan también los &rboles del campo (1, 12. 19; 2, 22), con su fruto (2,
22) y el instrumento de podar (4, 10).

Al lado de las plantas perennes se presenta € cereal. Nueve
veces es referido de manera directa. SUmense a ellas otras nueve, teniendo
en cuenta e trabajador, los instrumentos de trabajo, € local de
procesamiento, el almacenaje y los consumidores.

El trigo (1, 11; 2, 24) y la cebada (1, 11), son mencionados
explicitamente. Debe ser también a ambos que se indica con los términos
“cereal” (1, 10.17; 2,19) y “simientes’ (1, 17). Claramente aellosesla
referencia la “mies’ (1, 11; 4, 13). Ademés de éstas, hay todavia la
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mencién de granerosy silos (1, 17), labradores (1, 11) y las eras (2, 24).
Dos instrumentos de trabajo ligados a los cereales también son
mencionados:. lareja de arado (4, 10) y lahoz (4, 13). No por dltimo, se
debe recordar € consumo del ceredl, ciertamente presente en las oblaciones
u ofrendas de manjares (1, 9. 13; 2, 14).

L os términos més genéricos como “comida’ (1, 16; 2, 23), pueden
referirse tanto alas plantas perennes cuanto alos cereales. Por ese motivo
no los consideramos.

Pero no podemos olvidar aqui las referencias a los campos (1,
10-11) y ala“adamah” (1, 10; 2, 21) como tierra propia para el cultivo
delos cereales.

Todavia un tercer grupo de referencias necesita ser sefialado. Se
trata de los animales. Ahi tenemos el término genérico para el ganado,
a lado del cual son mencionados especificamente |os bueyesy el ganado
pequefio, esto es, ovejasy cabras (1, 18). ¢Serédn los“animales del campo”
una referencia econémica (1, 20; 2, 22)? En todo caso, son igual mente
importantes lareferenciaalaleche (4, 18), a pasto (1, 18) y alos pastos
delaestepa (1, 19-20; 2, 22).

Toda esta produccion campesina esta en dependencia del agua,
tanto de lalluvia (2, 23), como la de los riachuelos (1, 20; 4, 18) y de
las fuentes (4, 18), y de que no ocurran plagas devastadoras como la de
langostas (1, 4; 2, 25).

A pesar de haber todavia otros detalles econémicos en el texto,
es importante que nos detengamos un poco en los datos hasta aqui
presentados antes de proseguir.

En la economia agraria que estamos visualizando, saltaalavista
el predominio de lafruticultura sobre |os demas sectores. Y eso parece
corresponder exactamente a las condiciones agricolas de Judea a partir
del sigloV a. C.

Me permito a esta atura una cita bastante amplia de Hans
Kippenberg (5), para aclarar la cuestion:

El mapa del Diccionario Biblico-histérico nos informa que la
provincia de Judea, durante la dominacion persa, se encontraba
casi totalmente en la region montafiosa de Judea. Solamente
en el nordeste, ella se extendia un poco por la planicie del

Jordan. Alli eraposible el cultivo del campo también mediante
irrigacion, mientras que en la region montafiosa predominaba
el cultivo de latierra por aguas de lluvia. Este tipo de cultivo
de latierra produce general mente rentas menores, toda vez
gue no es posible unairrigacién regular. Las laderas escar-

padas de las montafias en € este imposibilitaban € apro-

vechamiento de latierra. Las condiciones en la direccion de

5. Kippenberg, H., Religido e formacédo de classes na Antiga Judéia. Edi¢des Paulinas,
Sao Paulo, 1988.
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las planicies costeras eran mejores, yaque ali ladiferenciade
nivel es suave. Aqui, no obstante, lacalidad de latierraes
otra. Mientras latierraroja, rica en hierro, es principalmente
adecuada para el plantio de cereales, en latierra calcarea sélo
se desarrollan plantas de raices profundas como € olivo, lavid

y lahiguera

Tenemos una palabra del profeta Ageo que brinda un
esclarecimiento sobre €l cultivo de latierraen el tiempo de los
aqueménidas. Como el templo alin continuaba en ruinas, asi |0
explicé el profetaen el final del siglo VI: Yahvéh mand6 “una
sequia sobre latierray sobre los montes, sobre el trigo, sobre
el mosto y sobre el aceite nuevo, sobre todo o que el suelo
produce” (Ag. 1, 11).

Del mismo modo, trigo, vifiasy olivos son citados en el siglo
V (Nm. 5, 11y 13, 15) como las principales plantas Utiles en
la region montafiosa en Judea. Debe todavia ser recordada la
crianza de ganado, que en las condiciones de la regidn

montafiosa de Judea era muy favorable.

A esta altura queremos tratar de dos relatos del tiempo del

dominio griego (siglo Il a C.), ya que elos presentan si-
tuaciones diferentes. De un trozo de Eupolemo (siglo 11 a. C.),

citado por Eusebio, se desprende que la Galilea, Samaria, Moab,
Amon y Galaad, eran consideradas proveedoras de cereales,

en tanto que Judea suministraba aceite y otros productos. La
carta de Aristeas, que procede de la misma época, acentlia que
los habitantes de las montafias debian ser muy aplicados en la
agricultura para poder tener gran beneficio (Aristeas, 107).
Los esfuerzos en la agricultura son enormes, y su tierra esta
densamente plantada de bosgues de olivos, de trigo y le-
gumbres. Ademas de eso hay todavia vino y mucha miel; frutas
e higos ellos tienen en abundancia. Alli encontramos también
toda especie de animales y pastos para ellos (Aristeas, 112).
Partiendo de estos dos textos, J. Jeremiastiene laimpresién de
gue los terrenos cal careos en la estrecha cercania de Jerusalén,
eran mas apropiados para el cultivo de olivos, trigo y vifas.
Este juicio me parece ser correcto. Al mismo tiempo se plantea
la pregunta de si tal vez en laregion montafiosa de Judea,
entrelossiglos V y |1, el campo se transformé en bosgues de
olivos y vifias. Aunque los indicios no sean suficientes, la
posibilidad no puede ser descartada.

L as plantaciones de olivos podian ser hechas en terrenos que
no eran muy ventajosos para el cultivo del trigo. Ellas exigian
menos trabajo que el cultivo del campo. Por o menos es o
que afirman los agrénomos latinos, que calculaban larelacion
de una persona para cada 6, 25 hectéreas de campo, pero una
para cada 7, 5 hectéreas de plantaciones de olivos. Terrenos
cuya produccion era inferior a la relacién de 1:4 (plantio/
cosecha), producian mas provecho si eran aprovechados como
bosques de olivos o como vifiedos. Por otra parte, este uso de
latierraexigiariqueza, ya que los olivos solo dan ganancia 10



afnos después de plantados. Aparte de eso, € productor de
olivos estaba obligado a vender su producto a cambio de
alimentos, mientras que el agricultor producia en general, €é
mismo, su mantenimiento. Si un campo era usado para éste o
aquel cultivo, dependiatanto del factor riqueza, como del fac-
tor trueque...

Tanto el progreso habido en Atica, como en Italia, nos ensefian
que el tipo de aprovechamiento de la tierra dependia de otros
factores: de la existencia de una aristocracia que dispusiese de
dinero, asi como de la posibilidad de intercambio de los
derivados de la aceituna, y del vino, por trigo. Al menos este
segundo factor ya existiaen el tiempo de Nehemias. Nehemias
(10, 32) supone que los pueblos de la tierra—quiere decir los
habitantes de Palestina, exceptuando aquellos que volvieron
del exilio— vendian en Jerusalén, a lado de mercaderias,
también trigo, este Ultimo tal vez como consecuencia del uso
de un tipo de trigo que creciera mas de prisa. Quiza se pueda
deducir que la produccién de trigo de la regién montafiosa de
Judea no fuese suficiente para la alimentacion de la poblacion.
Si esta suposicion fuese verdadera, entonces la poblacion ju-
daica estaria obligada a producir productos agricolas o manu-
facturados de |os que regiones productoras de excedentes de
trigo tuviesen necesidad, y usandol os como mercaderia de true-
que trajesen més trigo del que latierra jamas podria producir.
Tales productos serian derivados de la aceituna, y vino. Las
afirmaciones de Eupolemo y de Aristeas podrian ser inter-
pretadas asi. Podrian servir como prueba de la evolucion eco-
némica de la regién montafiosa de Judea. Sin embargo, estos
indicios son muy débiles para confirmar esta hipotesis (6).

La hipotesis de Kippenberg, aparte de poder encontrar apoyo en
el andlisis de la economia agraria detectada en Joel, podria arrojar ain
otras luces sobre el texto.

Por un lado, nos ayudaria a entender la mencién de “labradores
y vifiaderos” (1, 11). Esinteresante que en las Unicas otras dos veces en
que el 'ikar y el korem son mencionados juntos (I1 Cr. 26, 10; Is. 61, 5),
representan a trabajadores rurales sin tierra (cf. también Am. 5, 16).
Estén, pues, en unarelaciéon de dependencia. Y su terrible lamento, expre-
sado en J. 1, 11, seria perfectamente comprensible: las langostas y la
sequia acabaradn con cualquier perspectiva de cosecha. Para el trabajador
asalariado el hambre ha de ser mas clamorosa, frente ala perspectiva del
desempleo. jEl labrador se cubre de vergienza; e vifiador grita
desesperado! Es € fin de la degradacion del trabgjador. Bien diferente ha
de ser €l lloro del borracho (1, 5) y de los sacerdotes (1, 13), que yaho
cuentan con el fruto del trabajo ajeno.

Esta oposicion de consumidores y productores asalariados

6. Ibid., pags. 42-45.
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corresponderiaigualmente alatransformacion ocurrida en la agricultura.
El incremento de la fruticultura por parte de una poblacion mejor situada,
y resultante de una economia mercantil necesaria en la busqueda del
cereal, ciertamente habra llevado al empobrecimiento creciente de los
sectores marginados.

Por otro lado, la hipétesis nos llevaria a preguntar por la correccion
de entender J. 4, 4-8 como afadido. jAsi como otrora se vendian nifios
por meretrices y nifias por vino (4, 3), se podria partir parala comer-
cializacion de empobrecidos en e creciente mundo esclavista del
Mediterraneo (4, 6)! Ya en tiempos anteriores, ocurrio una situacion
semejante (cf. Ne. 5, 1-5).

No abstante, a pesar de lo tentadoras, tales ideas todavia tendran
que permanecer cautel osamente como hipétesis.

Ahora bien, s ya por la mencioén de labradores y vifiadores
tenemos que suponer una sociedad dividida en clases, el mundo agrario
expresado en Joel no puede ser visto méas como una sociedad tribal. Pero
no es éste el unico argumento paraello.

La sociedad judaica de los tiempos de Joel cuenta ya con €l
templo. Explicitamente él es mencionado en 1, 9. 14; 2, 17; 4, 18 (cf.
también 1, 13=casa de vuestro Dios). Aparte de ello, tenemos la mencion
alos sacerdotesen 1, 9. 13; 2, 17.

Y esen relacion a este templo y a estos sacerdotes que parece
dirigirse lacriticaironica de Joel. Tres veces (1, 9. 13; 2, 14) el texto
enfatiza que la ofrenda de manjares y la libacién han sido cortadas al
templo. En latercera ocasion parece resaltar laironia, a proponer que tal
vez Y ahvé se arrepientay deje que ocurra una oblacién, y unalibacion.

Parece ser claro que la ofrenda de manjares u oblacion, es una
ofrenda vegetal (7). Igualmente la libacion, aungque también pueda ser
hecha con agua, ciertamente habréa sido realizada con vino o aceite (cf.
por ejemplo, Ex. 29, 40). En este caso, pese a que en €l texto de Joel
puedan representar una parte del todo de los rituales sacrificiales, no deja
de ser significativo que ambas formas sean totalmente dependientes de
los productos consumidos por las langostas y arrasados por la sequia. No
hay productos de |os campos para esta practica sacrificial. Las langostas
y la sequia no liquidardn Unicamente la economia agricola. jMinaran
también, si no destruiran, la economia del templo!

La sociedad agraria de los tiempos de Joel es, pues, una sociedad
tributaria del templo. Eso corresponde exactamente a las determinaciones
de las reformas administrativa y clltica de Esdras y Nehemias, que
encontramos claramente expresadas en Ne. 10, 28-39 (cf. especialmente
vv. 32 2, 35-37, 39).

No se puede dejar de notar, en este contexto, que a partir del

7. Cf. Rendtorff, R. “ Studien zur Geschichte des Opfersim Alten Isragl”. Wissenschaftliche
Monographien zum Alten und Neuen Testament, v. 24. Neukirchen-Vluyin, 1967, pags.
197s.
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virgjeradical del Libro de Joel en 2, 18, sacerdotes, sacrificiosy templo
desaparecen de nuestra vista. Hay, si, todavia unareferenciaa templo en
4, 18. No obstante, ali é apenas aparece como €l local de donde emana
una fuente de agua pararegar el valle de las Acacias. ¢Unaironia mas?

En lugar de sacerdotes, sacrificios y templo, Joel anuncia un
pueblo de profetas en el cual seincluyen esclavosy esclavas (3, 1-5).
¢Estaria proponiendo Joel el fin de unateocracia tributarista?

Ademéas de laeconomiaagrariay € templo, Joel conoce la ciudad.
Su referenciamas claraesvisible en 2, 7-9. Ella tiene muros. Tiene, por
consiguiente, status politico. Ciertamente, todavia es un centro admi-
nistrativo subordinado al imperio persa.

No obstante, el libro guarda silencio acerca de su funcién. Es
como si no interfiriese en la economia. Pero es en ella que se concentra
el atague devastador del enemigo, que vendraen el Diade Y ahvé (2, 1-
11).

¢Permanecera ella a salvo? La segunda parte del libro presenta
con mucha fuerza € cuadro de laeconomia agraria devastada. Habla
también de que el enemigo que viene del norte sera alejado y aniquilado
(2, 20). Sin embargo, asi como no habla més de sacerdotes, sacrificiosy
templo, tampoco habla mas de muros y de ciudad.

Si es evidente que se mencionaa Sion (2, 23; 3, 5; 4, 16. 17. 21)
y aJerusalén (3, 5; 4, 1. 6. 16-17. 20). S6lo que alli habita Y ahvé con
su pueblo, un pueblo de profetas, libre para siempre de todos |os pueblos
que lo subyugarén (4, 1-4). No veo motivo para no incluir ahi a los
persas. A partir de Sion y de Jerusalén, Y ahvé esrefugio y fortaleza de
su pueblo (4, 17).

¢Es lamisma ciudad? ¢Aln tiene muros? ¢O es una Jerusalén
como la preconizada otrora por Sofonias (Sf. 3, 11-13)?

3. Concluyendo

El andlisis del Libro de Joel nos permitio verificar con claridad
que, alrededor del 400 a. C., Judea presenta una economia basada en la
agriculturay en lo pecuario. Se destacaba ahi el énfasis en lafruticultura,
especialmente en la produccion de vino y aceite. Es posible que €
incremento de estos productos se haya dado a partir del siglo V, en
funcién de la necesidad de poder comercializarlos en trueque por cereales
de poca productividad en laregion. En una economia de este tipo, no es
dificil imaginar la existencia de ricosy pobres.

La situacién de calamidad motivadora del libro, nos permitio
igualmente verificar la interferencia del templo y de su cuerpo de
funcionarios en la economia agraria. El templo se sustenta de los productos
del campo.

Estamos, pues, en condiciones de afirmar, tan solo a partir de
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estos elementos, gue nos confrontamos con una sociedad tributaria. Seria
enriquecedor poder determinar lainfluencia de latributacion persaen la
zona en esta época. Ciertamente tendriamos entonces claramente la vision
de una sociedad doblemente tributaria. Permanece asimismo abiertala
pregunta por e papel del templo y de la ciudad, en tanto centro
administrativo, en la recaudacion de impuestos para el gobierno imperial.

En todo caso, la historia anterior nos permite algunas considera-
ciones més. Tanto Esdras como Nehemias emprenderan sus reformas en
Juda de comun acuerdo con las autoridades persas. Desde el punto de
vista de las reformas administrativas emprendidas por Nehemias, hay que
considerar que “una Jerusalén fortificada y repoblada realzaba la
administracion'y el comercio imperiales’ (8). A pesar de algunas medidas
saneadoras de graves problemas sociales (Ne. 5), Nehemias fortalecio el
control administrativo e ideol 6gico gjercidos por laciudad y el templo
sobre la poblacién (Ne. 10). La actuacién de Esdras consagré |la propuesta.

Al introducir el Libro delaLey como base para el derecho civil
y religioso con el beneplécito del imperio, hizo de laley de Dios laley
del rey, y delaley del rey laley de Dios (cf. Ed. 7, 26). Esa combinacion
entre politica persay autoridad religiosa judaica, habria de garantizar por
mucho tiempo una situacion de estabilidad en laregion. Laideologia del
templo y delaley garantizaban tanto la teocracia judaica como €l poderio
persa.

Lafe, aparentemente imperturbable, en el templo y en la ciudad
santa, se estremece en tiempos de Joel a ocurrir una calamidad. Las
langostas y la sequia ofrecen la oportunidad de desenmascarar al templo
y asu personal. Ahora es posible percibir |aideologia sustentadora del
sistema.

Es tentadora la idea de proponer méas que eso a partir de algunos
otros elementos contenidos en el texto. La perspectiva de que el templo
no es inalterable parece permitir una nueva esperanza. Con el templo
puede caer la ciudad, y con ambos, €l propio imperio. Importante es que
después de caidos, no se volvieran alevantar mas. Y eso Unicamente es
posible sin sacerdotes que intermedien la palabray la accién de Y ahvé.
Para ello es preciso que haya una nocion del profetismo, de la cual hasta
los esclavos participen. Cuando los labradoresy |os vifiadores profeticen,
entonces no habra mas imperios, ni templos, ni especialistas delareligion,
ni explotacion de una clase sobre otra.

Pero todo eso es un suefio apocaliptico, y quien suefia de esa
forma solo puede parecer borracho (Hch. 2, 13. 15).

8. Gottwald, N. K., Introducdo Socioliteraria & Biblia Hebraica. Edi¢des Paulinas, Sdo
Paulo, 1988.
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LA CRITICA DE JESUS

Paulo Lockmann

1. El Temploy el sacrificio

Si queremos analizar la critica de JesUs a sacrificioy a Templo,
asi como la clase sacerdotal que ejercia el poder en estainstitucion dela
religion judai ca, debemos también considerar, aunque no exhaustivamente,
la institucion del Templo y su papel econdmico, socia y politico, lo
mismo gue otras instituciones que se encuadran con cierta centralidad en
la confrontacién de JesUs con la religion judaica. Esto o haremos mas
adelante en la forma de exposicién exegética de textos especificos.

1. 1. El Templo de Herodes

El Templo de la época de Jesis fue mandado construir por
Herodes, quien inicid su construccion sobre lo que quedaba del Segundo
Templo, el cual habia caido ante el cerco de las tropas de Pompello en
el 63 a. C. (1). Su estructura basica fue concluida después de diez afios.
El Templo de Herodes eratolerado por los judios, dado que tenia sefiades
visibles de la presencia pagana. A lafortaleza Antonia, en su esquina
noroeste, era donde los sacerdotes iban a buscar sus vestimentas sagradas.
Alli residia el procurador romano, y se alojaba también la guarnicién
romana. Ademas de eso, como bien apunta G. Theissen (2), su construccion
de estilo helenistico no ayudaba a su plenaidentidad judaica. EI Templo,
como veremos, se habia convertido en un instrumento ideol 6gico-religioso
de la dominacion econémica, social y politica romana.

1. Véase Leitpold/Grundmann, Umwelt des Urchristentums. Evangelische Verlagsanstalt,
Berlin, 1971, pag. 175.

2. Véase Theissen, Gerd, Sudien zur Soziologie des Urchristentums/Die Tempel wei ssagung
Jesu. Mohr, Tuebingen, 1983, pag. 152.
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1. 2. Laestructura del Templo

El Templo estaba constituido basicamente de la esplanada, que
teniados atrios. El mayor y externo era el atrio de los gentiles, de ingreso
permitido a todas las personas, sin distincion de raza ni religion. Este
atrio se hallaba cercado de porticos, siendo € mas concurrido € de
Salomadn, donde se reunian los rabinos para gjercer su ensefianza. Alli se
instalaban los cambistas, y del mismo modo |os vendedores de palomas
y otros animales destinados al sacrificio. En este espacio inicia Jesis su
acto de purificacion del Templo (Mt. 21, 12s).

De este atrio se pasaba al atrio interior, donde habia un limite en
laentrada, en el cual estaba escrito, en griego y en latin, que se prohibia
la entrada de gentiles, bajo pena de muerte (Hch. 21, 28). Este atrio
interior, como se puede deducir, era un area considerada santa. Daba
ingreso a ésta a través de nueve puertas. La mayor, y lamas bonita,
guedaba al estey erallamada Puerta Hermosa (Hch. 3, 2). A partir de
esta puerta se iniciaban tres atrios interiores, descubiertos y separados: €l
primer atrio era el de las mujeres, el segundo era el atrio de Israel o de
loshombres, y € tercero el de los sacerdotes. En unaesquinaalaizquierda
del santuario estaba el Sanhedrin, o consejo de Israel, presidido por el
Sumo Sacerdote, y lugar de profunda importancia politica.

La construccion nos muestra ya una estructuracion ideol 6gica,
pues el pasgje hacia cada una de estas partes del Templo se hacia subiendo
cada vez més peldafios, hasta llegar al santuario, al igual que a Santo de
los Santos, lugar de acceso al Sumo Sacerdote, quien en la época de
JesUs era puesto y depuesto en diferentes momentos, tanto por Herodes
como por los romanos. Con esto el Templo perdié ladignidad del periodo
asmoneo, cuando los sumos sacerdotes eran sucedidos hereditaria-
mente.

AUn mas. Vease que la estructura ascendente indicaba que los
sacerdotes estaban mas préximos a Dios, y por eso gjercian el poder. Se
trata de una mitificacion religioso-ideol 6gica que legitimaba e statu quo.

Asi pues, e Sumo Sacerdote era €l gran jefe religioso de la
nacion isradlita. Lider de todas las actividades del Templo, y coninnegable
influencia en la vida nacional, presidia e Consgjo Sanhedrin, a cua
cabiadirigir y orientar al pueblo en la obediencia de la Torah. Cabia
también a él la presidencia de los grandes cultos nacionales, como el Dia
de la Expiacion, y con frecuencia en la Pascua. Caifas (18-36 d. C.) fue
el Sumo Sacerdote del periodo del ministerio de Jesus.

Es realmente caracteristico que los intereses del pueblo estaban
sometidos al cumplimiento de los objetivos politicos de Roma, lacual a
través del Sumo Sacerdote entraba en el Santo de los Santos y presidia
e Sanhedrin, utilizando visiblemente la fe israglita como instrumento
para legitimar un proyecto politico de dominacion. Sin duda, la clase
sacerdotal y todalajerarquia comian de lamano del dominador extranjero,
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y aél servian. Nosotros, que vivimos en el continente americano, cono-
cemos esto. El imperialismo del norte ha usado muchos movimientos de
misiones cristianas para encubrir un proyecto de colonizacién y opresion,
y bajo su bandera ha perpetrado un verdadero genocidio de naciones
indigenas y de explotacion del pueblo latinoamericano.

1. 3. Lafuncion econdmica del Templo

A partir de los veinte afios, todo israelita debia pagar anualmente
el llamado impuesto del Templo. Recaudadores recibian este impuesto,
no solo en Israel, sino también en todo & mundo greco-romano. El Templo
poseia su propia moneda, de ahi la necesidad de los cambistas. Alrededor
del Temploy sus actividades cultuales y sacrificiales vivian, ademas de
los centenares de sacerdotes, los levitas y sus familias. Habia los
profesional es que servian ala estructuray funcionamiento del Templo,
como la familia Garmo que preparaba | 0os panes de la proposicion; la
familia de los Entinos, ala cual cabialos perfumesy el incienso usados
en el Templo, etc. Estas familias, de acuerdo con J. Jeremias (3), llegaron
a hacer hasta huelga por mejores salarios 'y, seguin consta, tuvieron éxito.
Aparte de ellos estaban los que trabajaban en la construccion del Templo,
que sdlo quedo concluido en €l 64 d. C., y en estaobra, que tuvo diferentes
momentos de intensidad, trabajaban desde orfebres hasta al bariil es.

Ademés de estos trabajadores, estaban |os comerciantes que vivian
a costa del movimiento de los peregrinos, venidos no solamente de Is-
rael, sino también de toda la diaspora. El Templo servia asimismo como
gran granero parala acumulacion de la produccion de Israel. Todo labra-
dor tenia que separar el 12 por ciento de su cosechay crias para pagar
e diezmo sacerdotal y la ofrenda, méas un segundo diezmo para los
“pobres’ o como provision depositada en el Templo (4). Esto sin olvidar
que ellos mismos debian ofrecer sus sacrificios, paralo cual tenian que
adquirir animales considerados sin mancha, y que Unicamente eran
vendidos en Jerusalén, principal mente en la explanada del Templo.

Con esto vemos gque el Templo era usado también como instru-
mento de expropiacion economica, todo en nombre de lafeisraglita. De
esta forma, la dominacion politica, econdmicay el control social, eran
realizados fundamentalmente a través del Templo. Este control politico-
social se esparcia por las provincias através de las sinagogas, formadoras
gue eran de la ciudadaniay de la conciencia historica del pueblo judio.

Laexpiacion de los pecados del pueblo, por medio del sacrificio,
generaba no sdlo una clientela econdmica cautiva, sino también una

3. Jeremias, J., Jerusalém no tempo de Jesus. Edigdes Paulinas, Sao Paulo, 1983, pag. 73.
4. Clévenot, M., Lectura materialista de la Biblia. Ediciones Sigueme, Salamanca, 1978,
pag. 97.
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dependencia concreta, toda vez que la vida nacional y sus caminos de
prosperidad econdmica dependian de la“bendicion” que vendriadel sacri-
ficio expiatorio realizado en el Templo. De ahi el papel fundamental del
sacerdocio y del culto como forma de dominacion econdmica, social y
politica.

Es en este cuadro que se ubicalacriticade Jestisal Temploy a
culto sacrificial, por lo que representaban en términos de infidelidad,
dominacion y explotacion, como veremos en diferentes textos que ilustran
esta critica.

2. Lapurificacién del Temploy la sentencia profética
contra éste por Jesus (Mt. 21, 12s; 24, 19)

Lacriticade Jests a Templo y al sacrificio ocurre de muchas
maneras, pues la confrontacion de Jesus con |os fariseos y los saduceos
es una de las principal es tramas de |os evangelios, trama que termina
justificando su muerte, como signo inevitable, por la profundidad que
este conflicto va adquiriendo en el Evangelio.

Es verdad que cada comunidad, base productora del texto, ve el
conflicto de modo existencial, sempre alaluz de su testimonio y caminata
de fe, de ahi las diferentes formas de abordaje que encontramos en cada
Evangelio. Nuestro texto es el de Mateo, sin dejar de lado uno u otro
abordaje de otros textos de los evangelios que nos ayuden a clarificar la
critica de Jesus a la sociedad israelita del siglo I, principalmente ala
religion judaica, al Temploy al sacrificio, en aquello que ellos repre-
sentaban de dominacion econdmico-politicaal servicio de la opresion del
imperialismo romano.

El primer texto es el delapurificacion del Templo, en conjugacion
con la sentencia profética de la destruccion de éste. Ello por cuanto
entendemos que, en este sentido, la secuencia narrativa correcta seriala
que se encuentraen Jn. 2, 13-22, la purificacion seguida de la sentencia
sobre la destruccion escatol 6gica del Templo. Pese a esto, hemos optado
por el texto de Mateo por razones que veremos mas adel ante.

Lacuestion del relato de la purificacion del Temploy la profecia
de la destruccién de éste, comienza antes que todo en una polémica
histérico-literaria, ya largamente discutida (5). Nos limitaremos a
identificar esta polémica, sin entrar a discutir largamente las diferentes
posiciones de los exégetas, dado que nuestro abordaje, més gque una
investigacion literaria, busca unainterpretacion sociol 6gica.

Laposicion del relato en el contexto del ministerio de Jesus, ha
sido uno de los temas mas polemizados. ¢Cuando habria procedido Jestis

5. Merefiero especia mente alos grandes comentaristas, méas especificamente del Evangelio
de Juan. Son ellos: C. H. Dodd, R. Bultmann, C. K. Barret, Bonsirven, Braum.

86



alaexpulsion de los cambistasy comerciantes del Templo? ¢En €l inicio
de su ministerio, como sugiere el Evangelio de Juan, o a final, como lo
presentan |os sinGpticos? Personal mente pienso que ella se debe localizar
al final, y esto por razones que veremos a continuacion.

En la propia redaccion sindptica existe una diferencia, ya que
Lucasy Mateo no siguen a Marcos en la secuencia de los episodios, pues
colocan €l texto inmediatamente después de la entrada triunfal de Jesis
en Jerusalén, en tanto que Marcos sitlia el episodio un dia después. Asi
pues, lamanera de ubicar el relato en Lucasy Mateo parece més |ogica.

El texto de la purificacion debe ser ubicado a término del
ministerio, por ser la culminacion de una confrontacion que comienza
luego del inicio del ministerio de Jesis. Confrontacion ésta con |os escribas
y fariseos, ala cual vaa seguir la confrontacion con la clase sacerdotal,
y que ocurre por |las criticas hechas por Jesis ala religion como un todo,
al legalismo formal rabinico y al sacrificio en particular, como centro
vital del culto judaico. Por lo tanto, la purificacion del Templo se convierte
en una confrontacion vital, la cual vaa ser una de las acusaciones hechas
por los judios contra Jesus (Mt. 26, 60-62); lo acusan de intentar destruir
el Templo, o sea, de amenazar la estructura del poder politico-econémico
que él representaba.

Esta critica es antecedida de |a critica a una ensefianza desarrollada
apartir de lasinagoga. El rechazo del Templo testifica el rechazo de la
sinagoga, que en el Evangelio de Lucas ocurre inmediatamente después
del discurso delamisién (Lc. 4, 16-21). Queda claro en los sindpticos
que lamision de Jesus choca con la mision de la oligarquia religiosa de
Israel, representada en el Sanedrin por sacerdotes, escribasy ancianos.

La purificacion del Templo, con la expulsion de los vendedores
y cambistas, debe ser vista en Mateo dentro de un orden literario y
teol6gico muy intencional: 1) Mt. 21, 1-11: JesUs, €l Rey y Mesias, entra
y es aclamado en Jerusalén por el pueblo. Jesus, el Mesias, toma posesion
delaciudad; 2) Mt. 21, 12-17: Jesls, como Mesias y Rey, toma posesion
del Templo. La purificacion es un acto de posesion, pues un nuevo orden
seinicia. El climaes el del Dia del Sefior, dado que la purificacion es
seguida de la curacion en el recinto sagrado de | os ritual mente impuros.
En efecto, los ciegos y los cojos son curados, en un verdadero clima
apocaliptico; es como si larevelacion del Dia del Sefior ya comenzara a
ocurrir.

Es interesante notar que toda la estructura teol 6gico-ideol 6gica
que legitimaba el orden social y politico es cuestionada por el Mesias-
Jesus. Lo que era sustentado por la oligarquia religioso-politica como
puro tiene que ser purificado, por cuanto no lo era. Los hijos de Israel
ciegosy cojos, eran clasificados como impuros por |os mismos religiosos,
y por eso tenian prohibido entrar en el santuario. Ahoraingresan en él
y son purificados por el verdadero Sefior, Jesus. Es, de hecho, el diade
la visitacion de Israel, de Jerusalén y del Templo, por el Sefior. Este
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hecho es reforzado por la pericopa siguiente: Mt. 21, 18-22, que es una
condenacion proféticaala“higuera’, que es Israel.

Ya la profecia sobre la destruccion del Templo inaugura, en
Mateo, el sermén apocaliptico de Jesus, antecedido por |os ayes proféticos
contralos escribas y fariseos. Tal sentencia profética de Jesus contra el
Templo, muestra que Jesus consigue percibir, alaluz de lainterpretacion
de la comunidad cristiana de Mateo, que el Templo encerraba toda la
sede del poder que se oponia a Reino de los Cielos (Dios), temade la
predicacion del Mesias en Mateo. El Reino de los Sacerdotes se ha
apropiado de lo sagrado y de la causa de Dios para servir a sus intereses.
Es lo mismo que més tarde hicieron con la Iglesia los reyes de las
potencias colonizadoras de Europa: en nombre de Dios perpetuaron la
opresion y el engafio contra el pueblo al que debian servir.

En funcidn de este cuadro, se puede entender la preocupacion
que la postura de JesUs gener6 en las autoridades judai cas organizadas en
e Templo. La sentencia de la destruccion del Templo llevé a una
asociacion con las multitudes que aclamaban a Jesus, originando quién
sabe qué temor de un levantamiento en Jerusalén. Eso no conveniaalos
romanos, tampoco a las autoridades judaicas. Algunos exégetas han
apuntado esta acusacion como la principal causa que esgrime Pilatos en
e proceso contra Jesis. Luego, la destruccion del Templo levanta la
sospecha de un levantamiento popular, y eso debia ser superado matando
a profetay lider.

3. Publicanosy pecadores, categoria de marginalidad: el sistema
de pureza como forma de dominacion (Mt. 9, 10-13)

Cafarnaln es el lugar y el cuadro histérico-social de este relato.
Habia ali un importante puesto de cobro de impuestos (télos), y los
funcionarios, conocidos como cobradores de impuestos o publicanos
(telénes), no gozaban de ningln respeto o consideracion social. Eran més
bien odiados. Estos cobradores de impuestos, en el érea de Cafarnaun,
estaban al servicio de Herodes Antipas, etnarca de esta region. Esto
tornaba alos impuestos méas opresivos, dado que los publicanos cobraban
para Herodes, que a su vez lo hacia para Roma. En cada nivel, los
impuestos eran aumentados con tasas. Estos impuestos podian ser de
diferente naturaleza: uso de caminos y puentes, diferentes articulos
comerciaes (como articulos raros, venidos de lugares distantes), esclavos,
ropas, etc. Los publicanos eran considerados impuros, principalmente
por su relacionamiento con los gentiles, y frecuentemente se convertian
en infractores de disposiciones legales rabinicas. Ademés de eso, eran
tenidos como traidores del pueblo de Israel. La clasificacién publicanos
y pecadores era un sinbnimo, cargado de sentido politico-religioso. Dentro
de esta gente Jesus convoca a Mateo (Levi), para ser su discipulo.
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La postura de Jestis choca con los limites fijados por €l fariseismo.
Nadie osaba traspasarlos. El Evangelio de Mateo trabaja ese texto en esa
confrontacion, extremadamente vital para el Evangelio: lanormafarisaica
no es sinbnimo de justicia. Lajusticia quien larealiza es el Mesias JesUs.
En Mateo y Marcos, JesUs es el gran acusado: ¢por qué come vuestro
Maestro con los publicanos y pecadores? Y aen L ucas todos son acusados;
no se distingue la postura de Jestis de la de la comunidad de los discipul os.
Sin duda, quien se acercé alos publicanosy pecadores fue Jesls; es muy
dificil creer que los discipulos hayan enfrentado las prescripciones
rabinicas y sacerdotales delo puro e impuro. Ciertamente, cuando se
vincularon con publicanos y pecadores |o hicieron en seguimiento de la
actitud de Jesus. Asi, pues, laversion de Mateo preserva mas de cerca
la confrontacion original.

Es importante subrayar que los publicanos eran siempre
funcionarios, empleados publicos o de un beneficiario del uso del bien
publico (6). Tales beneficiarios del cobro de impuestos, incluso del im-
puesto personal, se volvian muy influyentes, hasta el punto de convertirse
en una fuerza politica. Los llamados herodianos estaban ligados a esta
oligarquia politico-financiera. Estos empresarios no participaban en €l
negocio “impuro” del cobro de losimpuestos, sino que recurrian a esclavos
y servidores en general (7). Entre ellos habia una jerarquia de publicanos
y jefe de publicanos, de teldnesy archi-teldnes, segun atestigua el lenguaje
de los evangelios. Zagueo es |llamado archi-telon, un jefe de publicanos.

Laverdad es que e pueblo es usado contra @ mismo, para ejercer
la opresion y la discriminacion establecida por [os gobernantes. En este
sentido, cargamos todavia hoy con esta contradiccion en nuestratierra
latinoamericana: el pueblo siendo utilizado contra si mismo, contra sus
intereses sociales. JesUs actlla para dar conciencia a pueblo de esa
situacion. No endosa el estigma de que los publicanos eran impuros y
debian ser odiados. El intentareunir a pueblo acogiendo atodos en una
nueva comunidad, la comunidad del Reino, donde el criterio es la
misericordiay lajusticia, en oposicion ala opresion y aladiscriminacion.
Tal opresion era legitimada por el sistema religioso, amparado en la
sinagogay en el Templo.

Lo que ciertamente representa un desafio especial en el texto es
el uso del profeta Oseas, 10 que ocurre especificamente en Mateo. Existe,
sin duda, unarelacion directa entre lareligion de pompa, sacrificiosy
fiestas solemnes, y la no-conversién al pobre, al huérfano y alaviuda
Aqui, como en los profetas, el judaismo es acusado de ser unareligion
derituales, pero sin justicia. Este tema era uno de los propdsitos especiales
delacriticadelos profetas (Os. 6; Am. 5, 20-25; Is. 1, 10-17; Jr. 7, 21-

6. Sand, Alexander, Das Evangelium nach Matthus. Verlag Friedrich Pustet, Regensburg,
1986, pag. 541.

7. Schottroff, Luise-Stegemann, Wolfgang, Jesus von Nazareth, Hoffnung der Armen.
Verlag W. Kohhammer, Stuttgart-Berlin-Koln-Mainz, 1978, pag. 26.
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27). En este circulo de rituales se insertan las celebraciones cristianas
después del desembarco de las fuerzas invasoras en tierras de Ameérica.
Un ritual que no esta al servicio de Dios, tampoco del pobre, sino al
servicio del opresor. Jesls estaba anunciando que faltaba e amor, la
justicia, la misericordia.

Junto alacriticaal cultoy al sacrificio, hallamos la critica al
sistemadelo puroy delo impuro establecido en € Templo. Ladesignacion
amartol6i (=pecadores), traduce laforma préactica de la dominacién del
sistemadelo puroy delo impuro en lavida del pueblo. Los“pecadores’
eran la expresion que designaba a un grupo especifico de personas con
caracteristicas sociol 6gicas propias. Ya no se trataba solamente de los
gue gjercian profesiones consideradas impuras, conforme ala clasificacion
encontrada en los diversos escritos rabinicos. Segun estos textos, los
pobres e incultos también eran calificados de pecadores, 1o que en verdad
designaba su impurezaritua (=religiosa) e, ideol 6gicamente, |os colocaba
en la sociedad en posicion inferior. Economicamente, esto significaba
igualmente una condicion de opresion, estableciéndose asi una situacion
irreversible toda vez que la causa erareligiosay el responsable, segun el
fariseismo, Dios.

Este sistema eralegitimado a partir del Templo. Por lo tanto, la
explotacién y la dominacion del pueblo pobre se explicaban desde una
ideologia procedente de la élite religiosa establecida en la sinagoga y en
e Templo. En laconquista colonial de América, e genocidio y laopresion
encontraron justificaciones religiosas, pues fueron perpetradas en nombre
de laevangelizacion y de lajerarquia cultual del “rabinismo cristiano”
con sede en Europa.

Conclusion

Hoy, en visperas de la “conmemoracion” de los 500 afios de
evangelizacion de América, nos cabe a nosotros, cristianos latinoame-
ricanos, una reflexion y discusion acerca de hasta qué punto, en este
proceso, la Iglesia no ha sido utilizada como si fuese e Templo en
Jerusalén, paralegitimar intereses colonidistas e imperialistas. “ Jerusa én”
adquirié en América otros nombres, que pueden ser Espafia, Inglaterra,
Francia, Portugal. Actualmente el colonialismo sigue siendo perpetuado,
siempre en perjuicio de los pueblos indigenas, pero no solamente, pues
los latinoamericanos y trabajadores en general siguen dando su sangre
para mantener la orgiainicua de “Jerusalén”. Por ello, conserva plena
vigencialapalabra del profeta Oseas en las expresiones de Jestis. “Aprende
lo que significa: misericordia quiero y no sacrificio”.
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