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PRESENTACION
Ricardo Aguilar Hernandez

Con alegria me dirijo a ustedes, estimados suscriptores y lectores
en general de nuestra revista biblica mexicana QOL, para presen-
tarles este numero correspondiente al segundo del afio 2017.

En ocasién de que este afio conmemoramos tanto el centenario
de la promulgacién de la Constitucion Mexicana, asi como recorda-
mos el quinto aniversario de la aparicién de la reforma protestan-
te, la iglesia en México ha venido haciendo una evaluacion sobre
el impacto que estos eventos han tenido en la historia de nuestro
pueblo. Nos hemos dado cuenta de que es importante hacer una
recapitulacion de diversos temas que forman parte protagénica de
la agenda intelectual y pastoral en nuestro pais. Entre esos temas
se encuentran la Justicia y la Justificacion, no solo desde una indole
social, sino, sobre todo, teoldgica.

En este numero de QOL y en el que sigue, hemos decidido abor-
dar ambas tematicas a la par, debido a su mutua relacion en el
plano de las Sagradas Escrituras. Creemos que conviene a nues-
tros lectores hacer una aproximacion a ambos temas de un modo
paralelo para que se vaya teniendo una mejor comprension de los
mismos en la dinamica del desarrollo de la fe del Pueblo de Dios, tal
como la Biblia nos lo muestra. Es por eso, que los articulos exegé-
ticos siguen este tenor.

En la seccidon de Articulos Exegéticos comenzamos con uno
que nos ofrecen Juan José Mufoz Saraoz y Petrona Lépez To-
ledo, DJBP, que trabajan en la Arquidiécesis de Tuxtla Gutiérrez,
nos comparten un estudio bajo el nombre de En un mundo cam-
biante la Palabra de Dios permanece firme y justa. Se trata de
un analisis narrativo del texto 2 Re 1,1-18, centrado en la figura
del profeta Elias. Los autores toman en cuenta diversos detalles
provenientes de la critica textual, posteriormente, delimitan el texto
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en cuestion, enfatizando los aspectos morfolégicos pertinentes y la
trama que va creando la historia narrada en el texto, para mostrar
cémo la Palabra de Dios se manifiesta justa y firme ante las ac-
titudes cambiantes de los personajes involucrados. El estudio se
centra en parte del ciclo del profeta Elias y en cémo el redactor de
la pericopa maneja la trama para poner en contraste el actuar de
Dios y el de los hombres.

En el segundo articulo, Gabriel Fierro Nufio nos ofrece un estudio
intitulado La justificacion del homicida involuntario en el Pen-
tateuco. Perspectivas historicas y teoldgicas. En este articulo,
Fierro hace un andlisis de las ideas teoldgicas que se encuentran
en cada una de las tres legislaciones sobre la justificacion, entendi-
da esta como refugio o asilo del homicida accidental, dentro de los
libros que conforman el Pentateuco. El autor parte del texto mas
antiguo (Ex 21,12-14) dentro del contexto de la Alianza; el segundo
texto (Dt 19,1-3) se ha de comprender desde el ideal teolégico de la
fraternidad, y el tercero (Nm 35,9-12) hace alusion a la muerte ritual
de expiacion. Desde su propia teologia, cada legislacion pretende
los mismos propdésitos: ofrecer justicia para la familia del asesinado,
brindar una justificacion del homicida no intencional y buscar el fin
de la violencia en la sociedad.

En el tercer articulo, Rubén Betancourt Garcia nos presenta un
estudio donde nos explica el modo como Santo Tomas de Aquino
realizaba exégesis de la Carta a los Romanos para abordar el tema
de la justificacion. El articulo lleva por titulo La justificacién por la
fe en Jesucristo. Analisis de la cuestion segun la Super Epis-
tolam ad Romanos de Tomas de Aquino. Betancourt nos mues-
tra como, Para Tomas de Aquino la carta de Pablo a los Romanos
implicaba tanto una antropologia como una teologia natural. Por
esto, el Aquinate inserta elementos filoséficos de cortes aristotélico
y cristiano en su exégesis; sin el recurso a la metafisica, demeritaria
la comprensién de los textos de la Sagrada Escritura. La importan-
cia del analisis tomasiano implica el saber que Cristo es el Verbo de
Dios, y que, haciéndose hombre, justifica al ser humano pecador.
La doctrina del Aquinate gira en torno al hecho de que el hombre es
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incapaz de salvarse a si mismo. Por tanto, para que se salve, re-
quiere cooperar, desde su libertad, ayudado y movido por la gracia
de Dios.

El cuarto y ultimo articulo de esta seccién es de Héctor Ubaldo
Gonzalez. Se trata de un articulo intitulado La Justicia, que aborda
precisamente este tema desde sus origenes; el autor ofrece una
descripcion teoldgica de los elementos que la configuran, asi su
aparicion en la historia del pueblo de Dios. Gonzalez subraya, a
lo largo del articulo, las realidades a las que alude la justicia: la
presencia de un legislador, un juez y de un cuerpo juridico, y va
especificando el modo como se da la relacion entre la justicia y la
sabiduria iluminada por Dios.

En la seccién de Hermenéutica, ofrecemos un interesante articulo
que crea puentes de conexion entre la Sagrada Escritura y el estu-
dio de la Historia de la Iglesia en México. Rocio Silva Herrera nos
presenta un articulo llamado Una hermenéutica de Ex 28, 6-21,
desde una prenda lituargica con aplicacién pastoral. Silva anali-
za un sermon del cura del Sagrario de la Ciudad de México, José de
Lezamis (1654-1708), donde el autor interpreta algunos versiculos
del libro del Exodo, dentro de un contexto litdrgico y pastoral de
fines del siglo XVII. En el sermdn, dicho cura pretende explicar el
significado teoldgico de la imposicién del palio arzobispal a Francis-
co de Aguiar y Seijas (1681-1698), asi como del pectoral del Sumo
Sacerdote, con los fines de instruir a los fieles, invitarlos a obedecer
a su nuevo pastor y confrontar la rebeldia de algunos feligreses que
se negaban a aceptar la autoridad del recién nombrado arzobispo.

Finalmente, en la seccién Tesis y Tesinas, ofrecemos a ustedes
la sintesis de la tesina que el misionero Paul Gbortsu presenté en
la Universidad Pontificia de México en mayo de 2016 para obtener
el grado de Licenciado en Teologia, con especialidad en Teologia
Biblica. Su estudio lleva el titulo La mentalidad hebrea de la uni-
dad detras de los textos biblicos del Antiguo Testamento. El
tema que trata el autor es el de la mentalidad hebrea de la unidad.
La sintesis que Gbortsu nos presenta desarrolla la mentalidad de la
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unidad en los conceptos «Dios», «Pueblo» y «Personay, que reve-
lan y fundamentan el rol de la unidad en la teologia, la sociologia y
la antropologia hebreas.

Espero que el presente numero sea de su agrado y estimule a

mas académicos a seguir profundizando en los temas que son
abordados por nuestros queridos articulistas.

Ricardo Aguilar Hernandez
Director de la Revista Biblica Mexicana QOL
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EN UN MUNDO CAMBIANTE LA PALABRA DE DIOS
PERMANECE FIRME Y JUSTA

ANALISIS NARRATIVO DE 2 RE 1,1-18

Juan José Munoz Sardoz y Petrona Lopez Toledo, DJBP'

Abstract

El presente articulo tiene como objetivo reflexionar acerca de la
justicia divina, a partir del analisis narrativo del texto de 2 Re 1,1-18,
tomando en cuenta la critica textual, la delimitacion del texto, enfati-
zando la morfologia y la trama que recorre el texto para afirmar que
la Palabra de Dios se manifiesta justa y firme ante actitudes cam-
biantes, en particular desde las actitudes de los personajes.

The present article, based on the narrative analysis of the text
of 2 Re 1,1-18, reflects on divine justice; it defines the limits of the
text, and considers the textual criticism, to finally emphasize how the
morphology and the plot affirm that the Word of God remains just
and true even amidst the different points of view, as evidenced in the
conflicting attitudes of the characters.

Palabras clave: justicia divina, Elias, Palabra de Dios.
I. Traduccion y analisis filolégico de 2Re 1,1-18 2
1. Moab se reveld contra Israel después de la muerte de Ajab.
2. Sucedi6 que Ocozias se cayo desde el mirador en la habit-

acion superior de su casa en Samaria y quedé mal herido,
asi que mandd a mensajeros, diciéndoles: “vayan y con-

' Los autores son Juan José Mufioz Sardoz, presbitero diocesano de la Arquididcesis de Tuxtla
Gutiérrez, Chiapas. Es licenciado en Sagradas Escrituras por el Pontificio Instituto Biblico de
Roma, Italia (2015). Actualmente, es Director Espiritual en el Seminario Menor “San José” (Ar-
quidiécesis de Tuxtla Gutiérrez). La Hna. Petrona Lopez Toledo es Religiosa Discipula de Jesus
Buen Pastor; trabaja en la Diécesis de Tuxtla Gutiérrez, Chiapas. Es licenciada en Teologia con
especialidad en Teologia Biblica por la Universidad Pontificia de México (2015). Actualmente, es
catedratica en el Centro Interamericano de Estudios Superiores Evangelii Nuntiandi, en Tuxtla
Gutiérrez, Chiapas.

2 La traduccién es nuestra.
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sulten a Baal-zebub, dios de Ecrén, si es que sanaré de
esta mi herida”.

Pero un Angel del Sefior dijo a Elias: Levantate y encuentra
a los mensajeros del rey de Samaria y diles: ¢Es que no
hay Dios en Israel para que ustedes vayan a consultar a
Baal-zebub, sefior de Ecrén?,

porque asi dijo Dios: de la que subiste, de ahi no bajaras,
porque ciertamente, moriras. Y Elias se fue.

Entonces regresaron los mensajeros a él [al rey] y les dijo:
¢Por qué han regresado?

Asi que le dijeron: “un hombre subia para encontrarnos y
nos dijo — vayan y regresen al rey que los mandé y diganle:
“Asi dijo Dios, ¢es que no hay Dios en Israel para que tu es-
tés mandando a consultar a Baal-zebub, sefior de Ecron?,
por eso, la cama a la que alli subiste, de ahi no bajaras,
porque ciertamente moriras”.

Y les dijo: “¢ Cémo vestia el hombre que subié a su encuen-
tro y les conté estas cosas a ustedes?”

Entonces le dijeron: “Era un hombre peludo, que tenia un
cinturén de piel cefiida a su cintura”. Dijo el rey a ellos: “Es
Elias, el Tesbita”.

Mandé pues, a él un jefe de cincuenta hombres y subié a
él. He ahi entonces que estaba sentado sobre la cima del
monte, y le dijo: “Hombre de Dios, el rey dice, baja”.
Respondio Elias y dijo al oficial de los cincuenta: “Si soy un
hombre de Dios, que baje fuego del cielo y consuma a ti y
a tus cincuenta”. Y bajé fuego del cielo y consumié a él y
sus cincuenta.

Y regreso, le mando otro oficial y sus cincuenta. Y respondio
y le dijo: “Hombre de Dios, asi dice el rey, rapido baja”.

Y le respondid y les dijo: “Si soy un hombre de Dios, baje
fuego del cielo y consuma a ti y a tus cincuenta”. Y bajo
fuego divino del cielo y consumié a él y sus cincuenta.

Y regreso, y mandé un oficial por tercera vez y sus cin-
cuenta. Y subiod y llegd por tercera vez, y se postré a sus
rodillas para decir a Elias. Y le suplicd y le dijo [el capitan]:
“Hombre de Dios, aprecia mi vida y la vida de tus siervos,
estos cincuenta a tus ojos.

. He aqui que bajaste fuego del cielo y consumié a los dos
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oficiales de cincuenta, los primeros y a los cincuenta, y tu,
estima mi vida a tus ojos”.

15. Y dijo el mensajero de Dios a Elias: “Baja con él, no tengas
miedo delante de éI”. Entonces se levantd y baj6é con él,
adonde el rey.

16. Y le dijo: “Asi dijo Dios, porque has mandado mensajeros
a consultar a Baal-zebub, sefior de Ecron, ;es que no hay
Dios en Israel para consultar en su palabra? Por eso, la
cama en la que alli subiste, no bajaras de alli, porque cier-
tamente moriras”.

17. Y murié como hablé Dios, lo que dijo a Elias. Y rein6 Joram
en su lugar en el afo segundo de Joram, hijo de Josafat,
rey de Juda, porque no tuvo hijos.

18. Las gestas, los actos de Ocozias que hizo, ¢ no estan escri-
tas en los libros de los hechos de los reyes de Israel?

1) Los participios

En esta divisién encontramos cuatro participios, los cuales estan
ubicados en los wv. 3,6,8 y 9.

En el v. 3 encontramos 0'37n que es un participio gal masculino
plural de 7170 que, unido a bnx hace una expresién que puede ser
traducida “andar a buscar”, indicando una accion futura inmediata,
con la compadia el infinito 1&inT Mmas 7 que muestran una estrecha
unidad. Esta frase se encuentra en el discurso del mensajero de
Dios, servicio al culto, en referencia a YHWH; mas aun, la observa-
cion de los mandamientos divinos, sobre todo, de la exigencia de
exclusividad.® Este primer participio no se vuelve a utilizar en el v. 6,
donde se dice el mensaje al rey, sino que se utiliza n%v; por tanto,
es importante sefialar que solo lo dira el Angel y Elias. Asi, en el
versiculo es especifico el “andar a buscar” a otro dios.

El v. 6 contiene nyv del verbo nvi que es un gal participio mascu-
lino singular, con el sentido durativo “mandando”; una accién que se
esta desarrollando, y dentro del texto, lo encontramos una sola vez,

3 Cf. F. J. HELFMEYER, “halak” en G. J. BoTTERWECK — H. RINGGREN (eds.), Grande Lessico dell’Antico
Testamento, vol. |l (Paideia), Claudiana, Brescia 2002, 448-450.
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ya que en las otras repeticiones se usa n'd7n, participio utilizado
para el mensaje dado por el Angel y el profeta. Por lo que se ve, el
mensajero del rey da una cierta culpabilidad al rey por mandarlo a
buscar un oraculo donde no deberia. El verbo n7¢ “enviar”, ademas
en gal como es, extender, dejar libre, enviar o despachar, permitir,*
dada la frecuencia de las atestaciones, no es posible discutir en sus
particularidades de cada peculiaridad de construcciones, su signifi-
cado es trivalente: un sujeto (Dios o el hombre) “manda” un objeto
directo (persona o cosa) hacia una meta u objetivo; asi que la indi-
cacion del destinatario es necesaria. El valor semantico fundamen-
tal es, por lo tanto, “poner a alguno o algo en movimiento hacia un
objetivo”.5 En el discurso, su valor se adquiere por la singularidad,
que es el unico discurso donde se menciona que las palabras del
mensajero del rey no son las mismas; posiblemente se le ha olvida-
do; lo usa porque esta frente al rey y es una manera de culparlo por
mandarlo a un dios equivocado.

El v. 8 muestra N1x es un qal participio pasivo masculino singular
de 17X que funciona como un adjetivo, mostrando cémo estaba el
cinturén que llevaba puesto. Tomando en cuenta que el participio
pasivo puede ser el resultado de la accion propia del sujeto, deci-
mos que podria traducirse: “cenido el cinturdn de piel”; ciertamente,
solo sefalamos este participio ya que, dentro del discurso, no tiene
un peso mayor, solo descriptivo.

En el v. 9 encontramos avj', que es un qal participio masculino
singular. En qal lo encontramos como “quedarse, morar” o “sentar-
se” 0 morar en una casa o ciudad.® Aqui podemos traducir como
“sentado”, estd unido con ninl, que antecede a la proposicion no-
minal comenzada con este participio y que nos muestra un hecho
importante: en este caso muestra una prominencia del profeta, que
hace referencia a la espera, pero también a la seguridad, es decir,

4 Cf. L. KoeHLER — W. BAUMGARTNER, The Hebrew and Aramaic Lexicon of the Old Testament, Study
Edition, vol. II, E. J. Brill, Leiden-Boston-Kdin 2001, 734.

5 Cf. F.-L. HossFeLD — F. vaN DER VELDEN, “salah” en H. RINGGREN — H. J. FABRY — J. HEINZ (eds.),
Grande Lessico dell’Antico Testamento, Vol. IX (Paideia), Claudiana, Brescia 2009, 371.

6 Cf. F. BRown-S. R. Driver - C. A. Brices, A Hebrew and English Lexicon of the Old Testament,
Clarendon, Oxford 1906, 442-443.
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el profeta espera la reaccion del rey ante el mensaje dicho anterior-
mente. Por tanto, se siente seguro de estar en la montafa y, sobre
todo, esperando la siguiente orden de Dios. Cabe destacar que en
ningin momento dice que los soldados supieran déonde se encon-
traban, pero ellos llegaron a la cima como si ya supieran donde se
alojaba Elias.

2) Los imperativos

El mandato dirigido al mensajero, en este caso Elias, es una for-
mula tipica de todo cargo profético ligado a la palabra. Esto da la
idea de la misién y de la legitimidad de los profetas, los caracteriza
como mensajeros;’ por ello, el uso de varios imperativos es casi una
competencia de 6rdenes entre el rey y Dios.

Los vv. 2 y 6 presentan el término 12%: de la raiz 770, que indica
una respuesta a la pregunta o peticion hecha a Dios. En la prime-
ra comparecencia, tenemos que es un mandato de ir a buscar un
dios. Hay veces que este imperativo funge solo como particula ex-
hortativa en el sentido de “adelante” o “estar pronto”. En el primer
caso, es usado junto al infinito 1¢i7T como “vayan y busquen” y en
el v. 6 “vayan y regresen” (121¥j), aunque en ningun caso hay waw
entendiéndola como una accion continua. En el v. 2 es usado con
14T, en manera asindética, es decir que no hay conexién del waw,
que no es inusual en el hebreo, especialmente en los mandatos y
pronunciamientos. 1937 por su parte es usado generalmente como
una normal expresion para una peticion de un Dios o un oraculo.?
Como hemos mencionado, también en el v. 6 esta unido a 121y, de la
raiz 21v que en qal puede significar el movimiento fisico de girarse,
inversion, del regreso. La composicion fisica puede ser implicita,
cuando se habla de conversion o regreso al ambito de la relacion,
como una relacién de fidelidad, o el orden de no hacer mas lo erra-

7 Cf. F. J. HELFMEYER, “halak” en G. J. BoTTERWECK — H. RINGGREN (eds.), Grande Lessico dell’Antico
Testamento, vol. |l (Paideia), Claudiana, Brescia 2002, 459.
8 Cf. T. R. Hosss, 2 Kings (World Biblical Commentary 13), Thomas Nelson, Texas 1986, 8.
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do, sino lo correcto.® Se encuentra ademas, junto a 137, que le ante-
cede y que denotan su accion continua.

En el v. 3 tenemos la expresion n7y ni: La primera palabra puede
significar “levantate o alzate” (en sentido fisico), indica generalmen-
te un cambio de lugar, la partida por un viaje. Refleja también un uso
del levantarse de Dios para hacer alguna cosa a los hombres. Es de
notarse que aqui, el autor conjuga la expresion con otra palabra de
movimiento; estas dos palabras hacen que se pueda realizar una
busqueda, en este caso, ir al encuentro de los mensajeros del rey.
Esta orden es dada por Dios a Elias, pero también encontramos
otra dada por el rey en el v. 2, mencionada en el parrafo anterior, y
denotan ambos un mandato a sus mensajeros, solo que mientras
en el primer caso los mensajeros del rey parecen estar disponibles,
en el segundo, el profeta esta sentado, estatico y esperando las
palabras de Dios, que es algo tipico de Elias en los diversos pasa-
jes de su ciclo. Cabe destacar que el hecho de “levantarse” tiene
una relacion con el participio v. 9 “sentado”, es decir, que Elias solo
cumple su cometido y se mueve a un lugar seguro para conservar
su vida, en lo alto de la montafa; haciendo asi también conserva la
palabra de Dios.

En el v. 15 se emplea T: (También nT1 en vv. 9y 11), de la raiz
T, que expresa la idea de dirigirse a determinadas personas, un
uso que tiene del lugar de su actividad habitual, ante los diferentes
usos que tiene esta generalmente sefalado que sirva en contex-
to profético para indicar amenazas que predican el fin,'® asi como
Elias lo hace para ir donde el rey. Si vemos la forma femenil de
los imperativos en los vv. 9.11 denotan mayor especificacion, un
orden categérico de bajar, al cual el profeta no accede; en cambio,
el imperativo del v. 15 es en masculino y denota una manera menos
fuerte y mas positiva, que es dada por Dios, asi vemos que sus pa-
labras son dirigidas con sabiduria, en el momento justo. Todos estos

9 Cf. H. J. FaBRry, “80b” en H. RiNnGGREN — H. J. FaBRY — J. HEINZ (eds.), Grande Lessico dell’Antico
Testamento, vol. IX (Paideia), Claudiana, Brescia 2009, 18-19.
0 Cf. G. MAYER, “jarad” en G. J. BotteErweck — H. RINGGREN (eds.), Grande Lessico dell’Antico
Testamento, vol. |l (Paideia), Claudiana, Brescia 2003, 1047.
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imperativos son los verbos que nos ayudar a empujar la narracion
hacia adelante.

En el v. 13 nos encontramos con Yjp'n. Este imperativo usa el
X1 de imprecacion con un sentido ya no categérico como los otros
soldados sino mas bien, con el yusivo que da una fuerza mas sutil,
de poder bajar para ayudar. Se trata del discurso del tercer soldado,
que es mas benevolente; pide clemencia por su vida. Por lo tanto,
no puede ser categdrico, sino mas bien sutil. Como vemos, los tres
soldados utilizan formas imperativas al dar el mensaje al profeta,
pero los primeros dos dan una orden muy categorica, a la cual no
obedece el profeta. Ciertamente, los soldados obedecen a ciertas
ordenes del rey y su manera de pedir es categorica, como la misma
orden del rey, pero el tercer soldado podria ser interpretado como
mas astuto que el rey, al aplicar una manera mas sutil de dirigirse al
mensajero de Dios; lo que permite que éste acceda a bajar después
de la orden de Dios.

3) El ha1 de Dios y del rey y sus mandatos de 7'7n y 11

Entenderemos, dentro de nuestro texto, que la raiz 12T, puede
ser un Leitwort (palabra clave o guia) presente en el texto, porque
recordando lo que dice el texto en el v.17 nin' 127> nNndl que es la
palabra de Dios la que se lleva a cabo y no la del rey, nos permitira
notar también la preeminencia de la palabra de Dios, que ya se han
comenzado a empujar a través de los imperativos presentes (vv.
3.6). Su significado no ha encontrado un consentimiento general.
Dabar puede significar “palabra”, “cosa” y diber “hablar”. El piel del
verbo diber es mas utilizado que el gal, en su sentido general asume
un valor de “hablar” pero, segun el contexto, puede ser “preguntar”,
“ordenar, comandar” “amenazar’, “empefarse, prometer”, “recitar”."
Pero, ¢cual es la diferencia con el verbo 1x? Jenni dice que, a
diferencia con 12T piel, que es “pronunciar determinadas palabras”,
en el que el objeto esta ya implicito, 1« al qal “decir” necesita de un

complemento, bajo forma de discurso directo o indirecto. En los pro-

" Cf. W. H. ScHmipT, “dabar” en G. J. BotteERweck — H. RINGGREN (eds.), Grande Lessico dell’Antico
Testamento, vol. |l (Paideia), Claudiana, Brescia 2002, 112.
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fetas la expresion “hablar a través” parece implicar una concepcién
del profeta como instrumento o portavoz de Dios, considerando, por
tanto, la recepcién y la transmision de la palabra como un Unico
acto." La raiz 727 es usada por el mensajero de Dios en los vv. 3.15
en vez de la raiz W'nx porque su mensaje sera una orden, con el
motivo de empenfarse en esa empresa. En el v. 15 usa un wayyiqtol
para la entrada del Angel en la narracion. Pero usa W« para dar
el mensaje de Dios tanto el mensajero de Dios como del rey, para
decir una identidad del sujeto, en este caso, las palabras de Dios.
Ademas, el narrador usa el 72T generalmente para el Angel y 1nx
para los mensajeros del rey y del rey mismo para distinguir el nivel
de la palabra que se dirige en esta narracion entre Dios y el rey.

Se destacan ademas los verbos 770 y T dentro de la narracion,
como ya sefiala Hobbs, que es digno de notarse el movimiento in-
troducido en esta narrativa por el frecuente uso de estos verbos, en
los vv. 3,4,6,9.10-16." El verbo T significa principalmente “bajar”
y, ocasionalmente, “subir’ (2 Re 2,2; 6,18), bajar fuego en nuestro
texto, o también puede ser usado como teofania (Gen 11,5; Ex 3,8;
19,11)." El verbo 77 tiene el significado de “subir, ascender, abrir-
se camino”, incluso puede tener un significado sexual (Gen 49,4a-
b).” En el caso de nuestro texto, acompafado por el acusativo del
lugar, tiene el significado de “subir una montafia” (2 Re 1,4.16).'
Como hemos venido sefialando, generalmente Elias esta en la cima
de la montafia, excepto al principio de nuestro texto, donde se le da
la orden de “subir al encuentro”. Elias, en la soledad y en lo alto,
se encuentra seguro para conservar la palabra de Dios y solo baja
para transmitir su mensaje, mientras que el rey siempre esta abajo
y tiene que subir a Dios; tiene que ver siempre en alto, pero ha per-
dido ese punto de vista y se ha extraviado viendo otros dioses. En
varias ocasiones, segun lo narrado, Dios baja al encuentro de sus

2 Cf. W. H. SchwmipT, “dabar” en G. J. BotTerweck — H. RINGGREN (eds.), Grande Lessico dell’Antico
Testamento, vol. |l (Paideia), Claudiana, Brescia 2002, ...,114-116.

8 Cf. T. R. Hosss, 2 Kings..., 11.

4 Cf. L. KoeHLER — W. BAUMGARTNER, The Hebrew and Aramaic Lexicon..., 435.

5 Cf. L. KoeHLER — W. BAUMGARTNER, The Hebrew and Aramaic Lexicon..., 828-829.

6 Cf. F. BRowN - S. R. DRIVER - C. A. Briges (eds.), A Hebrew and English Lexicon..., 739.
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ungidos, no porque reciba una orden humana (nT)), sino porque El,
por su propia decision, baja a ver a Elias ( ).

Il. Cuestiones de critica textual

En el v. 6 el texto masorético (TM) presenta la palabra 3mn y otros
manuscritos como la Siriaca nos muestran w'xin. En este caso, es
mejor seguir el texto masorético porque concuerda mejor con todo
el contexto. La idea del “hombre” esta mas fuera de contexto aun-
que tendria sentido. Talvez se ha querido suavizar la imagen del rey.

Asi mismo, en el v. 6 tenemos el participio N7 que se encuentra
en el TM, pero la version griega traduce topeun del hebreo 37,
ciertamente la version griega va de acuerdo a las otras frases repe-
tidas que utilizan 77n, pero se refleja mejor la accién con n'7¥, que
con el verbo en griego, porque esta indicando una accion que no
se completd, la de ir a buscar, sino mas bien, se mando una orden,
pero ésta no se concluyé. Es lo que el mensajero del rey puntualiza
a través del participio n7v.

La problemética del “Baal Zebub”: no se dice si detras de esta de-
nominaciéon se esconda otro nombre desconocido de tal divinidad,
por ejemplo “Hadad”, pero confirma la impresion de los textos de
Ugarit; es decir, que se trata de Baal “por excelencia”, la divinidad
de la tempestad y de la fertilidad. También en diversas expresiones
o detalles locales se alude de este modo al dios de la ciudad filistea
Ecrdn, cuyas unicas funciones testificadas eran aconsejar y prestar
ayuda en caso de enfermedad o herida. Probablemente sea una
deformacion intencional.'”

I1l. Delimitacion del texto
Segun Cogan y Tadmor, el v.1 es parte de 1 Re 22,52, ya que al

menos el vocabulario es idéntico con 2 Re 1,2-18. Mencionan ade-
mas que los versiculos del 17bc-18 son agregados. Para ellos, el

7 Cf. M. J. MuLDER, “ba’al” en G. J. Botterweck — H. RINGGREN, Grande Lessico dell’Antico Testa-
mento, Vol. | (Paideia), Claudiana, Brescia 1998, 1462.

151



J. ). Munoz Saraoz - P. Lopez Toledo, DJBP

tema central seria la confrontacién de Ocozias para reclamar al rey
de Israel.”® Pero hay que tomar en cuenta que la rebelion de Moab
viene a dar un punto y aparte a lo que se esta contando, para inser-
tar una historia, asi que no es necesario poner nuestro texto junto a
la historia precedente.

Por su parte, Hobbs dice que tenemos que verlo en comparacion
conJos 1,1; Jue 1,1; 2 Sam 1,1. En 2 Re 1,1 se ayudaria a introducir
dos textos narrativos que originalmente eran separados y trataban
acerca de la historia de Elias y Eliseo, y su actividad profética du-
rante la revuelta de Moab, descrito en mas detalle en capitulo tres,
y que aqui se daria una transicion. En esta situacion, los primeros
versiculos antes mencionados nos muestran el inicio de un relato.
El problema de nuestro texto es que los versiculos no siguen la idea
del v.1 sino que habla totalmente de otro tema. Alvarez Barredo dice
que, sin duda alguna, el lenguaje es el estilo propio de la narracion
del deuteronomista, el cual, con este texto, intenta ilustrar y aclarar
la conducta idolatrica del monarca. Asi, el v. 1 proporciona una infor-
macion historica, que es mas clara en los vv. 3.4.5, pero la primera
se considera la mas antigua.’® Podemos decir entonces que 1,2-18
entra como una historia explicativa sobre la trasgresion de Ocozias,
siendo ejemplo de la transgresion que llevo acabo Moab. Hay datos
historicos que permiten tener mayor presencia de la rebelion moa-
bita, como lo muestra la Estela de Mesa, que ayuda a comprobar un
dato importante para 2 Re 3. Ciertamente, la Estela tiene partes no
del todo completas. Es dificil mencionar su datacion, pero un hecho
curioso es que menciona la casa de David. Muy seguramente tam-
bién, Moab pagaba tributo a Israel, por una interpretacion de Gibson
en una de las palabras mencionadas en la linea 30 de la Estela,
que habla de Tjn1 unido a awrni, literalmente, “causa de retorno”,
que hace presuntamente referencia a un tributo regular de pago a
Israel.? Ademas del hecho que la Estela nos rebela que, efectiva-
mente, Moab se rebel6 a Israel.

8 Cf. M. CocaN — H. TADMOR, Il Kings: A New Translation with Introduction and Commentary (The
Anchor Bible 11), Doubleday, New York 1988, 21.

1® Cf. M. ALvarez BARREDO, Las narraciones sobre Elias y Eliseo en los libros de los Reyes, Espi-
gas y Azucenas, Murcia 1996, 50.

20 Cf. T. R. Hosss, 2 Kings..., 35.
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Una tercera caracteristica para la delimitacion es lo que menciona
el mismo Hobbs sobre las repeticiones; menciona tres: una es el
mandato al profeta (vv. 3a.6.15); otra, la cuestion acerca de la exis-
tencia de Dios en Israel (vv. 3b.6.16); y la tercera es el oraculo de
juicio (vv. 4.6.16).2" Delimitando el texto, nos damos cuenta que te-
nemos en 2 Re 1,1-8 un relato claro, centrado no solo en el pecado
de Ocozias, como ejemplo de la transgresién a Dios sino también la
firme presencia de la justicia divina que no cambia en la inmutacion
del profeta Elias, ademas de que el pecado de Ocozia se agranda
a medida que pretende una venganza de este profeta de Dios; asi
pues, este rey no sera juzgado como un justo en la historia de Is-
rael. En el juicio de valor que se hace del rey se encuentra la huella
de la teologia deuteronomista. Este juicio consiste en que el rey
transgrede a Dios con su conducta idolatrica, cuya consecuencia es
la poca duracion de su reinado y la muerte del rey.?

Una cuarta caracteristica son los personajes que encontramos
aqui: los soldados, los mensajeros del rey, el rey mismo, como per-
sonaje tipico de las historias del deuteronomista, y Elias, que siem-
pre se enfrenta con ellos. Cabe senalar que, al final, el narrador
termina con las palabras tipicas de los relatos deuteronomistas, ha-
ciendo referencia a los datos que existen acerca del rey en cuestion.

IV. Analisis de la trama narrativa

El contexto de la pericopa se encuentra situado, segun cuanto
nos relata la historia de 2 Re 1, en el reinado de Ocozias, que se
ubica entre los afios 853-852, (solo dentro del periodo de dos anos),
debido a la enfermedad a la que se enfrenta el rey.2* Moab era como
el primo de los Israelitas, su descendencia venia desde Lot (Gen
19,37). Ellos habitaban el alto este del mar muerto, identificados
desde el tardo Bronce (1400-1200 a.C). La relacién con el pueblo
israelita no era tan amigable (Nm 21; Jcs 3; Jer 48). Las batallas

21 Cf. T. R. Hosss, 2 Kings..., 5.

2 Cf. A. GonzALez LamaDriD, Las tradiciones histéricas de Israel (EI mundo de la Biblia), Verbo
Divino, Estella 1993, 126.

2 Cf. D. M. J. Howarp, An Introduction to the Old Testament Historical Books, Moody Publisher,
Chicago 1993, 187.
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mas fuertes con los Moabitas vienen desde la dinastia de Omri. Tie-
nen encuentros con los dos hijos de Ajab, con Ocozias y Joran (1,1;
3,5).2* Ya David habia humillado con servilismo (2 Sam 8,2) a Moab
en su reinado, aunque desde ese tiempo, Moab habia disfrutado de
independencia religiosa, al grado que Salomén permitia a su mujer
moabita erigir altares en Jerusalén (1 Re 11,7).

Una de las palabras que nos indican el inicio de la accién en el re-
lato es la forma verbal n'7uj11, con la que se empieza a desencadenar
la situacion; esta en el primer plano de la trama iniciando con un wa-
yyiqtol. El rey enfermo envia a su mensajero en busca de un oraculo
17T 1247 (v. 2b), n'7¢i1 aparece hasta el v.9 con el envio del primer
soldado en busca de Elias el Tisbita, que ya Ocozias conocia, tal
vez, por lo sucedido a Ajab, su padre, que tuvo sus encuentros con
Elias (1 Re 17-21). En los versiculos anteriores ha ocurrido un man-
dato (v. 3b) y una retrospectiva de parte del autor (v. 5), asi como
la entrega de un mensaje (v. 6); dentro de tal retrospectiva esta la
descripcion del hombre de Dios (vv. 7-8), que ayuda a confirmar el
conocimiento del rey sobre Elias. En el v.2 nos encontramosnx®
que es un wayyiqtol, que abre esta ultima frase, y luego encontra-
mMos a N'NX que es un qatal, pero solo corresponde al cuadro del re-
lato que nos esta diciendo lo mismo que ya 7n:1 ha expresado antes.

Mientras el mensajero del rey salia para hacer lo ordenado, el
mensajero del Sefior anunciaba a Elias que tenia que subir al en-
cuentro del mensajero del rey para impedir la busqueda del oraculo.
El v. 3 comienza con la frase en w-x-qata después de un wayyiqtol
(hmx1) del v.2, que nos quiere dar una informacién importante. Nic-
cacci dice que cuando aparece un w-x-qatal es porque se quiere
mostrar una informacion recuperada o que nos quiere mostrar un
fondo;? en el caso del v. 3, es precisamente un fondo de lo que
sucedera mas adelante en el v. 6. A esto, agregamos una frase im-
perativa mas infinito nx1j77 N7y nij7 del mismo versiculo, que hace
se cumpla un desenvolvimiento de la accion, haciéndola proseguir

24 Cf. D. M. J. Howarb, An Introduction to..., 208-209.
2 Cf. A. Niccacc, Sintassi del verbo ebraico nella prosa biblica classica (Analecta 23), Franciscan
Printing Press, Jerusalem 1986, 23.
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hacia adelante, unido al wayyiqtol 1aTi, para indicar el resultado?® de
ir y encontrar a los mensajeros, que sera precisamente, el mensaje
que va de Dios para el rey:

Y TR 21T 72022 WAT7 0970 DRR 7w D7RIN 17200 DX 12T
NN Nin 2 "EN TN N7 oY DY IYR nBnn nin RN R

12T en vez de nN'l puesto precisamente, porque se dara un
mensaje importante de una situacion complicada, dada por Dios al
profeta a través de su mensajero. El participio 0'370n, nos indica ge-
neralmente una accion duradera (“estar yendo”) y puede ser com-
probado por el hecho que Ocozias ya en 1 Re 22,52-54 indicaba en
resumen lo que hizo en su vida, diciendo: njn' 'ya vn wyi, (“hizo
lo malo a los ojos de Dios”); ademas, nos cuenta algunas cosas ma-
las que hizo, una de las cuales fue 2van-nx Ty, (“y sirvié a Baal”)
esta reflejando ademas una cosa frecuente. El narrador explica los
actos hechos por Ocozias y su desgracia en el v. 2, en los vv. 3-4
con todo el anadlisis hecho, decimos que es una respuesta de parte
de Dios, como consecuencia de sus injusticias, por todo lo mal que
habia hecho a los ojos del Sefor. Esta respuesta se hace notar con
el estilo del narrador al iniciar con w-x-qatal para dar el mensaje y
dar a conocer un oraculo importante para el rey, solo que éste a su
vez, parece no creer a las palabras de sus mensajeros y necesita
ver a Elias para enfrentarse a él, que seria como enfrentarse a Dios.

Cuando llegamos al v. 5 nos encontramos con una elipsis. El na-
rrador nos dice que ya los mensajeros vuelven; en este momento,
el lector debe suponer que Elias ha encontrado y hablado con el
mensajero del rey y que se le ha entregado el mensaje y se confir-
man primeramente porque el final del v. 4 n*7x 371 indica que Elias
fue a entregar el mensaje. Hasta aqui la accion se ha mantenido en
constante movimiento y el narrador ha buscado de ser irresistible,
un estilo narrativo que presenta a Elias en espera del juicio divino.
Continda la historia en el v. 6 con el otro wayyiqtol que ciertamente
conecta con el anterior '1nx'l y corresponden a un primer plano.
La historia no es totalmente detenida porque se aclara la elipsis

26 Cf. A. Niccaccl, Sintassi del verbo..., 57.
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hecha entre los vv. 4 y 5, que no da ningun detalle del encuentro en-
tre Elias y el mensajero solo lo supone con nnav, “regresaron” los
mensajeros. Asi confirma que Elias y el mensajero se han encontra-
do. Es de notar, ciertamente, que ahora el narrador es tan detallista
al grado de describir como iba vestido Elias (v. 8). Esta descripcion
ayuda para que el rey supiera de quién venia la orden contraria a la
suya, y se crea una suspension para dar paso a las repeticiones en
la trama, que ya no esta enfocada hacia la busqueda del oraculo al
Baal, sino al Dios de Israel. A partir de aqui, la voz del narrador pone
la fuerza en la intervencion de Elias que, como todo profeta, tiene
la misién de hacer volver en justicia al pueblo al Dios de Israel, por
la fidelidad de Dios hacia su pueblo. En fin de cuentas se busca la
respuesta del verdadero Dios. El rey Ocozias, se encuentra preocu-
pado de lo que sucedera con su vida.

En el v. 9 encontramos de nuevo la forma n%¢i'l con lal que el
narrador continda persuadiendo al lector, con un marco en el que
presenta la situacion critica en la que se encuentra uno de los per-
sonajes, el rey y quien defenderd la posicion de Dios, el hombre de
Dios; pero también comenzamos una de las partes importantes que
son las repeticiones, a través de las cuales podremos visualizar la
intencion del narrador y asi entrar en un marco nuevo donde se re-
fleja el uso de los verbos “subir” y “bajar”. El rey ante las dudas que
tiene, manda a un grupo de su ejército, pero ¢ por qué no manda al
mismo mensajero? El narrador no explica este hecho, pero se deja
ver que la actitud del rey es muy fuerte al mandar el ejército. La for-
ma verbal 7y continua la secuencia de ese versiculo para mover al
capitan hacia la nueva busqueda de Elias. El capitan, al llegar ante
Elias, usa 727 para dar un mensaje, es decir, que el capitan sabia
a quién se referia, porque el mensajero de Dios también se referia
en los mismos términos al profeta. Por tanto, cuanto parece, el rey
quiere mostrar que su palabra es también importante. Luego, nota-
mos que el capitan ordena a Elias bajar a donde el rey (nT)). Esta
nota se parece al mensaje dado a Elias por parte del rey, al menos
la construccion sintactica de la oracién es la misma ('m0 Mx~N3).
De hecho, Elias responde (v. 12) con el mismo verbo, pero en for-
ma yusiva “Tn”, como ironizando, no solo a la palabra del capitan,
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sino también a la palabra del rey, pues como un acto de voluntad, el
profeta hara bajar, no tanto su presencia, sino fuego.

Estas acciones dentro de la trama se van desarrollando de la
misma manera hasta el v. 14, solo que el narrador, en estos ver-
siculos (vv. 9-14), no repite las cosas por casualidad, sino con una
intencion, usando diversas formas verbales para que su relato no
sea aburrido y de a entender su mensaje, pero sin dejar de usar el
primer plano. Solo hay un gatal en el v. 11, que parece interrumpir
la accién con el fin de decir una palabra importante de parte del
rey. Asi, vemos que los capitanes aparecen tres veces y cada uno
pide a Elias, de manera diferente, que baje al rey. La funcion de
esta repeticion dentro del relato es importante para el desarrollo de
la complicacion, porque el ultimo capitan hara cambiar la situacion
de Elias, de ser estatico a ponerse en movimiento, hacia la pro-
clamacién de la Palabra de Dios. En estos versiculos se ve que el
uso de los verbos de movimiento se reducen a “,“T\n” ,“nTY” ,“awil
nTY” ,“Ka1™, algunos de estos se repiten en cuanto a su raiz, pero
no en cuanto a su forma. Esto indica que la forma en que el narra-
dor desarrolla la historia es detallada, pues emplea cambios tenues
que permiten llegar al momento crucial de la participacion del tercer
capitan del ejército, que hace cambiar de opinién al mensajero de
Dios. Esto indica un cambio de movimiento a Elias, le manda ir con
el capitan para encontrar al rey. La progresion del texto va hacia su
resolucion, de manera que Elias se dirige al palacio del rey. Asi nos
conectamos con la ultima parte de la historia. Es importante des-
tacar el gatal que aparece en v. 14 a7 para hacer introducir una
parte de la frase que cambiara el destino del ultimo soldado, y que
convencera al mensajero de Dios de mandar a Elias donde el rey.
Vemos pues, como el rey quiere hacer bajar a Elias para confrontar-
lo y encararlo ante las palabras que le habia mandado decir. Al final,
la advertencia del mensajero a Elias es: “no tengas miedo”; lo que
da a entender que si Elias no bajaba, se debia a dos razones: en
primer lugar, a la actitud del rey de mandarle soldados de manera
prepotente y, en segundo lugar, a que tendria que llegar el momento
justo, indicado por Dios, a través de su Angel.
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Los vv. 15-16 muestran que el deseo del rey de buscar a Elias y
llevarlo antes su presencia (v. 9) viene realizado, talvez no como
él queria, con un oraculo favorable. El narrador utiliza nuevamente
72Tl para confirmar que la palabra del profeta es importante, pero
ahora el significado es mayor, el profeta ya se encuentra delante
del rey. Las mismas formas verbales se encuentran aqui porque se
entrega el mensaje al rey y es un discurso directo. Asi, como habia
dicho Dios, murié Ocozias; en este momento, el narrador nos trae
al presente (v. 17) la comprobacion de cuanto ya se habia desarro-
llado desde el v. 4: las palabras de Dios son cumplidas. Solo hay
dos wayiqqtol que nos indican que es el primer plano de la narra-
cion, en estrecha unién con los versiculos anteriores. El v. 18 sella la
parte que hemos analizado con una aclaracion, de parte del narrador, a
verificar cuanto a dicho. Asi, la afirmacién del narrador “nin' 12713 nRi”
cierra todo el relato; en ella dice que el na7 del Sefior es lo que tiene
que permanecer ante uno que quiere rebelarse. En el caso del libro
de los reyes: el autor tenia a disposicidon una gran cantidad de fuen-
tes, que fueron todas fundidas y adaptadas en una obra que lleva
la impronta de la mentalidad y los principios de sus autores y que
va mas alla de una demostracién, de como los reyes del norte no
han sido capaces de vivir en los caminos del Sefor, sino mas aun,
invitarlos a la conversion, guiados por el 12T del Sefior, palabra que
se manifiesta por medio de su profeta y que baja al encuentro de
quien lo solicita.

1. Escenas de la narracion

Después de haber hecho una secuencia a través del relato nos
acercamos para ver las escenas que se desarrollan a lo largo de los
versiculos.

1. Introduccién: Se desarrolla en la casa del rey Ocozias (v. 2),
donde cae del mirador de su casa. Después desea saber si se
recuperara y entonces manda a sus mensajeros a consultar a
Baal-zebub.

2. Primera escena: El Angel da el mensaje a Elias (vv. 3-4) y éste
ultimo sube al encuentro del mensajero del rey. Esta es la escena
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decisiva del mensajero de Dios que aparecera nuevamente hasta
el v. 15. Nuestra escena se avanza por el imperativo de los verbos
levantarse y subir.

3. Segunda escena: El rey y sus mensajeros (vv. 5-8) se encon-
traron de nuevo en el palacio, para explicar al rey la situacién del
porqué regresaron tan rapido y sin respuesta favorable. Al contrario,
le informaron un mensaje de parte de Dios.

4. Cuarta escena y sus escenas conexas (v. 9a-15a): comprenden
desde el mandato del rey en su palacio hasta la aparicion del Angel
de Dios. Se ve que las escenas estan relacionadas en cadena, por-
que pasan entre dos lugares diferentes, uno es el monte donde se
encuentra Elias y otra es el palacio del rey, los Unicos que no cam-
bian son los personajes principales. Tomamos como un todo los vv.
9a-15a, entre los cuales encontraremos tres intervenciones del rey
en los vv. 9a, 11a y 13a, que podemos marcarlos como transiciones.
La primera (v. 9a) donde el rey manda al primer oficial y se introduce
la cuarta escena, que es la conversacion del primer oficial y Elias (vv.
9b-10), que parte con el "he aqui entonces que estaba sentado", ima-
gen estatica y la frase “que caiga fuego del cielo”. Luego, tenemos la
segunda transicion del rey con un segundo oficial (v. 11a); después
de la muerte de los primeros cincuenta soldados que acomparaban
al oficial, hace introducir el segundo dialogo en una quinta escena en-
tre Elias y el segundo oficial (vv. 11b-12), de manera rapida entra otro
oficial con palabras parecidas al anterior. Tenemos una repeticion de
frases, con algun detalle que cambia, como el adverbio para indicar la
rapidez de la accion. Y al final, tenemos la tercera transicion, cuando
el rey envia al ultimo oficial (v. 13a) con el mandato, introduciendo
al tercer dialogo de una sexta escena con Elias (vv. 13b-14), pero
ahora con un tercer oficial. Es la ultima vez que se repite la escena
y desencadena una nueva situacion, preparando un nuevo dialogo.

Cabe afiadir que, en esta cuarta escena, conformada pequefas
escenas, las acciones se unen por los verbos “subir” (vv. 9-13),
“mandar” (vv. 9.11.13) y “bajar” (vv. 9-14). Esto indica una serie de
movimientos de los personajes, especialmente los oficiales, porque
el rey y el profeta no se mueven.
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El v. 15a corresponde todavia a la sexta escena, donde entra
nuevamente el Angel con una sentencia, suponiendo que el tercer
oficial esta todavia junto a Elias. El Angel manda “no tener miedo” y
“bajar” a donde el rey; estos verbos se coordinan con el v. 3, donde
también el Angel habia aparecido y le habia ordenado levantarse y
subir, creando un grande marco, porque asi la presencia de Dios y
su palabra se llevan a cabo en el preciso momento.

5. Séptima escena: Por Ultimo Elias se encuentra con el rey (vv.
15b-16). Lo que hemos seguido del relato se resuelve en estos ver-
siculos. Elias se levanto ya sin miedo y bajd; estos dos movimientos
pueden ser tomados como transitorios para llegar al rey, al entregar
el mensaje y se da la afirmacién fatal de su muerte.

6. A modo de conclusiéon (vv. 17-18) se presentan los ultimos ver-
siculos donde el narrador nos muestra la conclusién de la historia
de Ocozias en relacion con lo que ha dicho en 1 Re 22,52-54.

Al desenvolverse las escenas, vemos el contraste entre las pala-
bras del rey y las de Dios, a través de las diversas repeticiones de
frases, vocabulario y personajes. Este contraste se da por la negati-
va del rey de aceptar la palabra de Dios, la cual es eficaz en manera
que ninguna fuerza humana puede destruirla. Los tres regimenes
son la muestra de la fuerza humana, que pretende revelar una justi-
cia impositiva. El rey piensa que su poder militar y sus palabras son
mas fuertes que las de Dios, al grado de arriesgar la muerte de sus
soldados con tal de conseguir su objetivo, esto no quiere decir que,
en el hecho de que Elias baje a la presencia del rey, hayan ganado
las palabras de Ocozias y que la justicia distributiva haya prevaleci-
do ante la justicia divina, y que Dios le dé la oportunidad que habia
dado antes a Ajab, su padre (1 Re 21,17-29). Ocozias pretende
cambiar la justicia de Dios y hacerla a su modo.

2. Estructura de la narracion
Después de repasar las escenas, es necesario hacer una descrip-

cion de la trama a través de una lectura estructurada con los pasos
siguientes: La exposicion (vv. 1-2), el momento desencadenante
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(vv. 3-4), la complicacion (vv. 5-14), el climax (v. 15), el desenlace
(v. 16) y la conclusion (vv. 17-18).

La exposicién (vv. 1-2)

Esta parte es revelada por la pregunta ¢, cuando? El adverbio tem-
poral mnx del v.1 nos pone en relieve el “después” de un acontec-
imiento: la muerte de Ajab. La segunda pregunta a respondernos
es: ¢ Dénde? En nuestro texto tenemos |innwa del v. 2 que nos in-
dica “Samaria” con la preposicion a indicandonos un espacio. Pero
nos indica otro dato: el que fue en su casa en uno de los cuartos
superiores, a saber, que se entiende como un palacio, una casa
que solo los mas pudientes podian tener. Una pregunta mas a re-
sponder, ¢que pas6? El rey se cayd desde la parte superior de su
casa y quedd mal herido. Ante esta situacion, el rey ve conveniente
enviar un mensajero por un oraculo de un dios extranjero, en vez de
ir a buscar al Dios de Israel; esto, debido a que Ocozias rendia culto
a Baal, como se habia mencionado ya en 1 Re 22,54.

Momento desencadenante (vv. 3-4)

Este momento viene descrito por la presencia del Angel del Se-
for, que aparece en los vv. 3.15 para abrir y cerrar la situacié. Dios
quiere que se obedezcan sus palabras y el Angel esta ahi para ha-
cerlas llegar al profeta; no se comunicara con el mensajero del rey,
sino con Elias, pues éste es el mediador entre Dios y los hombres.
Como vimos, al iniciar con w-x-gatal, enfatiza la presencia del Angel
como un personaje importante. El mensaje que da no tendria que
ser repetido y el rey debe aceptarlo, pero como éste es un rey duro,
habra necesidad de repetirlo hasta su entrega (v. 16).

La complicacién (vv. 5-14)

Aqui no se describe el hecho que Elias encontré en el camino al
mensajero del rey, sino solamente que “regresé”. El autor supone
que el lector comprende que Elias ha hablado con el mensajero. El
mensaje dado en el v. 4 se repite una vez mas en esta parte, ca-
racterizado por la secuencia de qgatal, y es lo que podriamos llamar
una formula tipica. La complicacion de la historia continda también
a través de otras repeticiones:
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1. El anuncio del mensajero del Sefior a Elias se repite en los vv.
3y 15; la primera vez para interrumpir la busqueda de otro dios
de parte del rey, que desencadena las acciones, y la segunda,
para dar la sentencia final a Ocozias, que da el giro de la ac-
cién de la historia. Por ello, la intervencién del Angel es deci-
siva para enmarcar el relato y ver que es la presencia del Dios
la que marca el tiempo de saber o no una cosa y no el deseo
de un rey o la sencillez de un soldado.

2. Elrey manda a sus mensajeros y soldados en los vv. 2.9.11.13.
En el v. 2 manda a los mensajeros con n7y, que aparece por
primera vez para comenzar el drama del relato. Los otros tres
envios pertenecen a una misma forma verbal en wayyiqtol, fun-
cionan para mandar a los soldados para buscar a Elias.

3. El encuentro de los capitanes con Elias se encuentran en los
vv. 3.9-10.11-12.13-14. En el v. 3 vemos la misma construc-
cion de las otras repeticiones, es decir, que en la primera parte
anuncia lo que seran las repeticiones posteriores. En las de-
mas repeticiones tiene la misma construccion de palabras solo
con algunos detalles.

La primera serie de repeticiones se hacen dos veces; en
v. 3:avnn R 2T nint X'y, vemos que el mensajero de Dios
indica un camino que debe seguir Elias para dar el mensaje, pero
no lo manda hasta el rey, sino solo a encontrar al mensajero del
rey [NnMY7m XM NXF? Ny i, indicando con esto, que la tra-
ma continuara, porque el rey desconfiara de las palabras. En el
v. 15 1Mon XYM-X iRIK T ANRTIN NN xm 1aT, pero ahora es
para que Elias baje hasta donde esta el rey, ya no a un mensajero.
Con esto, da a entender que ahora si la palabra de Dios se dara a
conocer al verdadero mensajero; todo indica que el Angel de Dios
aparece solo en los momentos importantes, porque Dios se hace
presente solo cuando es necesario conservar la vida de su profeta.
Estas dos repeticiones son el marco de las demas repeticiones ter-
narias que veremos a continuacion, en vv. 3-15:

v.3b |i'\7y YN 2T 'w:n w"*‘rr‘7 n-i'ﬁ ‘nnN "n’niu':m D'XTI'R '7ann DAYN AT
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Estas repeticiones consisten en el mensaje de Dios al profeta,
donde se repiten tanto el vocabulario como la intencién. El Sefior
se dirige a Elias usando el verbo 1y, como llamando su atencion
y eso es caracteristico de los mensajes directos del Sefior a los
profetas. Pero en estas frases se pone el verbo 72T en vez de 1nx
siendo esto mas que un aspecto estilistico; es un oraculo, la palabra
de Dios. El vocabulario se repite casi enteramente, en el v. 6b nn1aT
en piel gatal 2° plural y nY¢ que aparece en cambio de n'37n del
v. 3b que ya hemos tratado antes y que en el v. 16 ya no aparece.
En esta formula tipica se encuentra el mensaje central de Dios que
solo cambia un poco cuando la dice el mensajero del rey, pero no
cuando lo dice el profeta, diciendo que las palabras de Dios son
firmes y no cambian. Pero ademas otras repeticiones importantes
son las siguientes:

VA Dpn N %3 Ay TI0TND oY Dy A i s 197)
v.6b  mRn Nip=3 Mg TI0KD oY Dy abnd 197
v.16  mnn nip=3 magn TI0K? oY Dy afnd 197

Nuevamente, se encuentra repetido el vocabulario. Consiste esta
vez, en la consecuencia de los actos de Ocozias. Las frases son
abiertas por un adverbio de causa, dando el motivo por el cual la
accion, trasgresion o pecado cometido por Ocozias, sera pagado
con la muerte. Notese el hecho que basta solo una vez para decir
717 my-72 ya que es la Unica frase que no se repite, mas bien lo tra-
ta de imitar el segundo oficial en el v. 11. Ahora, estas frases estas
insertadas en otras repeticiones guiadas por verbos de movimientos
en imperativo: v.3 7%y 0¥, v.6 %21 139, v. 15 77, Las otras repeticiones
son de espacios y personajes.

En la repeticion de los personajes encontramos al rey, al mensa-
jero de Dios y a Elias; los demas personajes se repiten en cuanto a
Su cargo, no en cuanto si aparezcan de nuevo. Los roles son decisi-
vos: el rey y Elias estan pasivamente, mientras los que empujan la
accion son los soldados y el Angel de Dios. Asi, el nivel humano es
caracterizado por tener que subir y el divino caracterizado por bajar;
el rey no ha querido subir, sino mas bien hace bajar la presencia de
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Dios hacia él, porque confia mas en su poder que en el poder de
Dios.

El climax y el giro (v. 15)

Hace su aparicion el mensajero de Dios, que manda a Elias a
bajar 797 op». El mensajero de Dios usa una frase bastante famosa:
“no temas” de fiarse de la palabra de Dios, de no temer, palabra que
da fortaleza al profeta para llevar a cabo la empresa de ir a donde al
rey, porque el mismo Angel sabe que Elias es temeroso de Dios (1
Re 18,12) y sabe ademas que esto le ayudara a cumplir su mision.
Y con la frase: “y se levantd y fue con él al rey” se describe que baja
de donde Elias se siente seguro, a sabiendas que va consigo la
fuerza de Dios que no le permitira desfallecer ante el rey.

El desenlace (v.16)

El versiculo se denota por la presencia de verbos en qatal. Ya
Elias se habia puesto en camino (7771 op21) a donde el rey, bajo hasta
el palacio y se presento al rey, y aqui viene el desenlace de la his-
toria de Ocozias. Ahora escucha lo que Elias habia anunciado en
el v.4, confirmando ese mensaje, pero no lo queda mas que escu-
charla porque ya no hara mas nada. La historia se resuelve, aunque
no podemos decir que positivamente, sino en contra de la voluntad

del rey.

La conclusién (vv. 17-18)

El narrador nos transporta de nuevo a su tiempo y nos cuenta
que en verdad murié Ocozias como ya esta escrito en otros anales.
Aquello dicho en 1 Re 22,52-54 y en 2 Re 1,2-16 se colma ahora
Las transgresiones han terminado mal, con la muerte del rey. El v.
18 sella la forma general del deuteronomista al describir todas las
historias de los reyes de Samaria.

La intriga del relato: ;resolucién o anagnérisis?

Desde el capitulo 17, los relatos que aparecen sobre Elias gene-
ralmente, se llevan a cabo por repeticiones ternarias, en donde las
primeras dos contienen una misma férmula y la tercera repeticion
usa alguna palabra que hace cambiar un poco la frase que hace
cambiar la situacion. Con w17 “buscar”, utilizado particularmente en
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los discursos sobre la busqueda de un oraculo de Dios, que es pre-
cisamente lo que manda a hacer el rey; la situacion se torna dificil
asi. La dificultad viene porque Ocozias busca la palabra de otro
dios; de aqui su pecado (7%n7), cometido al querer saber si sera o
no sanado de su enfermedad; pero también es grave la transgre-
sion que cometid. Entonces el rey se encuentra en una ignorancia
que sera aclarada mediante las repeticiones. Con estas, el autor
busca afirmar una posicion irrevocable tomada por Dios, dando una
ensefianza a Ocozias, la cual debe ser bien aprendida, el no ir en
busca de otros dioses cuando tiene al Dios de Israel que lo ha un-
gido, por ello nuestra intriga seria de resolucién. Pero, por el hecho
de que el rey queria saber si se curaria y que su primer mensajero
le da la noticia que morira, podriamos decir que la intriga seria de
anagndrisis, porque ya desde el v. 8 él sabe que no vivira, por lo que
le han dicho sus mensajeros en el v. 6, que sera confirmado en el v.
16 con la presencia fisica de Elias ante el rey.

Ahora, el rey tiene la esperanza de ser curado aunque lo haga
erradamente, pero no contaba con la audacia de Dios que lo corta-
ria en el camino, asi que con esa misma esperanza busca a Elias
para que éste sea quien pueda intervenir en su salud (Ej. 1 Re 18),
sin saber que Dios no cambiaria de idea ante la situacién que esta
pasando; por ello, seria mejor llamarla intriga de resolucion, ya que
se resuelven la transgresion y la enfermedad de Ocozias, cuando
llega Elias, aunque el mensaje sea el mismo y negativo.

Los personajes

Cada personaje tiene una tarea, una funcion que desarrollar en
la historia. Cuando Fokkelman?” habla de la historia de la viuda de
Sarepta, la menciona como la heroina del relato porque ella realiza
todo lo que el profeta le ordena. Asi en el caso de nuestra historia,
vemos como los capitanes de cincuenta pueden ser los héroes de
la historia, particularmente el tercero, que busca, de manera sutil,
hablar con el profeta sobre la situacion que esta viviendo el rey, el
cual necesita su ayuda. Pero, vemos que sin la presencia de Elias

27 Cf. J. P. FokkeLman, Come leggere un racconto biblico. Guida pratica alla narrativa biblica (Studi
Biblici), Edizioni Dehoniane Bologna, Bologna 2002, 10-19.
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no habria mensaje, porque él es el que recibe la palabra de Dios.
Esto hace que el rey tenga que referirse a él y no a otra persona,
ya que si no hubiera escuchado del profeta pues hubiese consulta-
do de todas maneras al dios de Ecron. Por eso, encontramos que
el personaje principal es Elias, que hace reconocer su presencia
profética a través del fuego divino que desciende para quemar a los
dos grupos de cincuenta que subieron primero a buscarlo, él es el
héroe de la historia. El antagonista es el rey, que busca el mal, pero
se trata de su propio mal, ya que va en busca de un dios fuera del
verdadero Dios de Israel.

Los personajes secundarios, como el mensajero de Dios y los
mensajeros del rey, desarrollan una actividad importante para que
el mensaje, tanto de Dios como la del rey se lleven a cabo. Hay un
paralelismo entre el Angel de Dios, que es solamente uno, y los
mensajeros del rey que son cuatro y pertenecen a la complicacion
de la narracion; el mensajero de Dios es el que entra determina-
damente en el v.3 para abrir la problematica y cierra el marco de
complicaciones en v. 15 para dar un nuevo sentido a la historia.
En cambio, los mensajeros del rey no influyen tanto. El mensaje
del Angel es decisivo, coherente y con un vocabulario especifico,
mientras el del primer mensajero del rey es vacilante y la de los
soldados es inconsistente, arbitraria. EI Angel habla con verdad e
irrefutablemente que no cambia en circunstancias como con Ajab (1
Re 21) que, después de haberse arrepentido, parecia que Dios ha-
bria cambiado de idea y lo dejaria con vida, pero ante la recaida del
rey, la palabra de Dios se lleva acabo, como se habian anunciado.

El narrador hace hablar a los personajes y se focaliza desde lo
externo como un visor de todo lo que esta sucediendo. Solamente
indica algunas cosas como el inicio de todo el relato y como su final
en los vv. 17 y 18 cuando vuelve al presente. Parece ser omniscien-
te porque conoce toda la accién, todo cuanto ha sucedido, pero no
quiere inmiscuirse tanto, no quiere exasperarse con sus interven-
ciones. El lector se encuentra siempre con la duda de lo que pasara
en la siguiente escena; en cada una de ellas se encuentra en la
situacion de desventaja, porque no sabe qué cosa sucedera con
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cada uno de los soldados, ya que el narrador omite varios datos, las
cuales el lector tiene que ir completéndolas.

V. Las conclusiones del relato: en un mundo cambian-
te la palabra de Dios permanece firme y justa

En el v. 17, cuando el narrador dice: 12 1272 nh, “murié conforme
a la palabra de Dios”, es confirmacion de que la Palabra de Dios
permanece y no la de los humanos. El miedo de Elias (v. 15) es un
elemento importante, ya que cuando Elias esta en la cima, él se
siente seguro; cuando esta lejos de los reyes, esta confiado en su
Dios, pero cuando se le da la palabra que debe anunciar, lo hace de
modo indirecto, precisamente por temor a lo que le vayan a hacer
porque conoce las debilidades humanas (como en 1 Re 18,7, don-
de encuentra a Abdias y lo manda ante Ajab, o como en el caso de
nuestro texto, en los vv. 3-4, donde que se encuentra con los men-
sajeros del rey). El miedo también le viene, tal vez, del hecho que ya
Jezabel queria matarlo (1 Re 19,2) después de haber hecho matar
a los profetas de Baal (1 Re 18,40). Lo confirma 1 Re 19,3, diciendo:
“tuvo miedo”,?® tanto que le pide a Dios que le quite la vida. Elias
sabe lo que el Sefior quiere y acepta silenciosamente sus designios
porque Elias es temeroso de Dios (1 Re 18,12).

Los principios teoldgicos fundamentales del libro de los Reyes son
varios por caracter y por origen. Algunos son de naturaleza legal y
cultual, y esto demuestra la influencia de la escuela deuteronomis-
ta, por ejemplo valorando su culto de Dios, huyendo de la idolatria,
0 en la condena de todos los lugares de culto fuera de Jerusalén.
Otros principios nos llevan a la literatura profética, por ejemplo la
polémica violenta contra los terneros de Betel y Dan, y su condena
como “pecados de Jeroboam”. La intencién de poner este capitulo
dentro del libro de los reyes va mas alla del puro sentido estilistico,
pues ya desde 1 Re 17 marcan un sentido mas religioso a esta serie

28 Si tomamos en cuenta la critica textual nos dice que varios manuscritos como el Griego, Si-
riaco y la Vetus que usan “fuvo miedo” en vez de “vio” como el Texto Masorético, que va mas de
acuerdo con lo que sigue al relato.
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de guerras y conquistas de parte del pueblo de Israel, con sus dife-
rentes reyes que pervirtieron al pueblo elegido de Dios.

Este penultimo relato de Elias nos hace ver que la presencia de
la profecia en Israel debia ser importante. Sin ella no tendrian razén
de ser la conquista, ni el poseer la tierra. El verdadero profeta no es
aquel que transmite la verdad solo cuando es agradable y por eso
la Palabra de Dios es justa, porque es cuando la palabra necesita
ser conocida y no se inmuta, mas bien permanece.

Como segunda observacion, el relato nos lleva a comprender que
la presencia de Dios es importante para nuestra vida; que El se
revela a través de su palabra y es constante, de tal manera que
nos repite dos o tres veces un mensaje, aunque nuestros caprichos
quieran cambiar su voluntad. Muchas veces, no entendiendo qué es
lo mejor para nuestra vida, buscamos modificar los deseos que Dios
tiene para con nosotros.

El desenlace final de la trama narrativa es: «murio, conforme a la
palabra de Yahvé (que Elias habia pronunciado)», esto podria llevar
a pensar que Dios es un Dios vengador, porque, ademas de que
muere el rey por haber transgredido a Dios, mueren también, a peti-
cion del profeta, los mensajeros junto con sus ejércitos. No se trata
de una venganza injusta de un poder divino contra un poder criatu-
ral. Mas bien, el pueblo debe entender que todas las desgracias no
son un castigo de Dios, sino su justicia y su amor por nosotros. En
la teologia cristiana diriamos que se trata de la fidelidad de Dios que
se mantiene firme en su Palabra contra la infidelidad del rey que,
por una parte, no pudo dejar la fragilidad de su inseguridad buscan-
do a otros dioses. Por otra parte, en su breve reinado, Ocozias fue
incapaz de dominar la sublevacion de Moab contra Israel.

Dios manda poner fin a un vicio que se habia creado en un pueblo
que lo habia deshonrado, poniéndose a los pies de otros dioses y
es aqui donde centramos la justicia divina, la Palabra de Dios, que
permanece firme, contra la justicia humana que vacila. El motivo
de la desviacion religiosa del rey no se debe a que Dios ya no lo
escucha y por tanto el rey se encontrara en la necesidad de buscar
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a otros dioses, sino que era él quien se dejaba seducir por nuevas
propuestas y buscaba lo que queria escuchar, creandose €l mismo
sus propios conflictos.

Frente a esta narracién, vemos que cuando se actua asi, no solo
se cae en decisiones injustas por falta de discernimiento, sino que
se pierde la paz y el orden, porque cuando se ofende la justicia, se
pierde la paz (ver Sal 85), de ahi que se dan los tragicos desenlaces
cuando no somos fieles a los mandatos divinos.

La narracion nos lleva a una lucha de poderes, en la que prevale-
ce la justicia divina. El rey, a pesar de querer dominar al mensajero
de Dios, termina por ser dominado por la impotencia y la venganza.
Desde la presencia pacifica de Elias, se muestra el dominio de Dios.
Por eso, el ultimo soldado se acerca con una actitud de siervo, por-
que cae de rodillas ante Elias y le suplica por su vida y por la vida de
su ejército y es por esta actitud que Dios le autoriza a Elias que baje
a ver al rey. El rey necesitaba postrarse para reconocer la gloria de
Dios pero su soberbia no lo dejo, y es que Dios no nos paga como
merecen nuestros pecados, ya que su justicia no es como la justicia
humana. La justicia de Dios consiste en que El permanece fiel a su
Palabra y nos da lo que necesitamos, en cambio la justicia humana
es distributiva y nos ofrece lo que nos corresponde.

En nuestra sociedad actual es necesario promover insistentemen-
te los valores éticos y religiosos, con un énfasis en la justicia, y
no limitarnos a vivirlo al modo de la justicia humana, sino en una
constante escucha y contemplacioén de la justicia divina que perma-
nece fiel. De multiples maneras, Dios sale a nuestro encuentro para
hacernos saber lo que conviene y para que no nos alejemos de El.

De ahi que es importante poder descubrir en los acontecimientos
escritos y relatados de viva voz las grandes lecciones de la justicia
divina, con la finalidad de vivir en continuo discernimiento de lo que
es justo y bueno para nosotros y no dejarnos seducir por las “bri-
llantes” propuestas que corrompen a la persona, a la familiay a la
sociedad.
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En una sociedad como la de nuestro México, en la que viven mu-
chos miembros corruptos que no buscan en justicia el bien comun,
sino el bien propio, y aun mas, se adhiere el hecho que somos una
sociedad encadenada por la continua inseguridad, a causa de la
violencia. Es urgente vivir la justicia para no crearnos conflictos y
perder la paz. Necesitamos reconocer nuestra pequefiez y tomar
conciencia de que la presencia de Dios en nuestra sociedad cam-
biara nuestros rumbos.
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LA JUSTIFICACION DEL HOMICIDA INVOLUNTARIO
EN EL PENTATEUCO.

PERSPECTIVAS HISTORICAS Y TEOLOGICAS
Gabriel Fierro Nuno'

Abstract:

En este articulo se hace un andlisis de las ideas teoldgicas que
estan presentes en cada una de las tres legislaciones sobre la jus-
tificacion, entendida como refugio o asilo, del homicida accidental
dentro del Pentateuco. El texto mas antiguo (Ex 21,12-14) se pre-
senta en un contexto de Alianza, el segundo (Dt 19,1-3) se entiende
desde el ideal teoldgico de la fraternidad, mientras que el tercero
(Nm 35,9-12) alude a la muerte ritual de expiacion. Desde su pro-
pia teologia, cada legislacion busca el mismo fin: la justicia para la
familia del asesinado, la justificacion del homicida sin intencion y el
cese de la violencia desbordada.

This article analyzes the theological ideas present in the Penta-
teuch in each of three laws on justification — referred to as the refuge
or asylum — of an accidental homicide within the Pentateuch. The
oldest text (Ex 21:12-14) is presented in the context of the Cove-
nant; the second (Dt 19:1-3) is understood from the theological ideal
of kinship, and the third (Nm 35:9-12) alludes to the ritual death of
atonement. Each of the three legislations, on the basis of its particu-
lar theological principles, seeks the same end: justice for the victim’s
family, the acquittal of the murderer without intention and the cessa-
tion of unbridled violence.

Palabras clave: homicida involuntario, sangre, justicia, justifica-
cion, legislacioén, cédigo, ciudad de refugio.
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Introduccion

Tras algunos afos de residir fuera de mi ciudad donde he vivido
la mayor parte de mi vida, Tijuana siempre me sorprende con algo
nuevo. Basta caminar por sus calles para descubrir la presencia de
nuevos residentes, de distinto color de piel y diferente idioma. Hoy
son haitianos, ayer fueron chinos, mafana sera otros. Como ciudad
de frontera, Tijuana ofrece una riqueza de pluralidad de razas y cul-
turas, tanto de distintos estados del pais, como de otras naciones.
Siempre he considerado mi ciudad como una ciudad de refugio para
migrantes, pero ahora es también una ciudad violentada por algu-
nos, con derramamiento diario de sangre —no es una exageracion.

Desde este contexto de refugio y derramamiento de sangre, he
querido realizar un analisis sobre la legislacion presente en el Pen-
tateuco acerca del ofrecimiento de refugio para el que ha derrama-
do sangre de una manera inintencionada.? Aunque otros estudios
han sido realizados sobre esta tematica, se han enfocado desde el
punto de vista meramente histérico, atribuyendo al contexto histo-
rico de las leyes el cambio en el vocabulario y la manera de aplicar
la ley en cada cédigo. Mi intencidn en este articulo, sin desdenar el
cambio de situacion histdrica, sera presentar las tres leyes funda-
mentales sobre el asilo desde la perspectiva teoldgica de cada libro
que las contiene.

Las tres leyes sobre el refugio al homicida involuntario (Ex 21,12-
14; Dt 19,1-3; Nm 35,9-12) han seguido un desarrollo de dependen-
cia literaria, que es aceptada por la unanimidad de los estudiosos
del tema y sera también mi premisa por considerar. El cambio de
vocabulario, asi como el cambio en la designacion de lugar, junto
con las relaciones intertextuales de cada cédigo nos brindaran las
diversas perspectivas teoldgicas que sostienen cada ley.

2 Las leyes sobre el refugio al homicida involuntario no incluyen el caso, también posible, del
acusado falsamente de asesinato. En cierta manera, la legislaciéon supone también el refugio
y proteccion en tales casos con la narracion del pueblo de Israel que es acusado falsamente
de la muerte de los primogénitos de Egipto —el lector sabe que fue obra del Angel de Yahvé— y
encuentra refugio en el desierto del Sinai, cf. J. BURNsIDE, «A “Missing Case” in the Biblical Laws
of Homicide and Asylum», Vetus Testamentum 60 (2010) 288-291.
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1. La sangre de la justicia: Exodo 21,12-14
1.1. El Libro de la Alianza: la sangre derramada

La legislacion mas antigua que podemos encontrar en el Penta-
teuco se localiza dentro del Libro de la Alianza, correspondiente a
los capitulos 19-24 del libro del Exodo. Se trata de una seccién bien
delimitada con una redaccién de coherencia interna, que contiene
las leyes de organizacion necesarias para un incipiente pueblo de
Israel en busca de su identidad. Esta identidad se fundamenta en
la Alianza que Dios ha establecido con ellos, haciéndolos un pueblo
libre. La promesa de que Dios tomaria a las tribus de Israel como su
pueblo (Ex 6,7) se cumple con el rito de derramamiento de sangre
sobre el pueblo: «Moisés tomd el Libro de la Alianza y lo ley6 a los
oidos del pueblo. Ellos dijeron: “Todo lo que hablé Yahvé haremos
y obedeceremos”. Moisés tomo la sangre, la rocié sobre el pueblo y
dijo: “Esta es la sangre de la Alianza que Yahveé pact6 con ustedes”»
(Ex 24,7-8). La sangre derramada se constituye en el signo por ex-
celencia de la Alianza pactada entre Dios y el pueblo.

A su vez, el Libro de la Alianza, en su caracter de texto base para
la celebracion anual de la Alianza, se divide en cinco pasos para su
celebracion: a) Historia (Ex 19); b) Ley (Ex 20,1-21); c) Cédigo (Ex
20,22-23,19); d) Promesa (Ex 23,20-33); e) Rito e historia (Ex 24).3
La ley sobre el lugar de refugio se encuentra dentro del Cédigo de
la alianza, probablemente el cédigo de leyes mas antiguo de la le-
gislacion israelita,* alrededor de los siglos XlI-XI a.C. Dentro de este
Cadigo, se establecen diversas leyes sobre el homicidio, los golpes
y las heridas (21,12-36).

1.2. El Cédigo de la Alianza: la justicia equilibrada

El asesinato de un hombre no puede ser castigado, sino con la
pena de muerte. No obstante, esta justicia podia ser extralimitada,

3 Cf. C. MesTERs, Libro de la Alianza. Exodo 19-24, Ediciones Dabar, México 1992, 10.

4 Aunque no corresponde propiamente al periodo histérico de la marcha por el desierto, pues el
Cadigo refleja una estructura comunitaria sedentaria y agricola, sin duda se trata de una legisla-
cion del periodo del establecimiento en Canaan, antes de la institucion de la monarquia.
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como puede deducirse el antiguo cantico barbaro de Lamec: «Yo
maté a un hombre por la herida que me hizo y a un muchacho por
un golpe que recibi. Cain sera vengado siete veces, mas Lamec lo
sera setenta y siete» (Gn 4,23-24). Se trata de una venganza des-
bordada, injusta, pues la sancion, realizada de manera individual
y automatica, fruto de la pasion desbordada, no es proporcional al
delito cometido. Un homicidio podia ser vengado con el asesinato
de varias personas de la familia del asesino, comenzando asi una
espiral de violencia incontenida.

Para evitar esta situacion desmedida, el Coédigo de la Alianza es-
tablece un tipo de justicia retributiva de proporcionalidad: «Vida por
vida, ojo por ojo, diente por diente, mano por mano, pie por pie,
quemadura por quemadura, herida por herida, golpe por golpe» (Ex
21,23-24). La llamada “ley del talién” (Del latin talio: retribucién si-
milar para el dafo) era compartida por las culturas circundantes
del medio oriente y fue asumida por la cofradia de las tribus de
Israel.® Aunque a tres milenios de distancia nos puede parecer una
ley primitiva y cruel, en su contexto histérico significé una ley de
“avanzada”, por su equilibrio y freno a las venganzas inequitativas
del ambiente tribal.®

Por otro lado, también podia suceder que el homicida quedara im-
pune ante su crimen o que recibiera una pena de menor proporcion
a la gravedad de su crimen cometido. Ante esta posibilidad, nue-
vamente la ley de talion del Cddigo de la Alianza reafirma la “vida
por vida”, concediendo justicia a la familia de la persona asesinada.
La vida humana es tan valiosa para la legislacion israelita que una
compensacion monetaria es simplemente impensable.” Pero existia
un caso en que la justicia equilibrada no podia aplicarse de manera
tan sencilla: el homicidio involuntario.

5 Cf. W. Propp, Exodus 19-40. A New Translation with Introduction and Commentary (The Anchor
Bible 2A), Doubleday, New York 2006, 227-228.

5 La venganza de sangre del contexto tribal la hered6 Israel de su periodo preyavistico. Esta
antigua ley del clan conservé su vigencia en Israel hasta la primera época de la monarquia, cf.
B. CHiLps, El Libro del Exodo. Comentario critico y teolégico, Verbo Divino, Estella 2003, 455.

7 La compensacién monetaria para la familia de una victima de asesinato estaba estipulada en
varios codigos legales antiguos de varias culturas vecinas a Israel, cf. P. Maves, «Cities of Refu-
ge», Calvary Baptist Theological Journal 14,1 (1998) 6.
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1.3. Los cuernos del altar: la sangre justificadora

El Decalogo, maxima ley de la Torah, establecia solemnemente:
“No mataras” (Ex 20,13). La sangre derramada sobre el pueblo, en
el corazon de la Alianza, lo habia constituido como un solo pueblo,
mas alla de las barreras tribales. A partir de ese momento, los miem-
bros del pueblo son hermanos de “sangre”, responsables unos de
otros. La sangre, como simbolo de la vida de la persona, clama a
Dios cuando es derramada, como la de Abel: «Yahvé dijo: “4Qué
has hecho? La voz de la sangre de tu hermano esta clamando a mi
desde la tierra”» (Gn 4,10). Por eso era necesario especificar mas
detalladamente el principio de “No mataras” en una ley secundaria
sobre el homicidio (Ex 21,12-14):

El que hiera de muerte a un hombre, definitivamente morira. Pero
si no fue intencional, es decir, que Dios permiti6 que sucediera
(n7¥), entonces yo te sefialaré un lugar para que pueda refugiarse
(o1) ahi. Pero si a un hombre le gana la pasion (7°1) para con su
companiero y lo asesina con alevosia, lo tomaras de mi altar para
que muera.

El lugar (pipn) donde el homicida involuntario puede huir para
refugiarse no esta estipulado, pero, por el contexto del siguiente
versiculo (altar), podemos inferir que se trataba del santuario de
cualquier ciudad con templo. Cuando Adonias temia por su vida de-
bido a la venganza de su hermano Salomdn, se fue a la Tienda de
Yahvé y se agarro a los cuernos del altar para evitar ser asesinado
(1 Re 1,50-51), como también lo hizo Joab (1 Re 2,28).8 El altar del
santuario tenia cuatro cuernos de piedra revestidos de bronce (Ex
27,2), los cuales eran untados con la sangre del animal sacrificado
(Ex 29,12) y era donde Aardn debia ofrecer la expiacion por los pe-
cados del pueblo (Ex 30,10).

8 Se trata dos tipos fundamentales de asilo: a) el asilo politico, como es el caso de Adonias y
Joab, temerosos de la represion del rey Salomén por la oposicion a su nombramiento; b) el asilo
por homicidio involuntario, cf. J. Stackert, « Why Does Deuteronomy Legislate Cities of Refuge?
Asylum in the Covenant Collection (Exodus 21:12-14) and Deuteronomy (19,1-13)», Journal of
Biblical Literature 125,1 (2006) 25. No obstante, el altar sigue constituyendo el lugar simbélico de
refugio como primera instancia para ambos tipos de asilo.
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Asi, la sangre derramada del hombre asesinado sin premedita-
cién, sino por un encuentro fortuito atribuido a Dios,® debe ser ex-
piada en el mismo lugar donde la sangre derramada de la victima
era vertida por el sacerdote, en el contexto de la sangre derramada
al pueblo con motivo de la renovacion de la Alianza. El homicida
involuntario no es inocente del todo pues, aunque cometié su acto
de manera involuntaria, derramé sangre de un hermano de sangre,
por lo que el Unico lugar posible para ser justificado es el altar del
santuario de la Tienda. Solo asi, una vez habiendo probado que no
tenia alevosia y ventaja en el asesinato, el homicida involuntario
—pero culpable— es justificado y puede ser absuelto para volver a
la comunidad. Sin embargo, la ley se presenta como insuficiente,
pues no especifica la manera de probar lo voluntario-involuntario
del delito.

2. Las ciudades de juicio: Deuteronomio 19,1-3
2.1. El Cédigo deuteronémico: la justicia alcanzable

Los capitulos 12-26 del libro del Deuteronomio constituyen lo que
suele denominarse “Cdodigo legal deuterondmico”, correspondien-
do, en cierta manera, al libro de la Ley encontrado por el rey Josias
durante las obras de remodelacion del templo de Jerusalén (2 Re
22,8-10) en el afo 622 a.C. Esto confirma el pluralismo de leyes
contenidas en este Cédigo, provenientes tanto del norte como del
sur de Israel. Precisamente, por este conjunto de leyes diversas es
dificil una estructuracion detallada. Se ha planteado, no obstante,
una estructuracion en tres bloques: a) leyes que regulan las rela-
ciones del hombre con Dios (12,1 - 16,17); b) leyes sobre las auto-
ridades que sirve de bisagra (16,18 - 18,22); c) leyes que rigen las
relaciones humanas o sociales (19,1 - 25,19).1

9 La frase del v. 13 dice literalmente: “Dios lo puso (nax) en su mano”. No es una acusacion a
Dios, sino que expresa la idea de que la muerte fue causada por motivos ajenos al agresor y que
Dios actua como responsable final de la suerte de la victima, acusando al destino de lo sucedido,
cf. P. ANDiRacH, El Libro del Exodo, Ediciones Sigueme, Salamanca 2006, 351.

0 Cf. F. Garcia Lorez, El Deuteronomio, una ley predicada, Verbo Divino, Etella 1989, 29.
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La segunda ley en el transcurso histérico de la ley de refugio la
encontramos, pues, abriendo la tercera seccion del Codigo deute-
rondmico, correspondiente a las relaciones sociales del pueblo. El
primer versiculo establece el preambulo de la ley: «Cuando Yahvé
tu Dios haya destruido las naciones de las que Yahvé tu Dios te
da su tierra, y heredes y habites en sus ciudades y en su casa...»
(Dt 19,1). El libro del Deuteronomio insiste que la causa de la des-
truccion de estas naciones y la pérdida de su tierra es debido a
sus abominaciones (Dt 18,12), entendidas como idolatria (Dt 20,18;
29,17; 32,16).

La huida del homicida involuntario hacia el altar del santuario pudo
haberse desvirtuado en una cuestién de supersticion, considerando
los cuernos del altar una falsa seguridad, no solo para los homicidas
involuntarios, sino para los homicidas en general. Quiza por esta
razon el Cédigo deuteronomista establecié tres ciudades, dentro del
territorio de Israel, para que acudiera el homicida: «Separaras tres
ciudades para ti en medio de tu tierra que Yahvé tu Dios te da para
heredarla» (Dt 19,2). Los caminos a estas ciudades debian estar
abiertos para que el homicida pueda refugiarse (19,3).

Ademas de estas tres ciudades, ya mencionadas con anteriori-
dad en Dt 4,43, otras tres son anadidas (19,9) como ciudades de
refugio, a fin de que el vengador de sangre (o771 5&3) no pueda darle
muerte de facil manera. La intencién es humanitaria: posibilitar el fa-
cil acceso a una ciudad de refugio.™ Aun asi, el vengador de sangre
sigue en espera de su justicia.

2.2. El vengador de sangre: La justicia solidaria
El texto primero de Ex 21,12-14 no explicitaba quién o quiénes

podian ejercer el derecho de justicia para vengar a la victima de
homicidio. En cambio, la ley de Dt 19 introduce a la persona que

" Es dificil aceptar la tesis de que las ciudades de refugio surgieron ante la centralizaciéon del
culto y la destruccion de los santuarios fuera de Jerusalén que complicaria la huida del homicida
a este Unico santuario como resultado de la reforma de Josias, cf. J. StackerT, « Why Does Deu-
teronomy Legislate... 30. Lo cierto es que el Cédigo deuteronémico es anterior a la reforma de
Josias, ademas que el alcance de esta centralizacion del culto emprendida por el rey es incierto.
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puede reclamar el derecho de venganza: el vengador de sangre.
La practica mas primitiva, tanto entre los israelitas como entre las
naciones del Medio Oriente, concedia a toda la familia del muerto
la potestad de la venganza, como puede deducirse de los textos de
Jos 7,24 0 2 Re 9,26.

Pero la sangre derramada de una persona era tan valiosa a los
ojos de Dios, que fue necesario que un miembro de la familia ofen-
dida, un vengador de sangre, actuara a nombre de Yahvé para re-
clamar justicia por ese crimen,' pues todo ser humano es imagen
de su creador: «El que derrame sangre de un humano (o&), por
un humano su sangre sera derramada, porque a su imagen hizo
Dios al ser humano» (Gn 9,6). Toda sangre derramada de una per-
sona clama a Dios por justicia (Gn 4,10), por lo que el vengador de
Sangre no solo representaba el deseo de justicia de la familia del
hombre asesinado, sino a Yahvé mismo, el vengador por excelencia
(Sal 9,13)."™ La teologia del Deuteronomio, sin embargo, presenta
otro principio para la introduccion del vengador de sangre en la ley
sobre las ciudades de refugio: la fraternidad solidaria.

2.3. La puerta de la ciudad: la comunidad justificadora

La novedad de la ley deuterondmica, al sustituir el santuario por
seis ciudades, tres del lado oeste y tres del lado este del rio Jordan, ™
no solo tuvo la intencionalidad histérica de acercar los lugares de
refugio para los homicidas involuntarios, sino también para hacer
que el homicida fugitivo pasara forzosamente por la puerta de la
ciudad, lugar de los juicios comunitarios. Asi, el asilo pasa de ser un

2 Este vengador de sangre solia ser el pariente mas préximo a la victima, quien no solo tenia
el derecho sino también la obligacion de dar muerte al homicida de su pariente, cf. Juan Luis de
Leon, Deuteronomio (Comentarios a la Nueva Biblia de Jerusalén), Desclée De Brouwer, Bilbao
2009, 190.

3 Cf. M. JasTrow et. al., «Avenger of Blood», Jewish Encyclopedia, disponible en: http://www.
jewishencyclopedia.com

4 El texto del Deuteronomio no explicita las seis ciudades de refugio en Israel, solo sefiala que
deben estar en diversos territorios del pais. Pero la escuela deuteronomista nos brida la lista de
las seis ciudades, una por cada region (Jos 20,7-8).
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asunto de justicia familiar como aparece en el Cadigo de la Alianza,
para ser una cuestion de interés comunitario para todo el pueblo.

El refugio para el homicida no se da de manera automatica como
sucedia en el santuario, sino que el que huye del vengador de san-
gre debe primero comparecer ante los ancianos de la ciudad para
saber si puede ser o no admitido a la ciudad (Jos 20,4). Una vez
admitido, el homicida tendra un juicio ante toda la ciudad para es-
clarecer el motivo de su crimen.'® Si resulta que actud con alevosia,
los mismos ancianos lo entregaran al vengador de sangre para que
se le haga justicia (Dt 19,12). En cambio, si resulta ser inocente de
la alevosia, el pueblo lo justificara de su delito.

Ya no es la sangre de la Alianza la que justifica al homicida invo-
luntario, sino que es la fraternidad de la sociedad que se instaura a
partir de esa Alianza. De hecho, la palabra “hermano” se utiliza con
frecuencia en la seccion del Codigo en que se presenta la ley sobre
las ciudades de refugio. El hermano es el israelita, pero también el
forastero e, incluso, al que en el Cédigo de la Alianza se le desig-
naba como enemigo.'” La teologia del Deuteronomio, que pretende
propiciar una fraternidad solidaria como la mejor identidad de un
pueblo nacido de la Alianza con Yahvé, hizo de ese pueblo el pro-
tector, juez y justificador del asesino sin intencién. El propésito de
esta justificacion es evitar el derramamiento de sangre en medio de
la tierra (Dt 19,10), una abominacion semejante a la de las naciones
cananeas. Asi, la justificacién del homicida declarado inocente no
es solo para proteger su vida, sino también proteger la tierra del

5 En el Cddigo deuterondémico, la nacion completa se involucra en las ciudades de refugio,
estableciendo las ciudades al alcance de todos, manteniendo en buen estado los caminos a
ellas y actuando como jueces, a través de sus ancianos, en el ajusticiamiento o justificacion del
homicida, cf. P. Maves, «Cities of Refuge...», 17.

6 La legislacion deuteronomista es mas racional y no permite dejar al vengador de sangre ejer-
cer la justicia de manera arbitraria. EI mismo Cédigo establece jueces y escribas en cada tribu
para juzgar los casos sin acepcién de personas ni sobornos (Dt 16,18-20). Solamente cuando
estos jueces comunitarios eran incapaces para establecer un veredicto satisfactorio, se recorria
a los sacerdotes levitas del santuario central, cf. R. CLements, Deuteronomy, JSOT Press, She-
ffield 1989, 26. Los ancianos no ejecutaban la sentencia, en caso de ser encontrado culpable
el homicida, solo dictaban la sentencia. Sera derecho del vengador de sangre, en un acto de
justicia, ejecutar la sentencia capital.

17 Cf. C. SoLTeRO, «Deuteronomio», en O. Tapia y C. SoLTero, Exodo, Levitico, Numeros, Deute-
ronomio (Biblioteca Biblica Basica 4), Verbo divino, Estella 2010, 385.
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pueblo del derramamiento de sangre inocente.'® La teologia sacer-
dotal vera este derramamiento de sangre en la tierra de una manera
distinta.

3. Las ciudades de expiacion: Nimeros 35,9-12
3.1. El Cédigo sacerdotal: la justicia ordenadora

El cuarto libro de la Torah es un libro poco estudiado, tanto en los
ambientes académicos, como en los circulos populares de estudios
biblicos. Toda su tematica, redactada en dos principales géneros
literarios, leyes y narraciones, ocurre en el desierto, lo que corres-
ponde bien a su nombre hebreo (1277n32). Conforme a esta referen-
cia, el libro se puede dividir en tres partes: a) final de la estancia en
el Sinai y ultimas disposiciones (1,1 - 10,10); b) marcha desde el
Sinai hasta las llanuras de Moab (10,11 - 25,18); c) preparacion de
la entrada en Canaan (25,19 - 36,13)."®

El proceso de formacioén del libro de Numeros es muy complejo
y dificil de explicar. Contiene términos e instituciones propias del
preexilio como la formacién del campamento militar en forma cua-
drangular, el uso de trompetas para el culto y para la guerra, la
definicién de los limites de Canaan o el fendmeno de la profecia en
éxtasis. Sin embargo, la redaccion final corresponde a la tradicion
sacerdotal del exilio y de la época temprana del posexilio.?® Este
libro contiene una teologia basada en el orden y la separacion.

Es muy probable que la legislacion sacerdotal de Numeros co-
nociera los dos textos legales de Exodo y Deuteronomio sobre los
lugares de refugio para los homicidas involuntarios. La introduccién
alaley en Nm 35,10 es parecida a la de Dt 19,1, pero mas escueta:

8 Cf. J. L. pe Leon, Deuteronomio (Comentarios a la Nueva Biblia de Jerusalén), Desclée De
Brouwer, Bilbao 2009, 191.

9 P, Buis, El libro de los Numeros, Verbo Divino, Estella 1993, 5.

20 Cf. O. TariA, «NUmeros», en O. Taria y C. SoOLTERO, Exodo, Levitico, Numeros..., 226. Con
la vuelta de los descendientes de los exiliados, el sacerdocio del templo de Jerusalén habia
crecido en importancia y en poder. La tradicion sacerdotal defiende la institucion del sacerdocio
como elemento querido por Dios, ante los grupos subversivos que cuestionaban tales circulos
sacerdotales elitistas.
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«Cuando ustedes crucen el Jordan hacia la tierra de Canaan...».
Ninguna referencia a la destruccion de las naciones de Canaan, el
peligro ya no esta en la imitacion de sus abominaciones, sino en la
contaminacion de la tierra.

3.2. La injusticia de la sangre que profana la tierra

La legislacion de Nm 35 habla de las seis ciudades ya menciona-
das en Deuteronomio, pero no para ser instituidas, sino convertidas
en ciudades de asilo, pues los israelitas las encontraran (np) de
entre las ciudades cananeas (35,11). Otra innovacion es introduci-
da por el Cédigo sacerdotal: ya existe un término propio para estas
ciudades: asilo (v9pn), a diferencia de las legislaciones anteriores
donde se utilizaba el verbo mas ambiguo de huir (o1). Por tanto, la
palabra “asilo” tiene una relacion intrinseca con la teologia sacer-
dotal levitica.?’

Debido a esta relacién entre las ciudades de asilo y las ciudades
de los levitas, debemos entender que el asilo no era una cuestion
de justicia tribal como en Exodo o de solidaridad fraterna como en
Deuteronomio, sino una purificacion. El homicida, aun en su alegato
por una intencion sin alevosia en la muerte de alguien, es culpable
de derramar sangre, no porque el hombre es imagen de Dios (Ex) ni
porque el hombre es un hermano de la comunidad (Dt), sino porque
toda sangre derramada contamina la tierra: «No profanaras (qin) la
tierra donde viven ustedes porque la sangre profana la tierra, y no
se podra hacer expiacién por la sangre derramada en ella, sino por
la sangre de quien la derramé» (Nm 35,33).

Por lo tanto, como ya se habia resaltado hace varios afos, el
homicida, aunque lo sea accidental, es culpable, pues toda sangre
derramada profana la tierra,??> como lo dice el verso sacerdotal de

2! En todo el Pentateuco, solo el libro de Numeros utiliza el término de asilo (07jm) y Unicamente
en este capitulo 35. Fuera del Pentateuco, el vocablo es utilizado por el capitulo 21 del libro de
Josué —capitulo tardio con probable influencia sacerdotal- y 1 Cro 6,42-52. Ambos textos lo
emplean en el contexto de la reparticion de ciudades a los sacerdotes levitas.

22 Cf. M. GRreenBerG, «The Biblical Conception of Asylum», Journal of Biblical Literature 78,2
(1959) 128.
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Gn 9,5: «Ciertamente pediré cuenta de la sangre de ustedes, de la
vida de ustedes: de cualquier animal, de cualquier ser humano».
También la mujer en menstruaciéon era considerada impura, pues
con su sangre profanaba la tierra (Lv 12,2.5).2° El asilo (v%pn) de
estas seis ciudades leviticas no son refugio, sino un espacio de
expiacién por la sangre que ha contaminado la tierra.

3.3. La justificacion de la muerte del sacerdote

Mientras el asesino involuntario se encuentra en la ciudad de asi-
lo, a manera de un exilio purificador,?* el vengador de sangre no
lo puede tocar. Sin embargo, como ya vimos, la profanacién de la
tierra por la sangre derramada solo se puede expiar por la sangre
derramada de alguien mas. Si fuera un animal, se expiaria con otro
animal sacrificado; si fuera un homicida premeditado, se expiaria
con la justicia del vengador de sangre. Pero, en el caso de un homi-
cida sin premeditacion, ;cémo expiar esa profanacion? La legisla-
cion respondera que con la muerte del sumo sacerdote (Nm 35,25).

La unica persona que tiene una importancia religiosa y cultual
como para revestir su muerte con un valor expiatorio por el pueblo
es el sumo sacerdote.?® Solo su muerte puede expiar la culpa del
homicida involuntario que no se ha podido expiar con anterioridad.
Su muerte expiatoria tiene un contenido de justificacién ritual para
el homicida involuntario. Aun con su delito de profanacion, es jus-
tificado por el mas grande de los sacrificios: la muerte del sumo
sacerdote.

2 En oftro libro de tradicién sacerdotal, Esdras sefiala lo siguiente: «La tierra que ustedes estan
entrando para poseerla es una tierra impura (nT1) con impureza (nT) de los pueblos de la tierra,
con abominaciones que la llenan de lado a lado con su impureza» (Esd 9,11). En este verso la im-
pureza (nT1) es un sustantivo sinénimo de la menstruacion de la mujer por su sangre derramada
que contamina la tierra. En efecto, la mayoria de los casos donde se utiliza el vocablo “impureza”
(nm), se hace con referencia a la menstruacion de la mujer (Lv 12,2.5; 15,19.20.24.25.26.33;
18,19; Ez 18,6; 22,10; 36,17).

24 Cf. D. Ouson, Numbers (Interpretation), John Knox Press, Louisville 1996, 190. La teologia
sacerdotal del exilio también concebia al exilio en Babilonia como una etapa de purificacion para
el resto de Israel.

2 Cf. M. GReenBERG, «The Biblical Conception of Asylum»..., 130.

182



LA JUSTIFICACION DEL HOMICIDA INVOLUNTARIO EN EL PENTATEUCO————————

4. Conclusion y perspectivas de interpretacion

Hemos visto que la legislacion del Pentateuco acerca de la jus-
tificacion del homicida involuntario no es homogénea, sino que ha
seguido un proceso histérico de adaptaciéon a las nuevas circuns-
tancias del pueblo israelita. Estas adaptaciones histdricas, ademas,
fueron interpretadas a la luz de las corrientes teoldgicas de los
distintos Codigos legales que las contenian. Mi intencion, en este
articulo, fue precisamente resaltar estas caracteristicas teoldgicas
presentes en las leyes sobre el refugio.

En la legislacion mas antigua, el homicida involuntario podia re-
fugiarse en el santuario mas cercano, agarrandose a los cuernos
del altar, donde, de manera simbdlica, la sangre derramada de los
sacrificios lo preservaban de la venganza de la tribu agraviada, en
una justificacion de tipo religiosa-hospitalaria. En el siguiente estra-
to de la legislacion, el homicida involuntario podia refugiarse en seis
ciudades custodiadas por el pueblo para protegerlo del vengador de
sangre, y tenia derecho a un juicio imparcial, que lo podia declarar
inocente de causar la muerte de un hermano de manera intencional;
la asamblea de ancianos lo justificaba en aras de preservar la frater-
nidad solidaria. Finalmente, la legislacion sacerdotal afiadia que las
seis ciudades debian ser leviticas por su caracter sagrado, pues el
asesino involuntario no era inocente de profanar la tierra con la san-
gre derramada, por lo que debia pasar un tiempo de purificacion y fi-
nalmente ser absuelto por la muerte expiatoria del sumo sacerdote.
En todos estos casos, el propositos de las leyes era impartir justicia
para la familia agraviada por el asesinato de uno de sus miembros,
la proteccion vy justificacion del homicida sin intencion, y el cese de
una violencia desbordada que trastocaria la paz de la comunidad.

En el Nuevo Testamento tampoco encontramos una sola manera
de entender la justificacion del pecador. Jesus, en la ultima cena,
concibe la justificacion a través de su sangre de la alianza derra-
mada por muchos (Mc 14,24), que nos recuerda a la justificacion
de la sangre de alianza derramada en los cuernos del altar, que
justificaba la homicida. Por su parte, san Pablo entendia la justifica-
cion como un acto de solidaridad con la redencién obrada por Cristo
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Jesus (Rom 3,24), mas en continuidad con la teologia deuterono-
mista de la hermandad. También la carta a los Hebreros tiene su
propia manera de entender la justificacion como el resultado de la
muerte expiatoria de Jesus, el sumo sacerdote por excelencia (Heb
9,11-14), como lo propuso el libro de Numeros respecto al homicida
involuntario.

La actualizacién de la legislacion sobre el refugio y su justificacion
puede ser tan distinta como las teologias que las soportan. En los
Estados Unidos de América, el acoso contra migrantes indocumen-
tados —involuntarios casi siempre— ha hecho que el estatuto juridico
de iglesias-santuarios y de ciudades-santuarios sea una necesidad
renovada, en vista de la proteccion y justificacion de estos migran-
tes. En Europa, los paises debaten sobre sobre la posibilidad y las
condiciones de asilo para refugiados que huyen de condiciones de
guerra y pobreza en sus naciones de origen. Frente a estos fené-
menos de ahora y de siempre, la legislacion de la Torah siempre
tendra luces por arrojar.

En México, la situacién creciente y desbordada de violencia tam-
bién requiere de una iluminacion desde la Palabra Dios, al mismo
tiempo que se convierte en un criterio hermenéutico ineludible del
lector. La sangre derramada no es un tema ajeno a nosotros. Esta
sangre clama justicia por parte de los familiares que han perdido
seres queridos y que son los nuevos vengadores de sangre, en bus-
ca de una justicia que parece no existir en una evidente impunidad
generalizada. También, con dolor constatamos que cada vez mas
personas son forzadas a dejar sus lugares de residencia por miedo
a perder su vida en este clima de inseguridad. Ellos van buscando
una ciudad de refugio, al amparo de una comunidad fraterna que los
reciba y los acoja como un hermano mas. También aqui, en nuestro
pais, la teologia del refugio y del asilo tiene mucho por decir.
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ANALISIS DE LA CUESTION SEGUN LA SUPER EPISTOLAM
AD ROMANOS DE TOMAS DE AQUINO

Rubén Betancourt Garcia'

Abstract:

Para Tomas de Aquino la carta de Pablo a los Romanos implica
una antropologia y teologia natural, por tal razén, no tiene ningun
reparo en insertar elementos filoséficos de raigambre aristotélicos
y cristianos en su exégesis; sin este recurso a la metafisica, se de-
meritaria la comprension de los textos de la Escritura. La impor-
tancia del analisis del comentario de Tomas de Aquino, conlleva el
conocimiento de que Cristo es el Verbo de Dios, que hecho hombre,
justifica al hombre pecador. El eje central de la doctrina tomasiana
gira en torno a la radical ineficacia del hombre para salvarse a si
mismo, manteniendo que para la salvacion hace falta que el hombre
coopere libremente, ayudado y movido por la gracia.

For Thomas Aquinas Paul’s letter to the Romans is based on a
natural anthropology and theology, for which reason he has no ob-
jJection to recourse to philosophical elements that have Aristotelian
and Christian roots in his exegesis; the neglect of this recourse to
metaphysics would impoverish the understanding of the Scripture
texts. Central to the analysis of Aquinas’ commentary is the knowl-
edge that Christ is the Word of God, who, made man, justifies sinful
man. Thomistic doctrine revolves around the central premise of the
human being’s radical inefficiency to save himself; Aquinas main-
tains that to acquire salvation it is necessary that individual cooper-
ate freely with God'’s initiative, helped and moved by the grace.

Palabras clave: Tomas de Aquino, Pablo, Carta a los Romanos,
salvacion, justificacion, Ley, fe y obras.

1 El autor es profesor en la Facultad de Filosofia en la Universidad Pontificia de México. Su
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Introduccion

Para Tomas de Aquino la carta de Pablo a los Romanos impli-
ca una antropologia y teologia natural; la referencia a la filosofia
es una exigencia para el Aquinate, que no tiene ningun reparo en
insertar elementos filosoficos de raigambre aristotélicos en su exé-
gesis. Sin este recurso a la metafisica, se demeritaria la compren-
sion de los textos de la Escritura; método hermenéutico que ado-
lecen muchos estudiosos de la Biblia que, con frecuencia, caen en
un «fundamentalismo biblico» o en la repeticion de elementos sin
profundidad o sistematicidad académica.?

Aunque en Tomas de Aquino encontramos ciertas intuiciones que
no se habian planteado tiempo atras, en general, al comentar la
Escritura, sigue a san Agustin; no obstante, en su discurso conjuga
elementos metafisicos como las relaciones entre fin Ultimo y faculta-
des; entre causa final y causas segundas; entre causa instrumental
necesaria y libre; entre libertad y orden. Ciertamente, los postulados
metafisicos tomasianos estan filtrados por el pensamiento cristiano.
Sigue a Aristoteles, pero solo en aquello que va de acuerdo a la Tra-
dicion de la Iglesia.® Al cotejar la doctrina tomista y las formulacio-
nes del Concilio tridentino en lo referente al tema de la justificacion,
se cae en la cuenta de la excelente relacion arménica y la coheren-
cia de sus argumentaciones desde el espiritu del Aquinate. Este es
un reto que el lector tendra que descubrir por si mismo.

La importancia de analizar el comentario de Tomas de Aquino a
la carta a los Romanos se justifica por varias razones.* Primero,
porque el tema de la justificacion conlleva el conocimiento de que
Cristo es el Verbo de Dios, que hecho hombre, justifica al hombre
pecador. Segundo, porque esta carta de Pablo a los Romanos es
la base principal para el tema de la justificacion, causa de inter-

2 Cf. B. McCarTHY, «El modo del conocimiento profético en Santo Tomas de Aquino», Scripta
Theologica 9 (1977) 427.

3 Cf. E. ReINHARD, «Introduccién», La dignidad del hombre en cuanto imagen de Dios. Tomas de
Aquino ante sus fuentes, EUNSA, Pamplona 2005, 15-16.

4 Metodolégicamente se han analizado aquellos lugares clasicos donde san Pablo habla del
tema de la justificacion desde el comentario de Tomas de Aquino: Rom 1, 16-17; 2, 14; 3, 20; 3,
22;3,28;4,2-8;5,12; 7, 18-19; 10, 13-17.
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pretaciones diversas, motivo de discrepancias dogmaticas entre los
cristianos, de modo particular con Pelagio en el siglo V y la Reforma
luterana en el siglo XV1.5 De tal forma que es un escrito de lectura
obligada como punto de partida para la comprension del tema de
la justificacion. Finalmente, porque la autoridad teolégica de Tomas
de Aquino no se basa en la Suma Teoldgica o en las Cuestiones di-
putadas, sino en sus Comentarios a las cartas paulinas que, segun
nuestro punto de vista, han sido poco estudiados o parcialmente
considerados.

1. Breve bosquejo histérico

Tomas de Aquino recupera el pensamiento de san Agustin en la
interpretacion auténtica de san Pablo respecto al tema de la justifi-
cacion, adoptando una postura mucho mas amplia y conciliadora.®
En la exégesis tomista sobre el significado paulino de la «justicia»
caben dos interpretaciones: una donde /a justicia por la que Dios
es justo, y otra, la justicia de Dios por la que Dios justifica a los
hombres, que se opone a la justicia de los hombres que pretenden
justificarse a si mismos por sus propias fuerzas.” El trasfondo de la
postura del Aquinate en oposicion a la herejia pelagiana de la justifi-
cacion, es que la justificacion no depende de una justicia que sea de
los hombres, de lo que ellos puedan hacer por sus propias fuerzas,
sino que la justicia de los hombres «depende de su fe en Dios».
Por lo tanto, «la justificacion es un don de Dios», asi la justicia de
Dios esta intimamente conectada con su fidelidad a las promesas,
distinguiendo aquella justicia por la cual Dios justifica a los hombres
y la justicia de Dios por la que El mismo es justo.?

5 Cf. E. Son, «Thomas d’Aquin et I'Ecriture: une exégése contemplative», Revue des Sciences
philosophiques et théologiques 4 (2007) 731.

5 El texto en castellano que se hara uso en la presente investigacién es la traduccion realiza-
da por Salvador Abascal intitulada: TomAs be Aauino, Comentario a la Epistola a los Romanos,
editorial Tradicion, publicada en dos volumenes, ambos en 1982. Para el texto latino se utilizara
la edicion de Parma. Cf. Santi Thomae Aquinatis Doctoris angelici Ordinis Predicatorum Opera
omnia ad fidem aptimarum editionum accurate recognita, Parme typis Petri Fiaccadori, t. 13.

7 Cf. J. M. Lecea, Fe y justificacién en Tomas de Aquino. Un estudio histérico teolégico sobre la
Suma Teolégica, ICCE, Madrid 1976,13-15.

8 Cf. J. A. Asap, «Bautismo» en Diccionario de Teologia, EUNSA, Pamplona 2014, 14.
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La distincién antes mencionada es de esencial importancia en la
comprension del tema de la justificacion, ya que en el Concilio de
Trento quedara consolidada esta doctrina en el decreto De iusti-
ficatione® que, sin lugar a dudas, fue un tema central y obvio. La
seriedad y profundidad teoldgica de la Iglesia respecto al tema de
la justificacion es evidente, pues no fue un punto de partida sino
de llegada. La controversia pelagiana planteé multiples problemas,
asunto retomado en el Concilio de Orange ante las pretensiones
teolégicas de los predestinacionistas de la Edad Media, llegando
por multiples caminos y matices hasta Lutero. Desde la preparacion
de la tematica del Concilio Tridentino se formaron seis congregacio-
nes de especialistas de tedlogos de distintas escuelas de pensa-
miento, expertos y peritos en el tema de la justificacion.

El «modo pedagdgico» de asumir el tema de la justificacion en
las congregaciones de tedlogos, segun los historiadores, fue plan-
tear el tema de «manera positiva», es decir, no tanto condenar los
errores de Lutero, sino establecer el patrimonio comun de la doc-
trina catdlica sobre la justificacion, acudiendo principalmente a los
Padres de la Iglesia, sobre todo a Tomas de Aquino. Es lamentable
que, en la actualidad, y por el desconocimiento del contexto del
Concilio Tridentino, haya tedlogos o historiadores que piensan que
el Concilio de Trento fue netamente condenatorio; para evitar postu-
ras criticas sin fundamento habra que desarrollar una investigacion
seria, profunda y equilibrada de los textos."

9 El Decreto sobre la justificacion se encuentra en el H. DENzINGER — P. HUNERMANN, EI Magisterio
de la Iglesia, Herder, Barcelona 1999, nn. 1520-1583. El debate sobre la justificacion comenzé
el 22 de junio de 1546. En los dias 24 de julio, 23 de septiembre y 5 de noviembre se presentd,
en cada uno de ellos, un esquema del decreto. Se afiadieron mas tarde otras modificaciones.
En el Decreto se rechazan principalmente las doctrinas de Lutero sobre la justificacion y sobre
la cooperacion del hombre con la gracia; se rechazan, ademas, las ideas de Calvino sobre la
predestinacion y también los errores de Joviniano y de Pelagio, que negaban la necesidad de la
gracia para obtener y conservar la justificacion.

0 J. M. Dawmau, «La justificacion, eje dogmatico de Trento», Razén y Fe 131 (1945) 98.

" Recomendamos el documento emitido por la Comisién para la Promocién de la Unidad de los
Cristianos titulado Directrices para la cooperacién interconfesional publicado el 16 de noviembre
de 1987, donde se explicitan los principios que hay que tener en cuenta para la redaccioén y re-
vision de las traducciones de la Biblia. Cf. Enquiridion biblico. Documentos de la Iglesia sobre la
Escritura, BAC, Madrid 2015, nn. 1041-1092.
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El texto tridentino en su «esquema de septiembre» preparado por
Cervini después de consultar a los expertos como a Domingo Soto
representante de los dominicos en la Escuela de Salamanca, y a
los tedlogos mas renombrados de parte de la Companiia de Jesus:
Lainez y Salmerdn, giraba en torno al tema de la «doble justicia» ya
enunciada por Tomas de Aquino. En un esquema nuevo presentado
en el aula conciliar en noviembre de 1546 se habla por primera vez
de las causas de la justificacion. El decreto sobre la justificacion fue
aprobado de manera definitiva el 13 de enero de 1547 tal como lo
conocemos en la actualidad y del cual se hara referencia en este
escrito.

Resumiendo lo anterior, hay que decir que la intencién de los pa-
dres tridentinos fue no elaborar la doctrina en forma de canones,
sino positivamente, y presentarla segun el espiritu de san Agustin,
mediada por un léxico inspirado en la doctrina de Tomas de Aqui-
no."? No hay que olvidar que, efectivamente, el decreto De iustifica-
tione no responde a planeamientos de «escuela» o de «cuestiones
disputadas», sino al sentir comun de la Iglesia, y que por supuesto,
presenta su argumentacion de una manera opositora a la opinion
pelagiana y luterana sobre el tema de la justificacion.® Ahora bien,
en el analisis de las definiciones de Trento y la postura doctrinal de
Tomas de Aquino, existe una proximidad sorprendente, que aun no
ha sido estudiada suficientemente por los especialistas, con esto no
quiero decir que el Concilio Tridentino cite expresamente al Aquina-
te, sino que su léxico y espiritu estuvieron presentes.

2. Lajustificacion y la ira de Dios
En reflexion sobre «la ira y justicia de Dios» que aparecen en Rom

1, 16, hay que decir que la interpretacion de la expresion «justicia
de Dios» ha tenido diversos matices de interpretacion y no deja de

2 Cf. J. M. AugerT, La ley eternal, en la Ley de Dios y las leyes de los hombres, Herder, Barcelona
1969, 58.

3 Cf. F. Ropricuez, «Pareceres en torno a la doctrina de Barth sobre la justificacion», Estudios
Eclesiasticos 37 (1962) 79.
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ser un punto espinoso para los especialistas de la Escritura.™ El
mismo Lutero veia este tema con mucha angustia, ya que se en-
tendia la justicia de Dios equivalente a la «ira de Dios», odiaba este
vocablo al no aceptar que Dios castiga a los pecadores e injustos:
«Me di cuenta de que habia de interpretarlo asi: la justicia de Dios
es aquella que Dios da, aquella de la cual el justo vive, es decir, la
fe. El sentido de la frase es, por lo tanto, el siguiente. La justicia
revelada en el Evangelio es la justicia pasiva, por la cual Dios, en
su misericordia, nos justifica por medio de la fe. Enseguida me senti
nacer de nuevo. Me parecia que la puerta del Paraiso se me habia
abierto de par en par».'® Lutero no se limita a una interpretacion de
la Escritura, sino que justifica sus opiniones apelando a la compren-
sién agustiniana de Pablo en su carta a los Romanos,' ademas
realiza una critica mordaz a la nocién de justicia que Aristoteles
planteada en su Etica. La lectura seria y amena de los textos agus-
tinianos rechaza la idea de un camino hacia la justificacion sola fide,
pues mantiene que el hombre justificado es realmente justo y santo.

Para Tomas de Aquino existe una relacién entre la justicia de
Dios, por la que El mismo es justo, con la fe del hombre que cree
en el Evangelio; asi la fe es vida y no solo reputacion, es la vida de
la gracia de uno a Cristo: «Dice mi justo, es decir, el que por mi ha
sido justificado y considerado justo en mi presencia; por esto afiade
vive de la fe, es decir, de la vida de la gracia»."” De lo anterior se
desprende la pregunta si la fe es una virtud, para el Aquinate la fe
no es virtud si se le considera como contenido, seria el caso de lo
expresado en el Credo y la teologia sistematica, ni tampoco lo es
si falta en el acto de fe la caridad: «[...] el acto de fe que consiste
en creer, depende del entendimiento y de la voluntad que mueve

4 Cf. J. P. TorrELL, Iniciacién a Tomas de Aquino: su persona y su obra, EUNSA, Pamplona
2002, 364. Torrel menciona que no es facil precisar con exactitud en qué afios de ensefianza
pertenecen los cursos de Pablo. Ademas, la parte en la que su mano se percibe directamente
comprende los ocho primeros capitulos de los Romanos, el resto del comentario no fue corregi-
do, este curso data muy probablemente de los Ultimos afios de su vida, en Napoles, Paris entre
1272-1273.

5 Cf. J. M. LacraNGE, «Le commentaire de Luther sur I'Epitre aux Romains», Rev. Biblique 12
(1956) 474.

6 Cf. A. CoLuNaA, «La ley mosaica y los sentidos de la Sagrada Escritura, segun Santo Tomas»,
Ciencia Tomista 34 (1926) 233.

7 Ad Rom, n.104.
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al entendimiento a asentir; por esto el acto de fe sera perfecto si la
voluntad es perfeccionada por el habito de la caridad; no lo serd, en
cambio, si falta el habito de la caridad. Luego, la fe formada por la
caridad es una virtud».'® Asi pues, en la mente de Tomas de Aquino
existe una realidad inherente en el hombre, que es una manifesta-
cion en él de la trascendencia divina, es decir, la justicia divina se
revela en la justicia del hombre creyente.®

3. El cumplimiento de la Ley y los paganos

En la interpretacion del Aquinate son consideradas multiples opi-
niones; tiene en cuenta la opinion de san Agustin, asi como la de los
escritores eclesiasticos que consideraban que los gentiles eran sim-
plemente los paganos.?’ El texto de san Pablo Rom 2, 14 pone de
manifiesto que el centro teoldgico es la necesidad de la fe en Cristo,
a partir de ahi se salvan los que ponen de verdad en practica la Ley,
es decir, los que siguen a Cristo. La distincién de Tomas de Aquino
frente a sus antecesores es que la justicia puede entenderse desde
tres puntos de vista.?! Primero, en cuanto que alguien iustus repu-
tatur; segundo en cuanto que se pone en practica el precepto de la
Ley y, por ultimo, no es por el cumplimiento de las ceremonias ni de
los preceptos sino porque ha sido hecho justo, esta tercera conside-
racion es la que especifica mejor el sentido de lo que es la justicia.
Asi pues, el hombre por si mismo es incapaz de ser justificado.?

La exégesis tomasiana mantiene que san Pablo expresa que los
que cumplen la ley, aun sin haber sido instruidos, son justificados,

8 Ad Rom, n.211.

19 Cf. M. de Bursos NuUREz, Pablo, predicador del Evangelio, San Esteban-Edibesa, Salamanca
1999, 247: «Es la carta mas conseguida de Pablo, la mas importante de su vida y de todo el
Nuevo Testamento».

20 Cf. Ad Rom, n.216: «Actus autem fidei, qui est credere, dependet ex intellectu et voluntate
movente intellectum ad assensum; unde actus fidei erit perfectus si voluntas perficiatur per habi-
tum charitatis et intellectus per habitum fidei, non autem si habitus charitatis desit; et ideo fides
formata charitate est virtus, non autem fides informis».

21 Cf. Ad Rom, n.212: «Tertio considerandum est quod idem numero habitus fidei, qui sine chari-
tate erat informis, adveniente charitate fit virtus; quia, cum charitas sit extra essentiam fidei, per
eius adventum et recessum non mutatur substantia eius».

22 Cf. A. C. CHACON, «La justificacion, iniciativa divina. Analisis de la cuestion en la Teologia de
Tomas de Aquino», Scripta Theologica 18 (1987) 620.
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mientras que los que la oyen, pero no la observan, no son justifi-
cados.?® De ahi que en el caso de la Ley lo decisivo sea su cum-
plimiento y no solo su conocimiento. Es probable, segun Tomas de
Aquino, que san Pablo haga referencia a los gentiles convertidos a
la fe, que habian empezado a observar los preceptos morales de la
Ley con el auxilio de la gracia de Cristo.?*

El hecho de que los gentiles, llamados también infieles, cumplan
los preceptos morales naturalmente, se puede entender desde el
punto de vista de la «ley natural» que les muestra lo que deben
hacer, pues esta ley es entendida por el Aquinate como la luz de
la razén natural en la que hay una imagen de Dios.? Sin embargo,
aun cuando se mantenga la ley natural eso no exime o excluye la
necesidad de la gracia para mover la voluntad, porque por la ley
solo se nos ha dado el conocimiento del pecado. Por lo tanto, es
cierto que existe un conocimiento natural de las leyes morales, pero
ello no implica que ese conocimiento baste para cumplir esas leyes;
el Aquinate afirma que, para perseverar en las buenas obras, se
requiere el auxilio o necesidad de la gracia.®®

Al margen de lo que se ha dicho, se podria interpretar que la Ley
de la que habla el texto paulino hace referencia a la Ley de Moisés,
de ahi que los gentiles serian los paganos en general; asi un pa-
gano podria cumplir esa Ley aun sin saberlo, ya que con sus solas
fuerzas es capaz de respetarla; no obstante, en la postura tomasia-
na se afirma que los gentiles no pueden ser sino los paganos de an-
tes de la predicacion del Evangelio, pues el cristiano es justificado
intrinsecamente y es capaz de obrar el bien.?”

% Cf. Ad Rom, n.213: «Et per hunc modum primum peccatum est causa sequentis peccati, se-
quens vero est poena prioris. Ad cuius evidentiam sciendum est quod unum peccatum potest
esse causa alterius indirecte et directe».

2 Cf. Ad Rom, n.216.

% Cf. Ad Rom, n.236.

% Cf. Ad Rom, n.252.

27 Cf. J.-M. PorreT, «Pablo de Tarso» Anamnesis 49 (2015) 32.

192



LA JUSTIFICACION POR LA FE EN JESUCRISTO————————

4. La justificacion y las obras de la Ley

San Pablo afirma que «delante de Dios nadie puede ser justifica-
do por las obras de la Ley. Porque por la Ley solo se nos ha dado
el conocimiento del pecado» (Rom 3, 20). Por el modo en que To-
mas de Aquino escribe en su Comentario a la carta a los Romanos,
se deja ver la rudeza del lenguaje al afirmar que la justificacion no
depende del cumplimiento de la Ley; al contrario, solo es posible
cumplir la Ley con la ayuda de la gracia, y al mismo tiempo, no hay
salvacion si, con la ayuda de la gracia, no se cumplen los preceptos
de la Ley.?®

En el contexto cultural de Pablo se podria entender que cuando
se habla de Ley, la referencia es solamente a la Ley de Moisés; sin
embargo, para el Aquinate eso es inadecuado, pues es evidente
que la justificacion no tiene una relacion Unica con el cumplimiento
de los preceptos de la Ley mosaica; si asi fuera, la justificacion seria
vélida solo para la religion judia y no para la salvacion universal; el
alcance seria particular y no general. De esta manera, es cierto que
el Apdstol se refiere a la Ley de Moisés; sin embargo, su propésito
es establecer que todos, sean judios 0 paganos, son transgresores
de la Ley y, por lo tanto, pecadores; de ahi que, aunque la referen-
cia inmediata sea para los judios, el trasfondo del mensaje paulino
es universal.?® Segun Tomas de Aquino el hombre no puede alcan-
zar la justificacion por sus obras. La Ley de Moisés y la ley natural,
si no estan fundamentadas en la gracia, no llevan a Cristo. Esta
postura radical del Aquinate patentiza la insuficiencia de lo mera-
mente humano en orden de la salvacion.®

Ademas de lo indicado, en la reflexion tomista se afirma que la
justicia no puede ser causada por obras humanas, pues si ésta fue-
ra algo meramente humano, bastaria para que el hombre se justi-
ficara a si mismo, quitando asi la absoluta gratuidad y necesidad
de la gracia. Por lo tanto, se afirma que «la ley se da para que el

28 Cf. Ad Rom, n.217.
29 Cf. J. ALFaro, «La fe como entrega personal del hombre a Dios», Concilium 21 (1962) 69.
30 Cf. Ad Rom, n.197.
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hombre conozca qué es lo que debe hacer y qué debe evitar [...]
Pero del hecho de que el hombre conozca que debe evitar el peca-
do en tanto que prohibido, no se sigue inmediatamente que lo evi-
te, como seria propio de la justificacion, porque la concupiscencia
pervierte el juicio de la razén en el particular operable. Y por eso la
Ley no basta para justificar, sino que se necesita otro remedio por
el que se reprima la concupiscencia».®' De este modo, no basta el
conocimiento de lo que es bueno porque la naturaleza del hombre
presenta un cierto desorden interno (concupiscencia), de ahi que el
hombre necesita de un auxilio divino que sane su naturaleza, para
que lo justifique y obre rectamente. De ahi la necesidad de la gracia
para la justificacion. El hombre, con la ayuda de la gracia, puede lo-
grar en esta vida la capacidad de realizar operaciones que exceden
su naturaleza.3?

5. La Ley de la fe y la ley de las obras

La exégesis de Tomas de Aquino es muy iluminadora cuando dice que
la justicia de Dios es por la fe en Jesucristo, no como si por la fe merecié-
ramos ser justificados, como si la fe procediera de nosotros mismos y por
ella mereciéramos la justicia de Dios, como ensefiaron los pelagianos,
sino porque en la justificacion por la que somos justificados por Dios; el
primer movimiento de la mente hacia Dios es por la fe.** De lo anterior
deducimos que la justificacion por la fe es algo gratuito, la fe no puede
merecer la justificacion que Dios opera en el hombre. Asi, la fe es un
don de Dios y no puede destinarse como mérito previo del hombre, la fe
no puede darse sin la infusion de la gracia de parte de Dios. El Aquinate
deja claro que «esta fe de la cual procede la justicia, no es fe informe,
de la que se dice en lac 2, 26: la fe sin obras esta muerta, sino que esta
informada por la caridad». La fe que justifica va unida a la gracia y a las
demas virtudes infusas, porque procede de la accién divina en el alma, en
concreto: no puede ser la sola fe puramente fiducial tal como ensefianza
la exégesis luterana y que se encargo de clarificar el Concilio de Trento.

3 Ad Rom, n.296.

% Cf. F. FERrARIO, «La riforma come promessa di Comunione. Dal consensus Tigurius alla Con-
cordia di Levenberg» Archivio Teologico Torinese XXII/2 (2016) 262.

% Ad Rom, n.302.

3 Cf. Ad Rom, n.302.
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Tomas de Aquino subraya que la justificacion se da sin las obras
de la Ley, sin embargo, repite que la fe sin obras estd muerta; por
esta razon, si el hombre, antes de la justificacion, no puede merecer
la fe, una vez justificado no solo puede realizar las obras buenas
segun los preceptos, sino que ademas esta obligado a realizarlas
para alcanzar la salvacién: «la fe de Cristo confiere el auxilio de la
gracia para cumplir los preceptos morales de la Ley, y afiade tam-
bién cierta iluminacion por la que se conserva con mayor seguridad
y firmeza».*® Insistimos que la justificacion es por la fe; es gratuidad
de Dios, de modo que las obras humanas son ineficaces para con-
seguirla; sin embargo, la justificacion exige que el hombre cumpla
los preceptos morales y, al mismo tiempo, en ese movimiento, la
gracia le proporciona el auxilio necesario para cumplir esos precep-
tos. Lo que se expone aqui esta en total consonancia con lo que
el Concilio de Trento ensend al decir que, en la justificacion, Dios
previene al hombre con su gracia, ilumina o mueve su espiritu, no
solo interiormente, sino también desde fuera por la predicacion de
la palabra divina.® Si el hombre oye el llamamiento, Dios lo conven-
ce entonces de su anterior incredulidad y le ofrece la justificacion
y el perddn de los pecados por Cristo. Si el hombre corresponde a
esta gracia preveniente, a ella sigue la fe en la promesa de Dios por
Cristo, y en la comunicacion de los méritos de Cristo por la miseri-
cordia de Dios para con él, que es pecador.®”

El Aquinate, retomando el texto paulino de Rom 4, 2 donde se
habla de la justificacion de Abrahan menciona que Dios otorgd a
Abrahan la fe, y como recompensa de su pronta adhesion a la fe,
le otorgd la justicia, esto es lo mismo que sucede con el pecador
que corresponde al impulso divino que le mueve al arrepentimiento.
La interpretacion tomista del texto del Apostol senala que la justi-
ficacion se entiende como la adquisicion del habito de la justicia
sobrenatural, distinguiendo claramente entre la virtud humana de la
justicia, que es la que ensefia Aristételes en la Etica Nicomaquea y
la virtud sobrenatural que orienta al hombre hacia Dios. En efecto,

% Cf. Ad Rom, n.321.

36 Cf. H. Hung, La justification. La doctrine de Karl Barth, réflexion catholique, Descleé De Brou-
wer, Paris 1965, 33.

37 Cf. Dz 1521-1525.
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Abrahan no fue justificado por las obras de la Ley sino por el mérito
de la fe, porque todo lo que tiene gloria ante Dios viene de algo
que excede las facultades del hombre.®® Asi, por un lado, esta la
concepcion de la justicia como habito, y por otro, la distincion entre
orden natural y sobrenatural. La verdadera justificacion esta en el
situar al hombre ante un nuevo orden mas alto, que no puede ser
alcanzado por las solas fuerzas humanas; la justificacion ordena a
un fin que es sobrenatural, y que la naturaleza humana no podria
conseguir si no fuera transformada por la accion misma de Dios.

El término justificacion tiene tres acepciones en la doctrina de To-
mas de Aquino.*® La primera es que la justificacion imputada, en
cuanto que los que cumplen la Ley son considerados justos ante los
ojos de los demas y ante Dios; la segunda acepcion entiende justifi-
cacion como ejecucion de la justicia, de modo que los que cumplen
la Ley ejercen justicia; la tercera es la justificacion en la que se
causa la justicia, la de aquel que se dice que es justificado porque
recibe la justicia de nuevo. Asi pues, para el Aquinate la justificacion
no procede de las obras, ya que por ellas no se adquiere el habito
de justicia, sino al contrario por el habito infuso de la justicia el hom-
bre realiza las buenas obras. La justificacion necesariamente debe
llevar consigo una intervencion directa de Dios en el hombre, que
produce una transformacion real que le capacita para el ejercicio de
obras ordenadas hacia un fin sobrenatural. Es claro que el hombre,
en su indigencia, ofende a Dios, pero ese pecado es totalmente re-
mitido o borrado por la gracia de la justificacion que Dios da.

6. Justificacion y pecado original

En la interpretacion de Rom 5, 12 la mayor preocupacién de la
exégesis tomista consiste en explicar como se transmite el pecado
original y en qué sentido la muerte fisica es el fruto del pecado;
siguiendo la tradicion afirma que el pecado de Adan se trasmite por
generacion, por ser un pecado no de la persona sino de la naturale-

3% Cf. A. ZamuNer CHEw, «La fe que busca la razén» Soleriana 55 (2015) 55.
% Cf. Ad Rom, n.212.
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za.*® Hasta donde llevamos analizando la carta a los Romanos por
Tomas de Aquino es sorprendente descubrir que en ningun momen-
to es pesimista respecto al tema del pecado, ademas la teoria de
la muerte después del pecado original es entendida como muerte
fisica propia de la naturaleza humana en cuanto que es corruptible,
de ahi que se entienda el pecado original como una rebelion de la
razon contra Dios, trayendo consigo que la razén pierda el dominio
de las potencias inferiores.*!

Es cierto que la naturaleza humana se vio dafiada por el pecado
original y sus debilitadas las fuerzas de su voluntad, sin embargo,
el planteamiento catdlico siguiendo la doctrina paulina, los escrito-
res eclesiasticos y en nuestro caso Tomas de Aquino, estan con-
vencidos de que no existe una pérdida absoluta de la libertad ante
las cuestiones morales sino de un «debilitamiento» que se puede
restaurar por medio de la gracia. De hecho, el pecado no puede ser
ignorado, pero si puede ser ignorada la naturaleza de ofensa a Dios
y alteracion al orden divino. Tomas de Aquino interpreta que la ley,
el pecado y la concupiscencia estan entre si en estrecha relacion;*
el pecado original produjo la concupiscencia y a través de ella, en el
no cumplimiento de la Ley, el aumento de los pecados.*

En la interpretacion del texto paulino de Rom 7, 8 el Aquinate
mantiene que la reparacion de la naturaleza humana por la gracia
no es total, pues, aunque el hombre puede querer y hacer el bien
en virtud de la gracia que habita en él; no obstante, mantiene cierto
desorden interno e inclinaciéon al mal porque la concupiscencia no
esta totalmente suprimida.** Ciertamente, Tomas de Aquino entien-
de que la expresién que habla de la «ausencia de bondad» solo
puede ser aplicada al don divino de la gracia, que no habita en el
pecador ni en cuanto a su cuerpo ni en cuanto a su alma, pero que
no puede ser extendida a todo lo que hay en el pecador.*s En el

4 Cf. Ad Rom, n.405.
41 Cf. Ad Rom, n.357.
42 Cf. Ad Rom, n.343.
4 Cf. Ad Rom, n.560.
4 Cf. Ad Rom, n.573.
4 Cf. Ad Rom, n.580.
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hombre que aun no ha sanado por la gracia de la justificacién, exis-
te una voluntad que tiende hacia el bien, aunque débilmente, por su
propia naturaleza racional.

En la exégesis tomista encontramos un humanismo y profundo
equilibro en la manera de entender la caida del hombre por el pe-
cado original, de tal forma que el hombre es bueno por naturaleza;
sin embargo, cuando se ve afectado por el pecado entra en él la
maldad, mientras que su corazén y mente quedan libres, para que,
con la ayuda de la gracia preveniente, poder obedecer el deseo del
bien, hasta llegar a poseer la inhabitacién divina.*®

La interpretacion de Rom 10, 3: «ignorando la justicia de Dios y
buscando la propia, no se sometieron a la justicia de Dios», denota
dos tipos de justicia: la que viene de la Ley y la que viene de la fe,
sin olvidar que el contexto es el de una exhortacion dirigida a los
judios. Existen muchos factores del significado de la justifica que los
judios olvidaron o no lograron comprender, como lo dijo el mismo
Jesus: la misericordia, la fe y el juicio, quedandose en las tradicio-
nes y preceptos humanos. En concreto, una cosa es la justicia que
viene de las obras y otra la del simple cumplimiento de la Ley. Por
lo tanto, el hombre no puede justificarse a si mismo por las obras;
de ahi que el Sefor Jesus manifieste su inconformidad con la incre-
dulidad de los judios.*

Tomas de Aquino establece la distincion entre la justicia de Dios,
por la que nos justifica y la justicia humana, que se deriva de la ob-
servancia de la ley;* ademas, el Aquinate establece que la justicia
de Dios se identifica con lo que ensefid Jesucristo, pues él es el fin
de la Ley, y si los judios no quisieron someterse a sus ensefianzas,
se alejaron del verdadero Dios; en la parte positiva se afirma que,
para que haya un regreso a Dios, se tiene que llevar a cabo un
sometimiento en Cristo y sus ensefianzas por medio de la fe: «[...]

4 Cf. E. BroTOoNs TeNA, «Contexto teoldgico del s. XV-XVI» Revista Aragonesa de Teologia
XXI111/45 (2017) 42-45.

47 Cf. F. Campos Y FERNANDEZ DE SEviLLA «Lutero y los agustinos en Alemania (c.1500-1525)» La
Ciudad de Dios CCXXX/1 (2017) 135-136.

“ Cf. Ad Rom, n.818.
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es decir, el fin para la justificacion, o en otros términos, los hombres
consiguen por medio de Cristo aquella justicia a la que iba dirigida
la Ley».*®

Es conveniente sefialar que, desde la doctrina de Cristo, se pue-
de descubrir la bondad vy la justicia establecida por Dios, asi en el
orden de la justificacion, la cumbre del camino que trasciende hacia
el perdon y misericordia es la persona de Cristo, que es el origen y
la fuente de toda justificacién; por lo tanto, el atributo de la justicia
referido a Dios apela hacia el Verbo encarnado. En la interpretacion
del texto de Rom 10,13-17, Tomas de Aquino explica las relaciones
entre el acto de fe y la proposicién de la fe; analiza las cinco etapas
mencionadas por el Apdstol para llegar a la salvacion:®° predicacion,
audicion exterior, atraccion del corazon, acto de fe e invocacion; ex-
plica que los predicadores no aprenden sus ensefianzas de si mis-
mos, sino de Dios, que los envia. La accion de los que predican no
basta si Dios no mueve el corazén a creer, de ahi la necesidad del
don de la gracia para llegar a la fe. Por supuesto, la gracia no actua
por si sola de manera unilateral, sino que ocupa de la colaboracion
de la persona humana, para que, movido por ella, escuche y acepte
las verdades que constituyen el contenido de la fe. En tal sentido, la
fe es el inicio de la justificacion, pero es al mismo tiempo efecto de
la gracia de Dios que nos hace justos.

Conclusiones

En el comentario de Tomas de Aquino a la carta a los Romanos
se encuentra el sustento teoldgico que mantendra el edificio de su
pensamiento sobre el tema de la justificacion; el eje central gira en
torno a la radical ineficacia del hombre para salvarse a si mismo.
A dos siglos y medio de la postura luterana sobre la justificaciéon
y en el combate a las herejias pelagianas, el Aquinate mantiene
que para la salvacion hace falta que el hombre coopere libremente
con la gracia ayudado y movido por la gracia misma. En la postu-
ra tomasiana pareciera que se adelanta a su tiempo, postura que

4 Ad Rom, n.841.
5 Cf. Ad Rom, n.837.
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retomara el Concilio de Trento y que sera objeto de reflexion teo-
|6gica para los siglos venideros. Es evidente que la interpretacion
del Doctor Comun es distinta a la de Lutero; como en todo discurso
existen puntos en comun; sin embargo, las distinciones son profun-
das, asunto que por el tiempo y la tematica no es objeto de estudio
en esta investigacion.

Ellegado de Tomas de Aquino es una veta que hace falta explorar.
Nuestra conviccidn es que la teologia tomista sobre la justificacion
esta plenamente fundida con la interpretacion de la doctrina pauli-
na. Los rasgos caracteristicos de la interpretacion de Tomas han
quedado plasmados en un Iéxico muy peculiar: la necesidad de la
gracia para la sanacion del pecado original de la naturaleza humana
y para la elevacion al fin sobrenatural, la justificacion como cambio
real desde el estado de pecado al estado de justicia por infusion de
la gracia y la divinizacion del alma justificada por su participacion en
la naturaleza divina.

Una cosa mas que descubrimos en nuestro estudio analitico es
que aun en los comentarios de Tomas de Aquino a la Escritura, esta
presente la metafisica y la teoria del conocimiento, pues sirviéndose
de ella deja patente la imposibilidad de una concepcién meramente
extrinseca de la justificacion, determinando el papel de la fe que jus-
tifica y de la gracia como causa formal de nuestra justificacion. Es
magnifico el tono realista y equilibrado del Aquinate y, sobre todo,
coherente con el pensamiento ortodoxo de la Iglesia Catdlica.

Finalmente, el Aquinate establece, a propdsito del tema de la jus-
tificacion, la necesidad universal de la eficacia exclusiva y de la gra-
tuidad sobrenatural de la gracia de Cristo respecto a los limites de
las ensefanzas de pensadores ajenos a la religion cristiana y, de
modo particular, de la religion judia. Ademas, la doctrina tomasiana
instituye la naturaleza cristocéntrica de la historia humana, tanto en
Su origen como en su orientacion y realizacion. Que la interpreta-
cion autorizada de Tomas de Aquino sobre el tema de la justificacion
sea una referencia de punto de partida que, como otras, aportan y
clarifican un tema que abre el horizonte hacia vientos nuevos dentro
y fuera de la Iglesia catdlica.
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Abstract:

El presente articulo versa sobre como las Escrituras Sagradas
hebreas abordan el tema de la justicia, desde sus origenes; también
ofrece una descripcion teoldgica de los elementos que la configu-
ran, asi como de su aparicion en la historia del pueblo de Dios, su-
brayando las realidades a las que alude (un legislador, un juez y un
cuerpo juridico). El autor arroja luz sobre la relacién entre la justicia
y la sabiduria iluminada por Dios.

This article deals with how the Hebrew Scriptures deal with the
subject of justice from its origins; it also offers a theological descrip-
tion of the elements that shape justice, as well as its development
in the history of the people of God, as it underscores the realities to
which it refers (a legislator, a judge and a legal body). The author
sheds light on the relationship between justice and wisdom enlight-
ened by God.

Palabras clave: justicia, legislador, juez, cuerpo juridico, dere-
cho, sabiduria.

Introduccion

La justicia se ha vuelto el interrogante supremo en los ultimos
tiempos. Desde la muerte de Jesus, fruto de la injusticia, hasta el
asesinato impune de personas que son silenciadas por exigir sus
derechos, el tema de la justicia se hace de primer orden.
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La Sagrada Escritura no es indiferente ante este tema; mas aun,
ahondando en el mensaje divino, podemos conocer la profundidad
de este concepto, los alcances que implica, incluso hasta aventu-
rarnos a proponer teoldgicamente los momentos del nacimiento de
la misma, asi como los elementos que implica su apariciéon y las
realidades correlativas a las que alude, como son la necesidad de
un legislador, un juez y un cuerpo juridico.

Pero también creemos necesario subrayar la conexién intrinseca
que existe entre la justicia y la sabiduria, pues esta ultima es ilumi-
nada por la presencia divina, que hace posible aquella, tanto en el
individuo, como en la comunidad.

1. La peticion de justicia

En el Salmo 43,1 rezamos: «Hazme justicia, oh Dios, defiende mi
causa». Pero s qué es en realidad lo que el salmista esta pidiendo
con el término “justicia®? En el pensamiento judio ¢qué significa
dicho concepto?, ¢a qué ambito de la vida atafie la realizacion de la
justicia? Estas son algunas de las preguntas que hemos seleccio-
nado para abordar el tema de la justicia, ya que, para profundizar
en la Palabra de Dios, es mas importante la seleccion de preguntas,
seguidas de la busqueda de respuestas.

Cuando el salmista pide justicia, en un primero momento recono-
ce a Dios como juez; en segundo lugar, la peticion implica la exis-
tencia del derecho; y finalmente, descubrimos que la vision integral
del pueblo de Israel vincula la vida y el derecho con la fe en Yahve,
el Dios de la Alianza, como un todo inseparable.

2. Lajusticia, garante del orden

La justicia comenzo a existir desde el primer momento de la crea-
cion, ya que fue la primera realizacion de Dios, pues la justicia es
la que busca restablecer el orden. El primer relato de la creacién
(Gn 1,1-2,4a) comienza sefialando que al principio todo era caos
y vacio (v.2). La primera creacion de Dios es la luz y enseguida
la separa de las tinieblas, incluso otorga un nombre a cada una
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de estas realidades; en seguida, hace la separacién de las aguas
de arriba de las aguas de abajo y, finalmente, hace la separacion
de las aguas de abajo: el mar y la tierra firme. Con estas acciones
ordenadoras de Dios, comienza a existir la justicia, que es la ga-
rante del orden creado. Por eso el salmista exclama: «El Sefor,
ama la justicia y el derecho y su misericordia llena la tierra» (Sal
33,5). Ciertamente, Dios ha creado todo por amor, pero también
le ha otorgado un orden y un sentido, y observar tal orden y captar
tal sentido es tarea del ser humano para comprender la manera
de corresponder a misericordia divina; asi lo dice el sabio: «El rey
con la justicia afianza la tierra, pero el hombre que acepta soborno
la destruye» (Prov 29,4). Por lo tanto, el que no practica la justicia
es quien atenta contra el orden que Dios ha establecido, y también
atenta contra la voluntad de Dios.

El objetivo primordial de la justicia es la restitucion del orden que
se ha perdido, es decir, la restitucion del Shalom. Por eso, en Is
9,6 se afirma: «Su glorioso principado y la paz no tendran fin, en
el trono de David y en su reino; se mantendra y consolidara con la
justicia y el derecho, desde ahora y por siempre». La principal pre-
tension de un reino es consolidarse en la paz, ya que ésta favorece
el desarrollo en todos los ambitos del reino. Pero un reino que vive
en medio de la violencia interna y externa jamas podra prosperar.
Uno de los caminos para la construccion de la paz es el ejercicio de
la justicia, la cual se ejerce siguiendo los dictamenes de la ley.

Entre los principales anhelos de israelita devoto esta el ver el ros-
tro de Dios y tener paz: «Que el Sefor te muestre su rostro y te
conceda la paz» (Num 6,26). Asi, la justicia conduce a la paz y ésta
a la plenitud en las relaciones con Dios, y con los hombres.

Por lo tanto, la justicia es la actitud que pugna por que el orden
que Dios ha establecido sea restituido. Asi, la justicia hace referen-
cia a Dios como creador y al orden que le ha otorgado a todas las
cosas, tanto en la naturaleza como en la conducta del ser humano.
Por eso, la injusticia va contra todo lo que Dios ha creado: la natu-
raleza y el ser humano; es la pretension de constituir el caos como
espacio sublime por encima de la creacion, pues antes de que todo
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existiera prevalecia el caos (Gn 1,2). ;Acaso el caos puede condu-
cirnos hacia lo sublime?

Las palabras sedaqa y mispat, son los vocablos que la lengua
hebrea utiliza para el concepto de justicia. Dentro de la mentalidad
israelita, la justicia es la que restaura el orden establecido por Dios
y, ademas, cuidar de ese orden capacita al hombre para una salu-
dable relacion con Dios, en el culto. De esta forma, al hombre que
practica la justicia se da el titulo de saddiq (justo). Mientras que
sedaga alude mas al orden en sentido amplio, el concepto mispat
alude al ejercicio del derecho por parte de cualquier autoridad que
tiene la capacidad de juicio, conforme a un cuerpo juridico o con
base en los usos y costumbres, que tienen fuerza de ley.?

Pero la justicia no es solo el restablecimiento del orden, sino que
implica velar por los bienes placenteros, asi como el luchar por los
bienes salvificos escatolégicos. Asi, la justicia pasa de ser solo un
concepto ético-juridico que regula las relaciones humanas para
convertirse en un concepto que se inscribe en el desarrollo de la
historia, que avanza hacia el progreso de la salvacién y que se vive
en una dimension comunitaria.

3. La justicia implica un legislador, un juez y un cuerpo juridico
La justicia también implica concebir a Dios como juez (sofet),
creador y salvador del pueblo de Israel; sin embargo, también la

justicia remite a la existencia del derecho.

«Porque el Sefior es nuestro juez, el Sefior es nuestro legisla-
dor...» (Is 33,22).

2 Se puede ver el estudio sobre el verbo “juzgar” y el empleo que se le da en el Antiguo Tes-
tamento. Cf. G. Lieoke, “juzgar” en E. Jenni — C. WESTERMANN, Diccionario teolégico manual del
Antiguo Testamento, vol. ||, Cristiandad, Madrid 1978, 1252-1265.
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a) Dios como legislador

Dios, como legislador, le da orden a toda la creacién. Pero tam-
bién es legislador en la vida natural de hombre y animales, pues
el primer mandato que aparece en la Biblia sobre los animales y
sobre el hombre es semejante; primero, sobre los animales: «Sean
fecundos y multipliquense» (Gn 1,22), mientras que sobre el ser
humano dice asi: «Sean fecundos y multipliquense, llenen la tierra
y sométanla» (Gn 1,28).

En el segundo relato de la creacién (Gn 2,4b-25), también se
muestra a Dios como legislador cuando establece la prohibicion de
no comer del «arbol del bien y del mal» (Gn 2,16).

Pero el momento mas importante cuando Dios se manifiesta
como legislador es cuando da el decalogo a Moisés (Ex 20,1-17).
Dios dice a Moisés: «Sube hasta mi, al monte; quédate alli y te daré
las tablas de piedra -la Ley y los mandamientos- que tengo escritos
para su instruccion» (Ex. 24,12).

Dios crea todo cuanto existe y deja la marca de su ser al dejarnos
el secreto de la vialidad de las cosas en una ley.

b) Dios como juez

Dios como juez parece por primera vez en el libro del Génesis,
cuando dicta sentencia sobre el instigador, diciéndole: «Por eso que
has hecho, serds maldita entre todos lo demas animales. De hoy en
adelante caminaras arrastrandote y comeras tierra» (Gn 3,14).

¢, Por qué Dios es juez? ;De donde le viene su capacidad de juz-
gar? El que Dios sea juez es porque él ha establecido la ley y, por
lo tanto, conoce el espiritu mas profundo de la misma, pero también
es el creador del ser humano vy, por ende, conoce lo mas recondito
de su corazoén. Es por esto que puede dar una sentencia con pleno
conocimiento de causa, y ademas su sentencia siempre va a estar
ajustada perfectamente a su plan de salvacion.
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El oficio primordial de Dios no es legislar ni juzgar, ya que el princi-
pal deseo de su corazén es compartir la salvacion con los hombres,
Dios ejerce su juicio en orden a la salvacion, asi lo dice el salmista:
«Dios se levanta para juzgar y hacer salvar a los humildes de la
tierra» (Sal 79,10). Cuando Dios juzga es para analizar si el ser hu-
mano ha decidido buscar la salvacion que se le ofrece o, por el con-
trario, para determinar que el corazéon del ser humano ha tomado
opciones diferentes. Pero el juicio divino esta lleno de misericordia,
porque lo que impera sobre el juzgar es el salvar.

c) El derecho

Para que exista la justicia tiene que haber un cuerpo legal o por
lo menos ciertas practicas y costumbres que tengan alguna fuerza
de obligatoriedad.

Cuando Dios da la prohibicion de no comer del «arbol del bien y
del mal» (Gn2,16), esta actuando como legislador y a la vez como
juez; al mismo tiempo, con estas prohibiciones se sefiala el comien-
zo de la existencia de un cuerpo juridico. Pero las partes mas impor-
tantes de dicho cuerpo juridico las encontramos en el Decélogo (Ex
20,1-17) y en el cddigo de la Alianza (Ex 20, 22-23,33).

Los cédigos legales del pueblo de Israel tienen su origen en la
vivencia vinculante de su fe, asi como en la revelacién divina.

Las caracteristicas de la ley que Dios nos ha dado son muy va-
riadas: en primer lugar, el cumplimiento de la ley trae bienestar (Dt
10,13); también esta el que la ley es luz, causa alegria y da segu-
ridad (Sal 19,8) y los que la aman alcanzan la paz (Sal 119,165).
4. La justicia, una cuestion de razén y de fe

«Por el camino de la sabiduria te he conducido. Por sendas de
rectitud te he guiado» (Prov 4,11).

La justicia es una realidad de razén y de fe. El ser humano, en
el pleno ejercicio de su racionalidad, capta el orden que Dios ha
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inscrito en el mundo, asi como en la dinamica de las relaciones
entre los hombres, y también entiende la sinergia justa que debe
prevalecer entre los hombres cuando se busca entrar en contacto
con la divinidad. Asi mismo, por medio del ejercicio de la razén, el
hombre descubre que debe custodiar dicho ordenamiento, ya que
esto le capacita para el culto. De esta forma, en el pueblo de Israel,
la racionalidad se vive desde el vinculo religioso con Dios, que re-
viste formas cultuales. Por lo tanto, la justicia es una realidad reli-
giosamente racional.

Desde el principio de la humanidad, la justicia ha sido el mayor
problema que el ser humano debe asumir para alcanzar el orden y
la paz. El orden establecido por Dios fue trastocado por la egoista
pretension del ser humano de llegar a ser el origen fundamental
del orden; pretendia llegar a ser como Dios (Gn 3,5). Este relato
simboliza que el hombre se emancip6 de Dios, lo cual significa que
ya no confié en el conocimiento de Dios, sino que el conocimiento
humano se hizo el fundamento del nuevo orden en el mundo. Asi, la
justicia, desde la 6ptica humana, se convirtié en una justicia eman-
cipada del influjo divino. En el pueblo de Israel, el reto sera enton-
ces, que la justicia humana esté en conexion con la sabiduria divina
para la instauracion de una justicia trascendente en lo inmanente
del mundo.

La justicia debe estar iluminada por la sabiduria. Cuando esto
no ocurre, constatamos que, en medio de los acontecimientos del
mundo, es facil sefalar las injusticias en los demas, pero dificil es
darnos cuenta de las injusticias que ocasionamos; incluso las justi-
ficamos con razones. Pensemos en el hecho del exilio: Cuando el
pueblo de Israel fue ultrajado y llevado prisionero a Babilonia, una
plegaria recurrente consistia en pedir a Dios que interviniera a fa-
vor del pueblo elegido; el pueblo pedia justicia, ya que los paganos
habian triunfado sobre la descendencia davidica, aun cuando Dios
habia prometido que Sién jamas seria tomada (2Sam 7,16). Pero
el pueblo no llega a caer en la cuenta que Dios esta permitiendo
tales acontecimientos para dar una leccion salvifica al pueblo de la
Alianza. Asi podemos constatar que, en el orden de las prioridades
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divinas, la salvacion esta por encima de la justicia. De alli se com-
prende que «el hombre sabio acepta mandatos» (Prov 10,8a).

Cuando pedimos a Dios que actué con justicia, ¢estamos dis-
puestos a aceptar los designios de la sabiduria divina? Cuando
somos victimas de la injusticia, desde nuestro particular punto de
vista, ¢ somos capaces de reconsiderar nuestra posicion a la luz
de una justicia no parcializada? Ciertamente, hay que evitar toda
injusticia, tanto hacerla como padecerla. Pero es necesario tam-
bién el discernimiento de los tiempos y de las circunstancias para
poder asumir las injusticias de la vida, en union con Dios. Si bien, el
acontecimiento de la cruz es el prototipo de la injusticia, por la fiel
obediencia del Hijo a la voluntad del Padre, todo se trasciende por
la justisima resurreccion.

Para el filésofo Max Horkheimer, que durante mucho tiempo se
confeso ateo, al final de su vida, en el acto mas honesto de su re-
flexion, afirma que la justicia es la esencia mas intima del ser divino,
y el hombre creado a imagen de la divinidad, lleva en si mismo el
imperativo fundamental de evitar toda injusticia. Mas aun, sefiala
que, ante tanta injusticia que hay en este mundo, debe haber algo
mas alla donde finalmente siempre triunfe la justicia.® La vifia de
Nabot (1Re 21,1-19) ilustra este pensamiento, pues Nabot, que fue
un hombre justo y recto, muere victima de la injusticia. Aqui Elias
anuncia que la muerte de Nabot no quedara impune. En la situa-
cion actual del mundo, la injusticia es el principal medio para que el
progreso se haga presente, ya que los triunfos de la humanidad, en
repetidas ocasiones, se han alcanzado sobre los escombros de la
justicia y sobre el dolor de innumerables victimas. ;Qué pasa con
tantos justos que mueren actualmente, y su voz que reclama justicia
fue callada, silenciada? ¢acaso la injusticia siempre triunfa?

Por eso debemos escuchar siempre en el otro, en el préjimo, la
plegaria que se nos dirige, en el contexto de nuestro compromiso
con Dios, en cada calle, en la oficina, en la casa, en la escuela, in-

3 Sobre este tema, se puede consultar M. HorHEIMER, Anhelo de justicia, Trotta, Madrid 2000,
131-136.
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cluso dentro de las actividades mismas de la Iglesia: Oh Hermano
mio, ayudame a hacer justicia, por favor, asume mi causa.

Una reflexién sobre la justicia que no se concreta en la vida, es
como una poesia a la nada, como elogio a la inexistencia.

Conclusion

La justicia tiene como finalidad preservar el orden de todo cuanto
existe, en especial, en las relaciones humanas. Pero es necesario
decir que el fundamento sobre el que se apoya la justicia es la fini-
tud humana, ya que somos seres sumamente limitados y la justicia
se nos da dado como pauta iluminadora para nuestros pensamien-
tos, sentimientos y acciones.

Puesto que la justicia se apoya en nuestra finitud, debe estar
operada por la razén y por la fe, ya que ambas se complementan
en una perspectiva antropolégica trascendental. Asi, la palabra de
Dios nos muestra que la justicia es camino para la instruccion y, a
la vez, camino para la salvacion. Asi lo dice el salmista: “La lengua
del justo expone la sabiduria” (Sal 37,30), en cambio “el que se fia
de si mismo es un necio, el que actua con sabiduria sera salvado”
(Prov 28,26).

La historia de José, el hijo de Jacob (Gn 37-50), comienza con
una fragrante injusticia, ya que sus hermanos lo venden por envidia.
Pero, al final, esta historia de injusticia, que fue planeada por la mal-
dad humana, termina en el triunfo de la justicia, pues el mismo José
asi lo interpreta al final del libro del Génesis: “Lo que ustedes pen-
saron para hacerme mal, Dios cambidé ese mal para hacer el bien
que hoy vemos: para salvar la vida de mucha gente” (Gn 50,20).
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UNA HERMENEUTICA DE EX 28, 6-21
DESDE UNA PRENDA LITURGICA
CON APLICACION PASTORAL

Rocio Silva Herrera'

Abstract:

El analisis de un sermén manuscrito novohispano ha permitido
abordar la interpretacién de algunos versiculos del libro del Exo-
do, hecha dentro de un contexto liturgico y pastoral de fines del
siglo XVII por un cura del Sagrario de la Ciudad de México, José
de Lezamis (1654-1708). Las circunstancias vitales que reclamaron
esta hermenéutica fueron dos: la imposicion del palio arzobispal a
Francisco de Aguiar y Seijas (1681-1698), y la rebeldia de una parte
de los fieles para acatar la autoridad episcopal del recién llegado
arzobispo. A través de una lectura literal y espiritual del texto que
describe el pectoral del Sumo Sacerdote, el padre José construyo
su predicaciéon con el fin de instruir a sus fieles en el significado
eclesial del palio e invitarlos a obedecer a su nuevo pastor.

The analysis of a sermon manuscript of New Spain allows one to ap-
preciate the interpretation of some verses of the book of the Exodus,
which was realized within a liturgical and pastoral context toward the
end of the XVII century by a priest of the Sagrario of Mexico City, Jose
de Lezamis (1654-1708). The real circumstances that dictated this her-
meneutic were two: the imposition of the archbishop's pallium to Fran-
cisco de Aguiar y Seijas (1681-1698), and the denial on the part of the
faithful to concede to the episcopal authority of the newly arrived arch-
bishop. Following the lines of a literal and theological reading of the text
describing the pectoral of the High Priest, Padre Joseph formulated his
sermon to instruct the faithful in the ecclesial meaning of the pallium and
invite them to obey their new pastor.

' La autora es licenciada en Ciencias Religiosas y maestra en Historia del Catolicismo en México.
Actualmente se desempefia como profesora de Historia del Cristianismo en la licenciatura de
Ciencias Religiosas de la universidad La Salle.
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Palabras clave: palio arzobispal, pectoral, José de Lezamis,
Francisco de Aguiar y Seijas, sermon.

Introduccion

La exhortacion apostdlica post sinodal Verbum Domini, del hoy
Papa emérito, Benedicto XVI afirma lo siguiente: «leer en la fe las
Escrituras aumenta la vida eclesial misma [...] De este modo, la
escucha de la Palabra de Dios introduce y aumenta la comunion
eclesial de los que caminan en la fex».2 Esta forma de atender a las
palabras de la Biblia ha estado presente en la Iglesia a lo largo de
su paso por esta historia. ; Se pueden encontrar testimonios de esto
en la época novohispana? Si, es posible hallarlos. Sobre todo en los
sermones o platicas doctrinales, tanto impresas como manuscritas
de los pastores de aquel tiempo.

En esta investigacion se da a conocer el contenido de una herme-
néutica de Ex 28, 6-21 con aplicacion pastoral hecha en 1683 por el
padre José de Lezamis, uno de los curas del Sagrario Metropolitano
de la Ciudad de México, para instruir a sus fieles sobre el significado
del palio arzobispal con ocasion de la imposicién de esta prenda
liturgica al arzobispo Don Francisco de Aguiar y Seijas.

La interpretacion del padre José muestra elementos tipologicos,
de lectura literal y espiritual del Texto Sagrado. En esta ultima le
designé a cada una de las piedras que componian el pectoral del
Sumo Sacerdote un significado moral para sefialar, dentro de la Tra-
dicion de la Iglesia, la unidad del metropolitano con el obispo de
Roma y el oficio del buen pastor que carga sobre sus hombros a las
ovejas que le han sido encomendadas. Todo ello en un ambiente
eclesial preciso: la rebeldia de algunos para someterse al nuevo
arzobispo de México.

2 Benebicto xvi, Exhortacién apostélica postsinodal Verbum Domini, Libreria Editrice Vaticana,
Citta del Vaticano 2008, 30, http://w2.vatican.va/content/benedict-xvi/es/apost_exhortations/do-
cuments/hf_ben-xvi_exh_20100930_verbum-domini.html, 07.05.2017.
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En el cuerpo de este escrito primero se aclarara el tipo de palio
del que se ocupd el padre José; luego se abordara el contenido del
sermoén dentro de la situacion vital en la que fue elaborado vy, final-
mente, se daran las conclusiones.

1. ¢ De qué palio se trata?

El palio del que se ocupd el padre José Lezamis en su sermon
no fue el dosel portatil usado en las procesiones religiosas con el
Santisimo Sacramento, o en los pasos de Semana Santa, sino la
insignia pontificia que consta de una banda de lana blanca sobre la
gue se bordan seis o cinco cruces que pueden ser negras o rojas.®

El testimonio mas antiguo sobre el uso del palio por un sucesor
de Pedro (el papa Silverio) se remonta al afio 537 en el Liber ponti-
ficalis.* En la época de Gregorio Magno (590-604) se usdé como un
ornamento liturgico que portaba no sélo el papa sino también algu-
nos metropolitanos, u otros a los que el Pontifice queria distinguir
con ese honor.’ Los motivos de la concesion fueron muy variados:
vicariato pontificio, administracién de los bienes de la Santa Sede,
o legacién apostolica para el caso de los sinodos.® Por tanto, en
sus origenes, se presenta aun como una insignia de honor: es un
distintivo que enaltece a quien lo posee y lo distingue de los otros
obispos en un orden honorifico.” La concesion del palio se unié de
manera franca al titulo de arzobispo metropolitano a fines del siglo
VIII durante el reinado de Carlomagno, quien deseaba estructurar
las provincias antiguas del Imperio con un arzobispo metropolitano
al frente de cada una.?

3 Cf. «21 gennaio agnelli per il pallio arcivescovile», http://www.cooperatoresveritatis.net/it/21-
gennaio-agnelli-per-il-pallio-arcivescovile, 14.06.2016. Ver Anexo 1.

4 Cf. J. M. MarTi BoNEeT, El Palio. Insignia pastoral de los papas y arzobispos, Biblioteca de Auto-
res Cristianos, Madrid 2008, 32.

5 Cf. J. M. MarTi BonEeT, El Palio..., 4.

6 Cf. J. M. MarTi BonEeT, El Palio..., 4.

7 Cf. J. M. MarTi BoneT, El Palio..., 32.

8 Cf. J. M. MarTi BoNEeT, El Palio. .., 244.
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Desde su origen, esta prenda pontificia guarddé un caracter
litirgico,® y su significado eclesial se ha consolidado en el sentido
de aludir al pastoreo y unién pontifical por encima de la gestion o
autoridad temporal del Papa y de los obispos metropolitanos,’® es
decir, los metropolitas no son los vicarios del Papa,'" tampoco son
de institucion divina, sino que su estructura y mision proceden de la
voluntad de la misma Iglesia."?

Por lo que toca a la forma de portarlo, en un primer momento
fue cruzado sobre el hombro izquierdo."™ Esta costumbre cayé en
desuso en Occidente a partir del siglo XI cuando comenzd a con-
feccionarse como una banda de forma circular colocada sobre los
hombros, con dos tiras de lana colgando una sobre el pecho y la
otra sobre la espalda.’™

2. La hermenéutica del padre Lezamis

Segun el Diario de sucesos notables, de A. de Robles, de las dos
de la mafiana del lunes 7 de junio de 1683 entraron los cajones de
los pliegos a la Ciudad de México avisando que venian las bulas
y el palio del arzobispo de México, Francisco de Aguiar y Seijas."
No obstante, el palio arrib6 a la ciudad hasta el lunes 14.'® En tanto

® Cf. J. M. MarTi BoneT, El Palio..., 32.

0 Cf. J. M. MarTi BoNET, El Palio..., 5.

" Cf. J. M. MarTi Boner, El Palio..., 7.

12 Cf. J. M. MarTi BoneT, E/ Palio..., 7-8.

3 Cf. G. Biccini, «El nuevo palio de Benedicto XVI. Entrevista a monsefior Guido Marini, maestro
de las celebraciones liturgicas pontificias», Actualidad Litirgica XXXVII (2008) 20. En este mismo
articulo se dice que la pintura del Sacro Speco de Subiaco (1219 ca.) en donde se ve a Inocencio
111 (1198-1216) usando el palio de esta forma parece anacrénico; ver Anexo 2. El papa Benedicto
XVI en la solemne apertura de su ministerio petrino usé el palio de esta misma manera.

4 Cf. «21 gennaio agnelli...». Actualmente, los palios de los arzobispos, que seran nombrados
durante el afio, son elaborados por las monjas de clausura del convento romano de Santa Ceci-
lia, las cuales cada 21 de enero, fiesta de Santa Inés, presentan al santo padre los corderos de
cuya lana se tejeran y coseran las insignias. Cf. AciPReNsA, «En la Fiesta de Santa Inés, presenta-
ron al papa los corderos bendecidos», https://www.aciprensa.com/noticias/en-la-fiesta-de-santa-
ines-presentaron-al-papa-los-corderos-bendecidos-52783/, 11.05.2017.

5 Cf. A. Dt RoBLES, Diario de sucesos notables (1665-1703), t. 11, Porria, México 19722, 46. El arzobispo
Francisco de Aguiar y Seijas habia llegado a la Ciudad de Méxicoel lunes 29 de diciembre de 1681 hacia las
cuatro de la tarde. La toma de posesion de su gobierno se hizo hasta el 2 de enero del siguiente aflo, cuando
presento la cédula real de merced ante el cabildo: cf. A. DE RoBLEs, Diario..., 306-308.

6 Cf. A. e RosLEs, Diario..., 48.
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que la imposicion de la insignia se hizo hasta el 29 del mismo mes,
dia en el que se festejan a los apdstoles San Pedro y San Pablo. El
arzobispo Aguiar recibi6 su palio del dean, el Dr. D. Diego de Mal-
partida, la Misa fue cantada por el arcediano, el Dr. D. Juan de la
Pefa Buitron, y el sermon fue dicho por el obispo electo de Oaxaca,
el Dr. D. Isidro de Sarifiana, quien predico por tres cuartos de hora."”

Con motivo de la llegada del palio, el confesor del arzobispo, José
de Lezamis, prepard un sermoén'® para hablar sobre la grandeza de
la dignidad arzobispal representada en el palio para instruir a los fie-
les del Sagrario de la catedral de México, donde era cura propietario
desde fines de agosto de 1682.%°

En el exordio del sermén,? inicié agradeciendo al catélico pueblo
de la Ciudad de México por someterse a su nuevo pastor. En efecto,
al momento de la imposicién del palio, Aguiar llevaba apenas afio
y medio gobernando?' y, de ese tiempo, sélo habian pasado siete
meses desde la toma de posesién de su sede.?

Luego de este reconocimiento a los fieles, el padre Lezamis de-
nunci6 a los cabritos dificiles de rendirse al pastor.?® ; Quiénes eran
esos inobedientes a los que también sefialé como malas bestias e
irreverentes parecidos a los herejes de Inglaterra? Tal vez, aquella
inobediencia era consecuencia de los primeros nombramientos y
decisiones tomadas por Aguiar.?*

17 Cf. A. be RosLEs, Diario..., 49.

18 Cf. BiBLioTECA NAcioNAL DE Mexico (Bnm), Fondo Reservado, MS 802, ff. 223v-226r. Ver Anexo 3.
19 Cf. ArcHivo HisToRICO DEL ARzoBISPADO DE MEXICo, Libro del registro de exdmenes aprobaciones
y demas diligencias, c. 44, |. 1, f. 5r. Este curato lo guardé hasta su muerte acaecida el 23 de
junio de 1708: cf. J. GuTiErrez DAviLA, Memorias Histdricas de la Congregacion de el Oratorio de
la Ciudad de México, Dofia Maria de Ribera, México 1736, 258.

20 Cf. BNm, Fondo Reservado, MS 802, f. 223v.

21 Cf. A. De RosLEs, Diario..., 9.

22 Cf. A. De RosLEs, Diario..., 32. Fue el lunes 23 de noviembre de 1682.

2 Cf. Bnm, Fondo Reservado, MS 802, f. 223v.

24 Por ejemplo, unos dias después de haber iniciado su gestion, notificé a las monjas, por medio
del promotor fiscal, que no aceptaran devotos ni en las rejas ni en las porterias y pidio sus titulos
a los mayordomos de los conventos. En mayo de 1682 proveyd edicto prohibiendo a los clérigos
ir a San Agustin de las Cuevas, lugar reconocido como sitio de paseo y recreacién. Posterior-
mente, en julio del mismo afo, ceso de su cargo al Dr. Buitron como mayordomo del Hospital del
Amor de Dios con el fin de nombrar a Baltazar de Ulloa, uno de sus familiares, como nuevo ad-
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A continuacién, senal6 algunas de sus resoluciones: unos dias
después de haber iniciado su gestion, notificé a las monjas, por
medio del promotor fiscal, que no se aceptaran devotos ni en las
rejas ni en las porterias, y pidio sus titulos a los mayordomos de los
conventos;? en mayo de 1682 provey6 edicto prohibiendo a los clé-
rigos de San Agustin de las Cuevas,? lugar reconocido como sitio
de paseo y recreacion; asi mismo, retird las licencias de predicar y
confesar a los expulsos de la Compaiiia de Jesus;?” posteriormente,
en julio de 1682 cesé de su cargo al Dr. Buitréon, como mayordomo
del Hospital del Amor de Dios, con el fin de nombrar a uno de sus
familiares como nuevo administrador.?

Dentro del exordio del sermén, el padre José, basado en 2Re
2, 1-14, comparé a Jesucristo con Elias, a la Iglesia con Eliseo y
al palio con la capa que dej6 Elias a su discipulo Eliseo, cuando
fue arrebatado al cielo por haber concluido su mision en esta vida.
Con el manto de Elias, Eliseo atraveso sin dificultad las aguas del
Jordan; Lezamis dice que la Iglesia también podra atravesar las
aguas tempestuosas de este mundo con el palio que se entrega a
los arzobispos; por ello, el portador de la insignia se torna como el
primer responsable de la porcién de la Iglesia que se le ha confiado.
A través de esta interpretacion del relato del arrebato de Elias, el
padre José introdujo la antiquisima y entrafable significacion ecle-
sial del palio que es «la oveja [...] colocada alrededor de la espalda
y cuello del pastor».?

En el cuerpo del sermén se presenta una hermenéutica de al-
gunos versiculos de Ex 28, 6-21. El padre José hizo una corres-
pondencia entre el palio arzobispal y el pectoral de los sumos sa-
cerdotes del Antiguo Testamento, porque esta prenda fue un signo
«de las excelentes virtudes que avian de resplandecer en el Sumo

ministrador. Asi mismo, retiré las licencias de predicar y confesar a los expulsos de la Compafiia
de Jesus; cf. A. De RosLEs, Diario..., 10.18.22.37.

25 Cf. A be RosLEs, Diario..., 10.

26 Cf. A be RosLEs, Diario..., 18.

27 Cf. A be RosLEs, Diario..., 37.

28 Cf. A be RosLEs, Diario..., 22 Era D. Baltazar de Ulloa..

29 Cf. J. M. MarTi BoNEeT, El Palio..., 245.
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Sacerdote de la lei de gracia de Christo Sefior nuestro y en sus
obispos y Prelados».*°

En la Sagrada Escritura, el racional o pectoral se describe en Ex
28, 15-30.%" Se trataba de un textil cuadrado de 22 cm. por lado, he-
cho de hilos trenzados de oro, purpura violeta y escarlata, carmesi,
y lino fino. Tenia dispuestas cuatro filas con tres piedras, cada una
de las cuales llevaba grabado uno de los nombres de las tribus de
Israel.

En su sermén, el padre José nombr6 cada una de las 12 gemas
del pectoral, las describi6 fisicamente y luego les dio un valor sim-
bolico para explicar los deberes pastorales y las virtudes de vida
que han de caracterizar a quien porta el palio arzobispal. En las
lineas que siguen se describe el contenido de su interpretacion.

En la primera fila del pectoral estaba el sardio, el topacio y la es-
meralda.?? Al sardio lo detalla por su color que toma de un elemento:
el fuego. Y sefiala su uso: espanta a las fieras. El sardio simboliza
el celo fervoroso de los obispos para consumir los vicios, espantar a
los demonios y hacer huir a los lobos y fieras del rebafio, tal y como
lo hicieron en su momento dos grandes arzobispos de Milan: San
Ambrosio y San Carlos Borromeo.

Del topacio sefalo, de acuerdo con lo dicho por Plinio el Viejo,
su cualidad de ser la mas preciosa de todas las piedras, luego ha-
blé de los muchos colores en los que se le puede hallar, pero todos
comparten una sola caracteristica que alude a su matiz y es que
son bastante encendidos, especialmente aquel que tiene color de
oro muy fino. El topacio corresponde a la mayor de las virtudes
teologales: la caridad.

30 Bnm, Fondo Reservado, MS 802, ff. 223v-224v.

31 Cf. Nueva Biblia de Jerusalén. Revisada y aumentada, Desclée de Brouwer, Bilbao 1998.

32 Cf. BNm, Fondo Reservado, MS 802, 224v.

3 Cf. P. L Vieso, Naturalis Historia, http://www.perseus.tufts.edu/hopper/text?doc=Perseus%3
Atext%3A1999.02.0138%3Abook%3D37%3Achapter%3D1, 03.05.2017. San Isidoro de Sevilla
dice que “es la mayor de las piedras preciosas”™ |. be SeviLLa, Etimologias. Edicion bilingiie, Bi-
blioteca de Autores Cristianos, Madrid 2004, XVI, 7, 9.
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De la esmeralda resalté su color verde y apunt6 que tal colora-
cion es benéfica al sentido de la vista porque lo recrea y fortalece.
Simboliza la virtud teologal de la esperanza con la que el corazén
del pastor de las ovejas es sostenido en la espera del premio por
sus trabajos ministeriales. Premio que vendra no en esta vida, sino
en la futura.

Continu6 el confesor del arzobispo, exponiendo el segundo orden
del pectoral, en el que estaban el carbunco, el zafiro y el jaspe.®® No
se fijé en el color del carbunco (o rubi), sino en el hecho de que tal
piedra alude a una cualidad que tiene que ver con su luminosidad:
luce de noche.*® Esta propiedad de alumbrar es simbolo de dos
dones del Espiritu Santo: la sabiduria y la ciencia, ambos son instru-
mentos para la practica ministerial, ya que acaban con los errores e
ignorancias de las ovejas.

Por su parte, el zafiro es como el color del cielo con unas pintas
de oro.*” Esta piedra simboliza la serenidad de conciencia que lleva
al obispo a vivir una vida cuasi-celestial como consecuencia de sus
obras fundamentadas todas en el amor. Del jaspe, el padre José
aludié unicamente a su propiedad fisica de ser solida y fuerte, apta
para construir columnas y edificios. El jaspe es simbolo de la virtud
teologal de la fe, misma que es el fundamento de la vida cristiana
de los obispos en tanto columnas de la Iglesia.

En el tercer orden del racional estaban el ligurio, la piedra aca-
tes o agata, y el ametisto o amatista.®® Del ligurio, el confesor del
arzobispo indicé su ausencia de claridad, al decir que es obscuro
y acude a otra piedra para advertir el tipo de su obscuridad: el am-
bar. El ligurio es obscuro como el ambar. Y cit6 a Isidoro de Sevilla,

3 “Ninguna piedra preciosa produce a quienes tallan gemas un descanso mas grato a sus 0jos”:
I. bE SEVILLA, Etimologias..., XVI, 7, 1.

3 Cf. Bnm, Fondo Reservado, MS 802, ff. 224v-225r.

36 “Es de color encendido como el carbon, cuyo fulgor ni siquiera la noche lo vence, pues luce en
medio de las tinieblas de tal manera que lanza sus llamas hasta los ojos™ I. bE SeviLLA, Etimolo-
gias..., XVI, 14, 1.

37 “Es de color ceruleo mezclado con purpura y tiene esparcido polvo de oro™ I. be SeviLLa, Eti-
mologias..., XVI, 9, 2.

38 Cf. BNm, Fondo Reservado, MS 802, f. 225r.
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quien afirmé que esta piedra se forma del excremento congelado
del lince.

En efecto, en su obra Etimologias,*® San Isidoro apunta que el tér-
mino lince proviene del griego AUkog, y describe cdmo al secarse la
orina del animal, ésta se convierte en ligurio. Por su parte, el propio
Isidoro se refiere a Plinio el viejo en su Historia Natural como fuente
de lo que sefialado sobre el ligurio.*

Ahora bien, en el citado volumen de Plinio, éste también habla
de la orina del lince trocada en ligurio.*' Sin embargo, ¢ por qué el
padre Lezamis hablé de las heces del lince y no de su orina como lo
refieren tanto Isidoro como Plinio? Tal vez, para lograr un mayor im-
pacto en su auditorio al comparar las miserias del obispo no con la
orina sino con el excremento, las cuales, al igual que las micciones
del citado animal, se transforman; pero para el caso del prelado, sus
miserias se volveran humildad. Lezamis termina diciendo que para
conocer las propias miserias y despreciarse por ellas «es menester
ojos de lincex.*?

De la piedra acates o agata, el padre José afirmé, de modo con-
tundente, que es una piedra negra con pintas blancas, es decir, su
coloracion es irregular. Esta irregularidad en la coloracion significa
la virtud de la penitencia. El llanto por los pecados propios y ajenos
lleva al obispo a respirar «el candor del perdén que por este me-
dio se alcanza».®® Por su parte, para describir el color del ametisto
0 amatista recurrié a un elemento corporal: la sangre. Esta piedra

3% “lyncurius se llama asi porque se forma con la orina del lince, endurecida con el paso del tiem-
po. Al igual que el ambar, es amarillenta y atrae las hojas que se encuentran cerca de él”: |. be
SEeviLLA, Etimologias..., XVI, 8, 8.

40 Cf. I. bE SEVILLA, Etimologias..., XII, 2, 20.

41 Cf. P. L ViEJO, Naturalis Historia, http://www.perseus.tufts.edu/hopper/text?doc=Perseus%3A
text%3A1999.02.0138%3Abook%3D37%3Achapter%3D1, 03.05.2017.

42 Bnm, Fondo Reservado, MS 802, f. 225r.

4 BNM, Fondo Reservado, MS 802, f. 225r. La piedra acates es del grupo de las gemas negras.
“Es negra y presenta en el centro circulos negros y blancos unidos y variados”: |. be SEVILLA,
Etimologias..., XVI, 11, 1.
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simboliza la virtud de la paciencia «que sufre innumerables trabajos
por la gloria de Dios y bien de las almas».*

En el cuarto orden estaban el crisélito, la piedra onichina u 6nice y
el berilo.* Al crisélito lo definié por su luminosidad, dijo que es como
el oro obscuro. Este corresponde a «la pobreza de espiritu y des-
precio de todas las cosas de esta vida con una grande generosidad
de corazén con que aunque se viva en el piélago de este mundo, se
tenga todo por estiércol».*® El color de la piedra onichina u énice lo
compard con una uia de gran resplandor;*” simboliza la virtud de la
castidad y precis6 que el sumo sacerdote portaba dos 6nices mas,
uno en cada uno de los hombros,*® con el fin de sostenerlo en sus
luchas contra las tentaciones de la carne.

La ultima piedra era el berilio y el predicador hizo notar su tono,
pues refiere su coloratura como padlida. El berilio no luce antes de
ser labrado, pero tras ser tallado adquiere un color como de agua,
en el que el sol centellea. El berilio corresponde a la virtud de la
templanza, que debe ser pulida con la mortificacion para que el
alma sea «como una agua cristalina en que reberberan los raios del
sol de Justicia Christo, por los muchos favores que a semejantes
almas hace».*®

Cada una de estas doce gemas correspondia a uno de los doce
nombres de los hijos de Israel. En esto vio el padre Lezamis una
figura de los doce nombres de los apostoles que estan escritos en
los fundamentos de la Jerusalén celestial. Y dado que el pectoral

“ BNM, Fondo Reservado, MS 802, f. 225r. La amatista es de las gemas purpureas. “La amatista
purpurea tiene mezclado color violaceo; su brillo es como el de una rosa y emite suavemente
pequeios destellos flamigeros™: |. be SeviLLa, Etimologias..., XVI, 9, 1.

4 Cf. BNM, Fondo Reservado, MS 802, ff. 225r-v.

4 BNm, Fondo Reservado, MS 802, ff. 225r-v. El crisdlito es considerado dentro de las gemas
doradas. “Se asemeja al oro y tiene cierta similitud con el color del mar”: I. be SeviLLA, Etimolo-
gias..., XVI, 15, 2.

47 El 6nix es de las gemas rosas. “Se llama asi porque presenta su color mezclado con blanco,
a semejanza de la ufia humana. Los griegos a la ufia la denominan 6nyx”: |. e SeviLLA, Etimo-
logias..., XVI, 8, 3.

“8 Cf. Ex 28, 9.

4 BNm, Fondo Reservado, MS 802, ff. 225r-v. El berilio es de las gemas verdes. “Los indios lo
tallan dandole la forma de seis angulos para realzar su color apagado al incidir la luz en los an-
gulos; y es que si se talla de forma distinta, no tiene brillo™: I. be SeviLLa, Etimologias..., XVI, 7, 5.
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debia portarse en el pecho, significa una invitacion para imitar la
vida virtuosa de los apdstoles y su forma de gobernar.

Del mismo modo, como el pectoral se sujetaba al efod por los
hombros (cf. Ex 28,6-14), vio el padre José en esto otra figura, que
tiene que ver con la forma como los obispos han de cargar sobre
sus hombros a las ovejas que les han sido encomendadas para
protegerlas, pero también para sufrirlas. Los obispos ruegan a Dios
por su grey, la aman en su corazén y estiman a cada uno como a
piedra preciosa, pues «no se podran traer en los hombros sino se
traen en el corazén por el amory.%°

Luego, el padre José aludi6 a las cruces bordadas sobre el palio
y mencion6 que la cruz es, sin duda, la sintesis por excelencia de
todas las virtudes figuradas en las piedras del pectoral veterotesta-
mentario que, como ya habia dicho, corresponde al palio arzobis-
pal. Concluyd su sermdn con una oracién de peticion por Francisco
de Aguiar y Seijas, para que Dios adornara su alma con todas las
virtudes que el palio representa y asi pudiera subir al cielo con las
ovejas que le habian sido encomendadas.

En sintesis, es posible reconocer en el cuerpo del sermoén una
estructura parecida al lapidario alfonsi,’" en el que se describe la
apariencia, propiedades y localizacion de 360 piedras minerales,
junto con sus virtudes médicas y magicas, agrupadas de acuerdo
con los signos del zodiaco; pero evidentemente Lezamis sélo ha
detallado una peculiaridad fisica de cada gema para cargarla de
sentido cristiano del buen pastor-arzobispo.

La distribucién de la interpretacion hecha por el confesor del ar-
zobispo del texto sobre el efod veterotestamentario, a manera de
lapidario virtuoso, es como sigue:

% Bnm, Fondo Reservado, MS 802, ff. 225v.

51 Cf. A. X, Lapidario. Segun el manuscrito escurialense H.l.15, Gredos, Madrid 1981; Cf. E.
MARTINELL, «Expresion lingliistica del color en el “Lapidario” de Alfonso X», Cahiers de linguistique
hispanique médiévale n°11 (1986) 133.
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SARDIO: TOPACIO: ESMERALDA:
El celo por el .
cuidado del rebafio La caridad La esperanza
RUBI: SAFIRO: JASPE:
El don de la sabi- La serenidad
duria celestial y de L Lafe
o de conciencia
la ciencia humana
LIGURIO: AGATA: AMETISTO:
La humildad . . L
La penitencia La paciencia
CRISOLITO: ONICE: BERILIO:
La pobr'e.za La castidad La templanza
de espiritu

El portador del palio ha de ser un hombre de conciencia recta,
humilde, penitente, paciente, pobre en el espiritu, generoso, casto
y templado, asi como un hombre de gran fe, esperanza y caridad.
Avanzar en este proyecto de vida cristiana requeria de una verda-
dera lucha espiritual, por ello, Lezamis no solo discurrioé acerca de
la luminosidad y cualidad preciosa de las piedras del pectoral, sino
también de su oscuridad y origen detestable, como en el caso del
ligurio. Ademas, el trabajo de pulirse y fortalecerse en el Espiritu,
entre resplandores y oscuridades propias y ajenas, sin duda tiene
una repercusion en el ministerio pastoral y en el destino eterno.

Para concluir, cabe mencionar que el arzobispo Aguiar y Seijas

goberné la Arquidiécesis de México durante 17 afios (1681-1698).
Su figura, portando el palio, se puede contemplar en la pintura he-
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cha por Nicolas Rodriguez Juarez,? resguardada actualmente en la
Pinacoteca de La Profesa. El arzobispo esta de pie, como dando la
bendicion; sobre su cuello y espalda reposa la banda de lana con
sus cruces negras que significan el trabajo pastoral que lo ocupo6
durante los ultimos afios de su paso por este mundo. La vida heroi-
ca en las virtudes descrita por su confesor en 1683, a manera de
proyecto de vida, ya ha sido decretada como tal en la Iglesia, pues
Aguiar ha sido nombrado ya Venerable.5®

Conclusiones

El contenido del sermdn del padre José de Lezamis no fue una
disquisicion teoldgica para un publico erudito sino, como el propio
predicador preciso, su sermoén fue hecho para instruir a sus feligre-
ses sobre la dignidad arzobispal. 4, Qué les dijo y como lo hizo? Les
hablé sobre el ministerio pastoral del obispo tridentino: guiar al re-
bafio por las verdades de la fe, librarlo de los errores e ignorancias,
y reformar las costumbres, desterrando los vicios y pecados.

Instruy6 a sus fieles sobre el modelo de gobierno del neo-arzo-
bispo. Un ideal que no era estatico, pues los dones que Dios daria
a Don Francisco de Aguiar y Seijas, habrian de ser recibidos en la
vida diaria para la propia santificacion del prelado y para guiar de
forma segura a sus ovejas hacia la beatitud eterna.

Hizo una interpretacion tipoldgica entre el manto de Elias y el pa-
lio, pues, mientras que Elias le dej6é a su discipulo Eliseo su capa
para darle dos terceras partes de su espiritu y constituirlo como su
sucesor, Cristo, al momento de su Ascension, dejo a su lglesia la
insignia arzobispal para consolarla, y como ayuda para atravesar el
mar tempestuoso de la vida. Otra lectura tipolégica fue entre el pec-
toral del Sumo Sacerdote y el palio; la prenda veterotestamentaria
fue un anuncio de las virtudes de Cristo, Sumo y Eterno Sacerdote,

52 Cf. M. Soto, El Arte Maestra. Un tratado de pintura novohispano, Universidad Nacional Auté-
noma de México, México 2005, 47. Ver Anexo 4.

53 Cf. COMISION PARA LAS CAUSAS DE LOS SANTOS. ARQUIDIOCESIS PRIMADA DE MExico, http://causasde-
lossantos.arquidiocesismexico.org.mx/index.php/causas/causas-en-fase-romana/venerable-
francisco-de-aguiar-y-seijas, 26.03.2017.
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y en el palio se significa la vida virtuosa de los obispos. También
interpretd, de forma alegorica, las doce piedras del pectoral que,
de suyo, representaban a cada uno de los hijos de Israel, con cada
uno de los doce apostoles y, por sucesion apostdlica, a todos los
obispos de la Iglesia.

Por lo que toca al sentido literal, el padre José considero las doce
gemas del pectoral, tal y como se mencionan en el texto sagrado
y dio una breve descripcion de sus propiedades materiales, desde
una perspectiva de lo que hoy se conoce como la gemologia, que
es un area de la mineralogia, la cual, a su vez, es una rama de la
geologia. No obstante, a través de una lectura espiritual, le confirié
a cada una de las cualidades materiales de las piedras, que él mis-
mo destaco, otra de tipo espiritual. Esta lectura muestra un aspecto
anagadgico, ya que el comportamiento del prelado en el presente,
respecto a sus deberes morales para con las ovejas y para con él
mismo, redundaran no soélo en esta vida, sino en la otra, la que vie-
ne luego de la muerte.

Esta pieza oratoria manuscrita de fines del siglo XVII muestra las
caracteristicas propias de la lectura literal y espiritual de la Biblia,
que la Tradicion de la Iglesia sigue apreciando en sus documen-
tos magisteriales contemporaneos. Ademas, si bien no se puede
establecer en qué medida el sermén de Lezamis contribuy6 a que
los fieles rebeldes se sometieran al arzobispo, si es cierto que su
contenido muestra una interpretacion que pretendia hacer escuchar
la Palabra de Dios y aumentar la comunion eclesial de los que cami-
naban en la fe a fines del siglo XVII.

Para lograr una mejor comprensién del texto estudiado, hace fal-
ta compararlo con otros escritos contemporaneos sobre el mismo
tema. Este ejercicio comparativo permitira sefialar las peculiarida-
des propias de Lezamis. Del mismo modo, se pueden incorporar
herramientas linglisticas para analizar el texto desde una pers-
pectiva mas estructuralista. Asi mismo, es posible hacer un estu-
dio sistematico de larga duracion histérica de predicaciones acerca
del palio arzobispal en diversas épocas y lugares para apuntar las
cosas fundamentales persistentes y aquellas otras particulares en
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lo tocante a los textos escrituristicos, la fe y las costumbres de los
cristianos de diversas épocas de la Historia de la Iglesia.

Anexo 1

El papa Francisco usando el palio en la solemne inauguracion de
su ministerio petrino el 19 de marzo del 2013.%*

5 lmagen: «El papa Francisco llega a Roma para la misa de inicio de pontificado», http://www.
diariodenavarra.es/noticias/mas_actualidad/internacional/2013/03/19/la_plaza_san_pedro_aba-
rrotada_fieles_para_misa_francisco_111414_1032.html, 11.05.2017.
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Anexo 2

Fresco en el monasterio del Sacro Speco (1219 ca.) de autor des-
conocido, en donde se ve a Inocencio Ill (1198-1216) usando el
palio cruzado sobre el hombro izquierdo. Esta forma de portar la
prenda liturgica cay6 en desuso en Occidente a partir del siglo XI.%

Iini'l
B oAt

% Cf. G. Biccini, «El nuevo palio de Benedicto XVI. Entrevista a monsefior Guido Marini, maestro
de las celebraciones liturgicas pontificias», Actualidad Liturgica XXXVII (2008) 20. Imagen: «El
palio del papay, http://liturgia.mforos.com/1699128/7990403-el-palio-del-papa/, 11.05.2017.
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Anexo 3

A continuacion, se presenta la transcripcion del sermoén sobre el
palio arzobispal elaborado por el padre José de Lezamis en 1683.%

Palio o Pectoral

Elias al tiempo de la despedida dejo su capa o su palio a Eliseo
para que le sirviese de consuelo, y pudiese pasar con él las aguas
del Jordan. Figura fue de este admirable sacramento que es el palio
que nos dejo nuestro soberano Maestro al tiempo de la despedi-
da, para que nos sirviese de consuelo, y para que con €&l pasemos
sin riesgo las muchas aguas de este mar tempestuoso del mundo.
San Juan Criséstomo: Eliseus est transiret aquas Jordani, [ilegible]
pallium Elia, et tu si uis transire aquas: [ilegible] in munis vestem
Christi suscipe, id est corpus et sanguinem eius.

Y el Palio también que ha venido de Vuestra Sefioria llustrisima
ha servido de grande consuelo a todos en medio de las aguas de
las tribulaciones presentes y aunque parecia escusado el signifi-
car esto, porque es constante el clamor y reverencia que tuvieron
siempre los ciudadanos de esta nobilisima ciudad a su Prelados, y
el que tienen con especialidad a Vuestra Seforia llustrisima (hablo
de las ovejas; porque los cabritos y cabras son malas bestias, y di-
ficiles de rendirse a el Pastor), pues aunque es contante este amor,
me parecié debiala esta demostracion publica para que sirva de
agradecimiento, y accion de gracias a este catolico pueblo; y para
que se confirme en esta obediencia y reverencia explicaré algo de
la grandeza de la Dignidad Arzobispal sélo por lo que representa el
palio, dejando otros muchos titulos por donde consta la excelencia y
la superioridad de la Jerarquia Eclesiastica sobre todas otras potes-
tades, como confesamos los cristianos, y sélo lo niegan los herejes
de Inglaterra.

% Bnm, Fondo Reservado, MS 802, ff. 223v-226r. Las abreviaturas se han abierto y se modernizo
la ortografia; los signos de puntuacion, la division de los parrafos y las mayusculas se respetaron.
En el original, el latin esta subrayado, aqui se le ha puesto en cursiva y la grafia se ha guardado
tal y como se presenta en el manuscrito.
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El Palio pues de los sefiores Arzobispos corresponde a aquel
Pectoral que se componia del super humeral, y el Racional que
traia el Sumo Sacerdote de la Ley antigua en el pecho colgado de
los hombros, asi Gavanto. El super humeral que colgaba de los
hombros y era hecho de holanda purpura, granados, veces tefida,
y oro; tenia dos piedras preciosas que cada una caia sobre el hom-
bro, y en cada una estaban escritos los nombres de los doce Pa-
triarcas de Israel seis en cada piedra; sumes que duos lapides oni-
chinus, et sculpes in eis nomina filiorum Israel, sex nomina in lapide
uno, et sex reliqua in altero; portabit que Aron nomina eorum coram
Domino super utrunque humerum [tachado] ab recordationem.Y en
el Racional también, que era otra insignia como una lamina de un
palmo de ancho y largo, que traia en el pecho el Sumo Sacerdote
y estaba trabado con unas cadenillas con el superhumeral, habia
mandado Dios, se pusiesen doce piedras preciosas en cuatro or-
denes, tres en cada orden, y en ellos esculpidos los nombres de
los doce Patriarcas en cada piedra el suyo pones que ineo qua-
tuor ordines lapidum; in primo versus erit lapis sardius et topazius
et smaragdus; in secundo carbunculus, saphirus et jaspis; in tertio
Ligurius, achates et ametistus: in quarto chrisolitus, anichinus, et
berillus, habebunt que nomina filiourum Isrrael todo este adorno era
figura de las excelentes virtudes que habian de resplandecer en el
Sumo Sacerdote de la ley de gracia de Cristo Sefior nuestro y en
sus obispos y Prelados.

En el primer orden estaban el sardio topacio y esmeralda. El Sar-
dio, que es de color de fuego y espanta a las fieras, es el celo fervo-
roso de los prelados que a manera de fuego pretende consumir con
tanto valor todo vicio, que espante a los Demonios, y con un silbo
ponga grande miedo a los Lobos y a las fieras, como aquellos Am-
brosios y Borromeos. El topacio a quien Plinio llama la mas preciosa
de todas las piedras, y tiene varios colores muy encendidos y con
especialidad de oro muy fino, significa el encendido amor del proxi-
mo y de Dios; la caridad de los Prelados que es la mas excelente
de todas las virtudes. La esmeralda de color verde, que recrea y
fortalece la vista, es la virtud de la esperanza con la cual se levanta
el corazén esperando el premio de sus trabajos.
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En el segundo orden estaban el carbunco, zafiro y Jaspe. El car-
bunco que luce de noche y alumbra a los circunstantes es el don de
la sabiduria celestial, a quien se debe juntar la ciencia humana, con
que los Prelados, deshagan las ignorancias y errores de los subdi-
tos, y alumbrarles en la noche de esta miserable vida. El Zafiro que
es de color de cielo con unas pintas de oro; es la serenidad de con-
ciencia, y de un género de vida celestial con varios actos de amor.
El jaspe que es piedra solida y fuerte para columnas y edificios (y
asi dice San Juan que el muro de la ciudad celestial era de jaspe
y entre las doce piedras de que se compone aquella Santa ciudad
cuenta primero el jaspe) significa la virtud de la fe que es el funda-
mento de la vida cristiana y perfecta de todos aquellos que han de
ser columnas de la iglesia y sustentar su peso como son los Prela-
dos, fuertes y sdlidos en la fe como el jaspe; quietos y serenos en el
espiritu como el zafiro, et saphiro pulchriores, resplandecientes en
obras y palabras como el carbunco.

En el tercer orden estaban el Ligurio, la piedra acates, y el ame-
tisto. El Ligurio o ligurco o lincurio que es una piedra de color obs-
curo como el ambar, y dice San Isidoro se hace de los excrementos
congelados del lince, significa la humildad, la cual aunque es virtud
muy preciosa se origina del conocimiento propio de nuestras mise-
rias, para lo cual es menester ojos de lince para conocerse y des-
preciarse, aunque tenga muchos dones de Dios, poniendo los ojos
en su principio y fin. El acates que es una piedra negra con pintas
blancas, significa la virtud de la penitencia y llanto por los pecados
propios y ajenos respirando el candor del perdon que por este me-
dio se alcanza. El ametisto que es de color de sangre significa la
virtud de la paciencia que sufre innumerables trabajos por la gloria
de Dios y bien de las almas.

En el cuarto orden estaban el crisolito o tarsis, la piedra onichina
y berilo. El crisolito, que parece un oro obscuro, es la pobreza de
espiritu y desprecio de todas las cosas de esta vida con una grande
generosidad de corazén con que aunque se viva en el piélago de
este mundo, se tenga todo por estiércol, ut Christum [ilegible] faciat.
La piedra onichina, que es de la figura y color de una ufa con gran
resplandor, significa la virtud de la castidad, la cual piedra es de
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tanto momento para los sacerdotes, que con ser que de las demas
piedras solo traia el sumo sacerdote una, de esta traia otros dos en
los hombros. La ultima piedra era de berilo de color palido, que no
luce si no le labran, y después de labrado tiene un color como de
agua en que reverbera el sol figura de la virtud de la templanza que
se ha de pulir con la mortificacién, y la alma asi labrada es como
una agua cristalina en que reverberan los rayos del sol de Justicia
Cristo, por los muchos favores que a semejantes almas hace. To-
das estas virtudes estan recopiladas en aquel letrero glorioso que
traia el sumo sacerdote entre estas piedras, que decia Doctrina et
Veritas. Doctrina y santidad. Para alcanzar estas virtudes toman por
ejemplar a los santos antiguos, y eso significa dicen San Gregorio
y Beda, el traer escritos en los pechos, los nombres de los doce
Patriarcas, asi como también los nombres de los doce Apdstoles
estaban escritos en los doce fundamentos de la ciudad celestial,
para dar a entender se deben traer delante de los ojos y en el pecho
con grande amor las vidas ejemplares de los doce Apdstoles, y de
los otros Santos Obispos y doctores de la iglesia para imitar sus
virtudes y modo de gobernar.

Finalmente como aquellos doce nombres significan también a
todas las doce tribus, y estos se traian no solo en el pecho sino
también en los hombros, se figuraba en esto, como los Prelados
tiene a sus ovejas en su memoria rogando a Dios por ellos; y en
su corazén amandolos, y estimando a cada uno como una piedra
preciosa, allegase a esto el traerlos sobre los hombros, cuidandolos
y sufriéndolos; y no basta traerlos en el corazén sino se traen en
los hombros, y no se podran traer en los hombros si no se traen
en el corazén por el amor. Estas son las virtudes significadas en
aquel pectoral del sumo sacerdote al cual corresponde el Palio de
los Sefiores Arzobispos cuyo adorno es la Santa Cruz en que con
mas excelencia se representan todas estas virtudes.

Oh, adorne Dios la alma de Vuestra Sefioria llustrisima con todas
estas virtudes representadas en el Palio, y asi adornado, una cum
grege commisso ad vitam pervenias sempiternam subamos al cielo
con las ovejas encomendadas.
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Anexo 4

El arzobispo Francisco de Aguiar y Seijas con su palio arzobispal.”

5 Pintura elaborada por Nicolas Rodriguez Juarez. Hoy en dia este cuadro esta custodiado en La
Pinacoteca de La Profesa, Ciudad de México. Foto de la autora (2010).
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LA MENTALIDAD HEBREA DE LA UNIDAD DETRAS
DE LOS TEXTOS BIiBLICOS DEL ANTIGUO TESTAMENTO
Paul Gbortsu'

Abstract:

Para entender mejor la Sagrada Escritura, el autor afirma que es
necesario conocer primero las mentalidades que hay detras de ella.
La Sagrada Escritura, tanto el AT como el NT provienen de la mente
hebrea y una de las mentalidades que marca a los hebreos es la
mentalidad de la unidad. El presente articulo desarrolla la mentali-
dad de la unidad en los conceptos: «Dios», «Pueblo» y «Personay,
que revelan fundamentan el rol de la unidad en la teologia, la socio-
logia y la antropologia hebrea.

To better understand Sacred Scripture, the author affirms that it is
necessary to first be acquainted with the mentalities which formed it.
Both the OT and the NT grew out of the Hebrew mentality; one of the
standard themes that marks this mentality is that of unity. The pres-
ent article expounds on the theme of unity in the concepts of “God,”
the “People,” and the “Person,” as these concepts reveal the role of
unity in Hebrew theology, sociology, and anthropology.

Palabras clave: unidad, Dios, pueblo, persona, mentalidad,
Antiguo Testamento.

Introduccion
El concepto hebreo de la unidad es, indudablemente, uno de los

rasgos caracteristicos de las mentalidades detras de los textos del
Antiguo Testamento. Para entender la Sagrada Escritura necesi-

' El autor del presente articulo es miembro de la Congregacion del Verbo Divino. Este articulo
sintetiza su tesina de Licenciatura en Teologia Biblica en la Universidad Pontificia de México,
defendida en 2016. El correo electrénico del autor es paulgbortsu@hotmail.com

QOL 74 (2017) « REVISTA BIBLICA MEXICANA « 237-277
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tamos conocer las mentalidades que hay detras de ella. Tanto el
Antiguo como el Nuevo Testamento provienen de la mente hebrea
y una de las mentalidades que marca a los hebreos es la que pro-
mueve la unidad.

Un gran problema que los cristianos tenemos hoy es que leemos
los textos biblicos del Antiguo Testamento con una mentalidad y
esquemas occidentales. La Iglesia nacié durante la época greco-
romana. Consecuentemente, adoptd las mentalidades de su am-
biente y tiempo. Los judios tradujeron la LXX con una mentalidad
parcialmente griega y parcialmente hebrea. Mas tarde, San Jeréni-
mo traduciria la Vulgata con una mentalidad occidental. Por lo tanto,
los textos leidos y traducidos con mentalidad occidental hicieron
que muchos conceptos perdieran sus matices originales. Pero no
hay duda que estos conceptos también adquirieron otros matices
nuevos para enriquecer la Palabra de Dios.

El concepto principal que examinamos es el concepto de la uni-
dad, propia de la cultura hebrea y que contrasta con la concepcion
dualista, proveniente de la filosofia griega. En este trabajo, exami-
naremos los conceptos “Dios”, “Pueblo” y “Persona”, y propondre-
mos un modo adecuado de leer los textos del AT (y también el NT)
hoy, para que el cristiano logre entender mejor la palabra de Dios
escrita con la mentalidad hebrea.

En un primer momento, situaremos la mentalidad de los hebreos
en su contexto temporal, espacial, y socio politico religioso, porque
el pueblo hebreo nacio y crecié en medio de otros pueblos. Ayudaré
a los lectores de la Palabra de Dios, en la tercera parte del trabajo,
para que conozcan que una de las principales mentalidades que
existen detras de estos textos es la «Unidad» y se debe tener pre-
sente al leer el AT y el NT, para poder entender mejor lo que los
escritores quisieron comunicar. La finalidad de leer e interpretar los
textos es poder aplicar la Palabra de Dios a nuestra situacion de
hoy, buscando lo que Dios quiere dar a conocer al ser humano en
su situacién actual, pero no se puede hacer esto adecuadamente
sin entender primero lo que los autores -inspirados por Dios- quisie-
ron comunicar. Lo explica la constitucion Dei Verbum n. 12 en estos
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términos: «el intérprete de la Escritura, para conocer lo que Dios
quiso comunicarnos, debe estudiar con atencion lo que los autores
querian decir y Dios queria dar a conocer con dichas palabras».

La verdad es que muchas personas hoy en dia ven la doctrina
cristiana a través del filtro cartesiano,? que parte de una vision dua-
lista, mecanicista y funcional del cuerpo. Esta vision esta muy lejos
de la concepcién del hombre que esta en la Palabra de Dios. Hay
una dicotomia entre el “cuerpo malo” y el “alma buena”, y esto lleva
a la subordinacién del cuerpo respecto del alma. Por tanto, muchos
ven como ideal la mortificacidon del cuerpo para suprimir el instinto
sexual. Muchos ascetismos surgieron en la historia de la Iglesia y
llegaron a extremos donde se ejercitaba el maltrato del cuerpo “para
liberar al alma”. Por ejemplo, San Gregorio de Nisa escribio:

¢Mas cudl sera el modo de abatirlo [el cuerpo] para que no se
levante orgulloso contra el espiritu para apartarlo del camino de
la perfeccion, y lo que aun es peor de la salvacién? El uso de los
remedios contrarios. ¢ Desea las delicadezas y blanduras? Pues
dénsele asperezas. ;Desea placeres? Pues dénsele dolores.
¢Desea los deleites? Pues dénsele tormentos. En una palabra,
oprimase con el gjercicio de una incesante penitencia.?

La mentalidad hebrea de la unidad nos recuerda que Dios nos
cred en la unidad para estar unidos a él, porque él mismo es la
fuente de la unidad.

l. La mentalidad hebrea como parte de la mentalidad
de sus vecinos

1.1. El periodo entre los siglos VIII-IV a.C.

Consideramos que entre los siglos VIl al VI a.C., tomé forma casi
definitiva el AT. Esta etapa se extiende desde la destruccién del Rei-

2 Segun René Descartes (en su sexta meditacion en Meditaciones Metafisicas, 1641) el ser
humano es un compuesto de sustancia pensante y sustancia extensa. Este es un dualismo que
fue y sigue siendo influyente en el cristianismo.

3 J. B. ScaAramELLI, Directorio Ascético, Real Privilegio, Madrid 1794, 23-24.
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no del Norte hasta el fin del Imperio Persa. Pero el tiempo mas deci-
sivo es el periodo del destierro babilénico 597/587-538 a.C., en que
se dio la formacion del judaismo (Frihjudentum, Early Judaism). La
conciencia de escribir y fijar una Sagrada Escritura, como herencia
religiosa, surgioé cuando los desterrados en Babilonia reflexionaron
sobre su historia. Ellos tuvieron conciencia de ser los representan-
tes y herederos de los Reinos de Juda y de Israel. Los desterrados
sintieron la pérdida de todo y esto les ayudo a valorar mas lo que
habian perdido: La tierra santa (tierra que Yahvé prometio darles), el
Templo (el lugar de la presencia del Unico Dios), su culto, y la pér-
dida del rey (el ungido de Yahvé). La experiencia del destierro babi-
I6nico ayudd a los desterrados a reflexionar etiolégicamente sobre
su situacion. Los desterrados consideraron la experiencia patriarcal
junto con la del éxodo y del Sinai como fundamentos de su religion
y de su ser como pueblo.

1.1.1. Juda (720-587)

Este es el periodo en que el pueblo habia experimentado la pérdi-
da de la gran parte de la raza y de la tierra: los asirios destruyeron
el reino del norte llamado Israel. En un primer momento, los reyes
de Juda vieron la destruccién del reino de Israel -con la destruccién
de Samaria- como la posibilidad de la reintegracion de toda la tierra
bajo la casa de David, como lo era en tiempos de David y Salomén.
Pero al mismo tiempo, esta destruccion del reino de Israel significa-
ba gran peligro para Juda, porque la destruccion del norte acerco
los asirios a las fronteras de Juda. La posibilidad de reintegrar toda
la tierra bajo la casa de David no era tan viable porque los asirios
trajeron gente de otras naciones que no tenian nexos histéricos na-
cionales y religiosos con los israelitas para poblar la tierra.*

En aquellos momentos se daba, en todo el antiguo oriente, el sur-
gimiento de movimientos nacionalistas que buscaban expresarse
en la restauracion de la vida espiritual-religiosa dentro del marco del

4 2 Re 17,14; Inscripciéon Real de Sargén, ANET 284.
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nacionalismo.5 En Egipto este fendmeno se manifestd en las dinas-
tias 25 y 26, que se enfocaron en la reorganizacion del gobierno y
en la renovacion de la cultura material y espiritual expresada en la
arquitectura, la escultura y la literatura.®

En Babilonia este fendmeno causo6 el surgimiento de la dinastia
Caldea o Neo-Babilonica, a la cual perteneci6 Nabucodonosor |I.
Especialmente, en tiempos de Nabonido (555-539 a.C.) se des-
cubrié y recopild la obra antigua literatura del tercer milenio.” En
Asiria era el momento del resurgimiento del interés cultural. En los
tiempos de Asurbanipal surgi6 el movimiento para reavivar las tra-
diciones religiosas y culturales de Asiria. Asurbanipal fund6 una bi-
blioteca en Ninive que fue descubierta después por arqueologos.?
En Fenicia, esto significaria el renacimiento de la cultura, especial-
mente en la coleccién de la antigua literatura de la mitologia.® Para
los hebreos, este momento comprendio el retorno a las tradiciones
de los ancianos y el resultado era dar punto final a las tradiciones
existentes, surgiendo asi la Sagrada Escritura. Fue un momento
cuando el pueblo dirigié su mirada a su historia y tradiciones como
un pueblo unido, para identificarse como una realidad unificada y
armonizada. Fue un momento para valorar lo antiguo.

Paralelo a la ocupacién de Asiria fue el surgimiento de otras na-
ciones. Los caldeos bajo Nabucodonosor Il en el norte y Egipto des-
de el sur presionaron a los asirios. Finalmente, los caldeos pusieron
fin al imperio Asirio y Juda.

1.1.2. El Exilio (597/587-538)

Este periodo es el mas decisivo en el desarrollo de la mentalidad
judia. La idea de volver a las tradiciones de los ancianos se intensi-
fico por la destrucciéon de Juda. Los libros de Crénicas recuperaron

5 Cf. W. F. ALBrigHT, From the Stone Age to Christianity: monotheism and the historical process,
Doubleday & Company, Inc., New York 1940, 240-244.
8 Cf. J. A. WILSON, The Culture of Ancient Egypt, University of Chicago Press, Chicago 1951,

7 Cf. W. F. ALBRIGHT, From the stone Age..., 244.
8 Cf. W. F. ALrigHT, From the stone Age..., 242.
¢ Cf. W. F. ALBrIGHT, From the stone Age..., 242-246.
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la mentalidad de la unidad, enfatizando sus articulos de fe mas im-
portantes: El reinado de David sobre Israel es eterno y exclusivo (no
existe otro reino legitimo para Israel); el reino del norte es la obra
de esclavos y ladrones; el templo de Jerusalén es el unico lugar de
adoracion a Dios (2 Cro 13). Los libros de Crénicas muestran mas
la mentalidad post-exilica de los judios como fruto de la reflexion
sobre el exilio babilénico. Por ejemplo, un texto dice: «Ezequias
envié mensajeros por todo Israel y Juda, y escribié cartas a Efrain
y Manasés para que acudiesen al templo de Jerusalén, con el fin
de celebrar la Pascua del Sefior, Dios de Israel» (2 Cro 30,1). Esta
invitacion epistolar que se dirigié al resto de Israel, que vivia fuera
del reino de Judda, muestra la mentalidad de unidad nacional de los
israelitas durante la época. Ezequias convoco al pueblo para cele-
brar la pascua en el segundo mes (2 Cro 30,13), en vez del primero,
como era la costumbre de Juda (Lv 23,5; Num 9,5), con la idea de
reunir a los del norte que celebraban su pascua en el segundo mes
a causa de las condiciones agricolas. Ademas, Ezequias nombro a
su hijo que le sucedid, Manasés, segun una de las tribus mas res-
petables del norte.

La Sagrada Escritura nos dice que Josias también emprendio ac-
ciones en favor de la purificaciéon del culto y su centralizacion en
Jerusalén. La introduccion de cultos paganos empez6 con Salomén
(2 Re 23,13); fue extendiéndose en tiempos de Ajaz y alcanzé su
climax en tiempos de Manasés (2 Re 23,12). Pero la actividad de
purificacion del culto por Josias no fue limitada a Judea, sino que
se extendid hasta Betel (2 Re 23,4.15) y las ciudades de Samaria (2
Re 23, 8.19; 2 Cro 34,6). Josias siguio las acciones purificadoras de
Ezequias con la destruccion de los lugares altos para que el Templo
de Jerusalén fuera el unico lugar de culto (2 Re 23, 8.15.19).

El exilio babilénico parece un desastre en la historia de Israel, por-
que los hizo dispersarse, pero cultural y religiosamente el resultado
fue otro: una bendicion, dado que esto fue un momento hermenéu-
tico que hizo al pueblo «reinterpretar su pasado y fijarlo de manera
imperecedera y normativa en forma de libro».' Incluso el exilio hizo

© G. DeL Owmo LEeTE, Origen y Persistencia del Judaismo, Verbo Divino, Estella 2010, 25.
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a los israelitas ver hasta a los enemigos como salvadores. Esto
fue claro con Egipto porque esa nacion, que habia sido un lugar de
opresion en el pasado, se convirtié en un lugar de refugio para los
que lograron escapar (Jr 42,1ss). Los mismos opresores en Babi-
lonia les ayudaron a descubrir su origen en los pueblos arameos.

1.1.3. Periodo persa (539-331 a.C.)

La caida de Babilonia en 539 marcé el fin del poder mundial semi-
ta y empez6 una nueva era en el mundo oriental. Con este triunfo,
una nueva raza, la indo-europea, se apoderd del dominio mundial.
El destino politico del mundo estuvo, desde entonces, en manos de
esa raza. Ciro, el conquistador, decret6 en su imperio que todo cau-
tivo judio en Babilonia que tuviera el deseo de retornar a Jerusalén
para reconstruir el templo podria hacerlo. También introdujo un tipo
de globalizacién en el mundo conocido de aquellos tiempos, algo
que seguira con la helenizacién mas tarde.

Para los judios este periodo vio la consolidacién del judaismo
que habia empezado en el exilio. La influencia de la mentalidad
persa empez6 a aparecer en los judios, principalmente en la lin-
guistica. Fue el tiempo de la reconstruccién del templo y de los pro-
blemas con los samaritanos, lo que hizo los judios separarse mas
radicalmente y buscaran preservar una raza pura.

Este periodo vio el surgimiento de las religiones del judaismo y el
zoroastrismo. Ambas tenian en comun la ensefianza de la existen-
cia de un unico dios del bien, la justicia o la luz, enfrentado contra las
fuerzas de las tinieblas y que, después de enormes sufrimientos, los
elegidos serian recompensados con un final de los tiempos en que
el dios del bien seria vencedor sobre todas las fuerzas del mal. La
mentalidad persa de un unico Dios desafié a los judios a enfatizar
su mentalidad sobre el monoteismo, que ya habian elaborado.

Aparecieron en este periodo Nehemias y Esdras para fortalecer
la unién nacional y la religion nacional. Nehemias establecid los
muros en torno a Israel y después, Esdras lleg6 a establecer la ba-
rrera de la ley. Daniel-Rops afirma que, «a partir de Esdras, los tex-
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tos recopilados tomaron su forma definitiva, bajo la cual los leemos
hoy»." Pero el mismo Daniel-Rops indica que el tiempo definitivo
de la fijacion fue por el 150 a.C." Flavio Josefo «considera que es
para su pueblo un titulo de gloria el poseer “no obras multiples y
llenas de contradicciones”, sino un conjunto Unico al cual pueden
continuamente referirse».'

Fue una etapa de unificacion de normas. Un poco antes, Pisistrat
también empezé en Atenas la unificacion de la obra griega denomi-
nada Homero ("Ounpog).

1.2. La tierra de Israel y sus vecinos

El pueblo de Israel no vivid en aislamiento, sino que otros pueblos
tuvieron influencias sobre él. Por eso se puede decir que la especifi-
cidad del pueblo de Israel es el resultado de la asimilacion y transmi-
sion de un gran cumulo de logros que nacieron en el ambito oriental
antiguo conocido como el Creciente Fértil. Israel nacid y crecidé en
ambitos de Mesopotamia, Egipto y sirio-cananeo. Fue en este lu-
gar o en sus inmediaciones donde se desarrollaron algunas de las
civilizaciones mas famosas de la antigiedad. Algunas de aquellas
civilizaciones fueron Sumer, Acad, Asiria, Babilonia, Persia, Egipto,
y el Imperio Hitita. Claro que habia otras civilizaciones importantes
como las de China, India, algunas en América, entre otras, pero las
civilizaciones del Creciente Fértil fueron muy importantes, puesto
que son precursoras inmediatas de la civilizacion occidental de hoy.

Se cree que en el mismo Creciente Fértil se empezo la “Revolu-
cion Neolitica”»'™ (8300—4000 a.C.), el momento en que el hombre
descubrié la técnica de producir alimentos- agricultura y ganaderia;
domesticidad de animales y plantas -y deja de depender sélo de la
caza y de recoleccion de frutos, bayas y raices silvestres, como lo
habia hecho el hombre del periodo paleolitico).

" Cf. H. DaniEL-Rors, El Pueblo de la Biblia, Palabra, Madrid 1989, 290.

2 Hacia el afio 150 a.C. la lista de los libros del AT estaba establecida en lineas generales. Cf.
H. DaNEL-Rops, El Pueblo de la..., 292.

3 H. DaNieL-Rorps, El Pueblo de la..., 290.

4 H. DaNiEL-Rops, El Pueblo de la..., 42.
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Mencionamos, entre otras cosas, la dinastia de Agadé (su maxi-
mo esplendor entre los siglos XXIV y XXII a.C.) en Mesopotamia, y
el cédigo de Hammurabi (1792-1750 a.C. de la dinastia babil6nica)
influyeron mucho en la cultura del pueblo hebreo. El relato del naci-
miento de Moisés, escrito por la fuente yahvista a partir del siglo VII
a.C.,"s fue influenciado por una historia familiar e importante para
quienes la conocian, la de Sargén de Acad (2270 al 2220 a.C.).

Es evidente que el Dios creador de los israelitas es propio de una
concepcidn monoteista, pero extrafiamente se le asigna el nombre
oiox Eléhim (literalmente «deidades» en plural) para denotarlo.
También en Gn 1, 26a, EI6him dice: «Hagamos al hombre a nuestra
imagen y semejanza». Ademas, en Gn 3, 22 Dios dice: «Mira, el
hombre es ya como uno de nosotros». Esta “pluralidad interna de
Dios” en la Biblia hebrea puede ser el resultado de una influencia
de los sumerios, porque en las versiones sumerias de la creacion la
decision de crear al hombre se hizo en la Asamblea de los dioses.
Los capitulos 2-3 del Génesis localizan el origen del ser humano
en una unica pareja. Hay «un lugar dentro de la literatura mesopo-
tamica en el que encontramos la descripcion de una pareja Unica,
viviendo aisladamente».’® Se pueden identificar similitudes entre
relatos biblicos tales como la novela de José (Gn 37, 39-48,50),

5 La version de la «hipétesis documentaria» de Wellhausen propone que un poco antes de la
caida de Samaria habia las fuentes «JE» (Yavista y Eloista), y antes de la reforma de Josias
(ca. 632-622 a.C.) se compuso la fuente «D» (Deuteronomista). Ademas indica que ca. 550, un
redactor deuteronomista afiadié la «D» a las «JE», y también en ca. 500 a.C., se compuso el
nucleo de la fuente «P» (Sacerdotal). Gerhard von Rad modificé esta hipétesis y puso la primera
fuente «J» en la época de Salomon (ca. 950 a.C.) en un periodo que él llamo «ilustracion». El
autor H. H. Schmid (en sus obras de 1976, 1977 y 1981) propone que la fuente «J» no es pen-
sable en tiempos de Salomon, ni siquiera antes del exilio babilénico sino en el siglo VI (exilico o
post- exilico), porque la fuente «J» presupone el profetismo clasico de los siglos VIl y VIl 'y su
teologia es deuteronémica. Otro autor, Martin Rose siguiendo a Schmid propone que la fuente
«J» tenia la intencion de corregir la teologia deuteronomista y que la «J» fue escrita como un
prologo a la historia deuteronomista. Cf. A. A. GArcia SanTos, El Pentateuco, Historia y Sentido,
San Esteban, Salamanca, 1998, 99-100. Albert de Pury nos hizo saber que cada vez mas los
eruditos sostienen que las primeras obras literarias del Pentateuco de una cierta extension no
se pueden remontar a una época anterior al siglo VIII a.C. Cf. A. De Pury, «Las dos leyendas
sobre el origen de Israel (Jacob y Moisés) y la elaboraciéon del Pentateuco», Estudios Biblicos 52
(1994) 95-131, en especial 96-97. También cf. D. W. DamiesoN-DRrake, «Scribes and Schools in
Monarchic Judah, a Socio-Archaeological Approach», Journal for the Study of the Old Testament,
Sheffield 1991, 11ss.

16 D. W. Damieson-DRrAKE, Scribes and Schools..., 96.
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el Cantar de los Cantares y otros pasajes con novelas de egipcios
y poesias amorosas, asi como con algunos textos sapienciales de
Egipto.

Aparte de aquellos reinos mencionados arriba y que tuvieron mu-
cha influencia sobre los israelitas, existian vecinos mas cercanos;
cananeos, hititas, amorreos, fereceos, heveos, jebuseos, fenicios,
filisteos, amonitas, moabitas, edomitas, amalecitas, madianitas y
sirios.

1.3. La religién y cultura de Israel en medio
de otras culturas y religiones

1.3.1. La lengua hebrea como dialecto

El hebreo, como lengua de los israelitas y lengua principal del AT,
se encuentra dentro de un ambito de lenguas semiticas. Pertenece
al grupo noroccidental de dichas lenguas y, mas concretamente,
al subgrupo cananeo." Isaias se refiere a la lengua de su pueblo
como la lengua de Canaan 1pis nay sefat kenaan (Is 19,18). Los
israelitas hablaban arameo pero adoptaron la lengua de los cana-
neos (entre quienes vivian), conocida mas tarde como el hebreo.
El idioma hebreo es como una mezcla de arameo y de lenguas
cananeas, pero con mutaciones. El mayordomo del rey Ezequias y
otras personas todavia podian hablar el arameo; 2 Re 18,26 (tam-
bién Is 36,11) dice: «Eliacin, hijo de Jelcias, Sobna y Yoaj dijeron
al copero mayor: —Por favor, hablanos en arameo (n»1x), que lo
entendemos. No nos hables en judio (n*7371), ante la gente que esta
en las murallas.» El credo (Dt 26, 5.9 y Jos 24, 2-5.7-8.11) proyecta
los origenes arameos del pueblo de Israel a un pasado impreciso
en el segundo milenio a.C. Podemos decir que la escritura definitiva
del AT es el producto del despertar de la conciencia de identidad

7 Una manera de clasificar las lenguas semiticas es en cuatro grupos: semitico del Sur (arabe
y etidpico), del Noroeste (cananeos en sus distintas formas: hebreo, moabita y edomita por una
parte, y ugaritico, fenicio y punico por otra), del Norte (basicamente el arameo, subdividido en
dos grupos) y del Este (acadio y sus lenguas filiales, asirio y babilénico). Otra manera de dividir
las lenguas semiticas es en dos grupos: septentrional y meridional. Finalmente otra manera de
dividirlas es en tres grupos: noroccidental, nororiental y suroccidental (Sadenz Badillos).
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del pueblo de Israel cuando se encontrd con sus parientes (sus ori-
genes), los arameos, en el destierro babilonico, aunque fueran sus

Ser hebreo tenia una relacién con la vida ndmada. La gente del
antiguo oriente consideraba a los patriarcas (Abrahan, Isaac, Jacob
y José) como habiru,'® por su vida nomada. Paul Johnson y mu-
chos autores sugieren que la palabra 1y ibri (hebreo) se deriva de
la palabra habiru. También "2y sugiere venir del verbo 12y (pasar).
Asi, en la primera parte del AT, habiru se referia a los descendientes
de Eber (cf. Gn 10,21), descendiente de Sem, mientras que el nom-
bre Israel se referia a los hijos de Jacob. En la segunda parte de AT,
habiru llegé a ser sinénimo del pueblo escogido.

Las escrituras cuneiforme -de Mesopotamia- y la jeroglifica -de
Egipto- influyeron la escritura de hebreo. La llamada escritura proto-
cananea fue configurada a partir la escritura jeroglifica de Egipto.
De alli nacieron los alfabetos fenicios (originalmente, de 30 signos);
después se desarrollaron signos consonanticos (eran un total de
27 signos hasta el siglo Xlll a.C., y después se redujeron a 22). Al
resultado final se le conoce como alfabeto fenicio, estabilizado con
22 consonantes y se escribia de derecha a izquierda. Ademas de
los fenicios, otros pueblos como los arameos, amonitas, edomitas,
moabitas, e Israel adoptaron el alfabeto cananeo. El hebreo se es-
cribia en una forma de escritura fenicia o paleo-hebrea desde el
siglo X a.C. hasta siglo 11 d.C. Después se adoptaron los caracteres
de la escritura aramea o “cuadrada”.

8 Habiru o Apiru fue el nombre dado por varias fuentes sumerias, egipcias, acadias, hititas, mi-
tanias, y ugariticas a un grupo de personas que vivian en las areas de Mesopotamia nororiental
y el Creciente Fértil, desde las fronteras de Egipto en Canaan hasta Iran. Son descritos como
noémadas o semindmadas.
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1.3.2. La situacioén politica de Israel dentro de la situacion
politica de los vecinos

El pueblo sumerio™ (del acadio Sumeru), ubicado en la Baja Me-
sopotamia, fue el primero con estructuras politicas propias de una
civilizacion avanzada. Podriamos situar esta civilizacion en los afos
3500 y 3000 a.C. Los sumerios, por si mismos, nunca formaron un
imperio; apenas alcanzaron un cierto grado de poder. Las ciudades
mas poderosas, Ur, Uruk, Nippur, Lagash y Mari, peleaban conti-
nuamente entre si.

Después llego el pueblo de Acad, cuyo rey, Sargon el Grande,
aprovecho de la guerras civiles de los Sumerios. Acad mantuvo su
maximo esplendor entre los siglos XXIV y XXIl a.C. [2334 a 2192
a.C.]. El imperio de Acad se extendio hasta el Libano.

Después del imperio acadio, llegé el rey Urnammu, fundador de la
Il Dinastia de Ur. Bajo Urnammu y sus sucesores hubo una nueva
edad de oro, marcada por grandes construcciones y prosperidad
comercial. Pero Ur declind y fue completamente destruida por los
amorreos.

Uno de los caudillos amorreos, Sumuabum, se apoderé de Ba-
bilonia, y uno de sus sucesores, Hammurabi, consiguié abatir a to-
dos sus opositores, y crear un nuevo gran imperio mesopotamico.
Pero a la muerte de Hammurabi, el Imperio babilénico empez6 a
menguar.

En 1595 a.C., Babilonia fue conquistada por Mursili |, rey del Im-
perio hitita, pero no pudo mantener el imperio por razones de ex-
pansién de su reino. Por eso, el poder se desplazé hacia el oeste,
hacia las nuevas potencias de Hatti, Mitanni, el Imperio hitita, y el
Imperio egipcio.

9 Este nombre fue dado por sus sucesores acadios. Los sumerios se llamaban a si mismos sag-
giga, que significa literalmente «el pueblo de cabezas negras».
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Hatti tuvo una época de esplendor entre los siglos XVIl y XVl a.C.,
pero después del fallecimiento de Telepinu se vio eclipsada por el
ascenso de Mitanni. Pero este, a su vez, debi6 luchar contra los
egipcios. En una serie de guerras, el poderio de Mitanni decayo, lo
que fue aprovechado por un nuevo rey hitita, Suppiluliuma |, pero
tuvo una época dificil con los egipcios. En 1275 a.C. se acordo la
llamada Paz Perpetua entre Egipto y Hatti. Esta duré hasta el final
del Imperio hitita (1190 a.C.), atacados por los kaskas, en medio de
las conmociones provocadas por los Pueblos del Mar, que también
debilitaron a Egipto. Esta situacion gener6 en Palestina y Siria un
nuevo vacio de poder. En esta situacion se aprovecharon pueblos
filisteos, los arameos, los fenicios y los hebreos. Los hebreos se
unificaron bajo el reinado de Saul, de David y de Salomén (siglos XI
y X a.C.). Este reino se quebré después de la muerte de Salomon.
Después llegaron Asiria, Babilonia y Elam.

Los asirios, entre los siglos IX y VIl a.C., lanzaron su conquista
que borré al Reino de Israel en 721 a.C. Después, Babilonia formé
una coalicién y derrotd asiria en 612 a.C. Asi se impuso sobre Me-
sopotamia el Imperio caldeo. Llegaron los persas desde el este. El
Rey Ciro, el Grande puso fin al imperio Caldeo en Babilonia en 538
a.C. Ciro impuso asi un imperio universal que iba desde la India
hasta Grecia, el mas grande que el mundo civilizado habia conocido
hasta ese entonces. Dario | organiz6 el imperio persa.

Los macedonios, es decir griegos bajo Alejando Magno, conquis-
taron el imperio persa en 333 a.C.%°

1.3.3. Religién y cultura de Israel en medio
de otras religiones y culturas

La centralizacién politica en Jerusalén dio a luz también a cen-
tralizacion cultual y de tradiciones religiosas. La construccion del

20 Para este recorrido de la situacion politica, véase las siguientes obras: B. R. FosTer- P. K.
FosTER, Las civilizaciones antiguas de Mesopotamia, Critica, Barcelona 2011; G. DeL Omo LETE,
Origen y Persistencia del Judaismo, Verbo Divino, Estella 2010; J. GonzALEz EcHEGARAY, El Cre-
ciente Fértil y la Biblia, Verbo Divino, Estella 2000; J. KLiva, Sociedad y Cultura en la antigua
Mesopotamia, Akal, Madrid 2007.
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templo en Jerusalén en el siglo X a.C., fue el simbolo de la centra-
lizacion religiosa.

La religion de los patriarcas no era propiamente monoteista sino
henoteista. Era una «religion del padre» porque se le referia a Dios
como «el Dios de mi/tu padre» (Cf. Gn 31,5; 31,42; 49,25; 50,17).
Gracias al movimiento profético del siglo VIl a.C., esta mentalidad
monoteista llego a la realidad.

Los origenes de Israel representan continuidad y discontinuidad
con la cultura y religion cananeas, porque Israel se inculturé en la
cultura y religion de los cananeos. No se puede negar la herencia
de la cultura cananea en los origenes de la cultura y religion de
Israel.?! El pueblo de Israel se identifica como uno mas de los pue-
blos siro-cananeos, pero a la vez, como creador de su propia iden-
tidad religiosa y nacional, a pesar de las dificultades y sus circuns-
tancias como pueblo sufrido en medio de otros pueblos. Pero el
Dios de Abrahan no es un Dios de un pais ni de un lugar particular,??
sino que permanece con su pueblo como un Dios cercano. Hay que
admitir que el origen del culto a Yahvé es un misterio, ya que no lo
sabemos con seguridad, pero se ubica, por lo menos, en la Edad de
Hierro y, aparentemente, hasta la Edad de Bronce. La primera refe-
rencia al nombre de la deidad se encuentra en la lista topénima de
Egipto en Amenhotep Il (c.1400 a.C.),? en donde el lugar de YHWH
se asocia con un grupo nomada. La mentalidad de los pueblos anti-
guos era la reparticion de deidades entre los mismos pueblos,?* asi
la relacién era deidad-pueblo. Entonces Israel también consideraba
a Yahvé como su Dios para siempre. Hubo asimilacién con el dios
de Canaan EL 5 (plural EI6him oy ).25

21 Cf. J. R. BARTLETT (ed.), Archaeology and Biblical interpretation, Routledge, London 1997, 60-61.
2 Los dioses de otros eran dioses limitados a un pais o un lugar particular.

2 Cf. P. MiLLer D., The Religion of ancient Israel, Westminster John Knox Press, Louisville 2000, 1.
2 Cf. P. MiLLer D., The Religion of..., 3.

% En hebreo X%, en arabe Y o »¥, cognado del acadio ilu es una palabra semitica del noroeste,
que tradicionalmente se traduce como “dios”, refiriéndose a la maxima deidad. E/ era el nombre
de la deidad principal y significaba «padre de todos los dioses». El ha sido el padre de muchos
dioses —setenta en total— los mas importantes fueron Baal Raman (Hadad), He, Yam y Mot,
los cuales tienen atributos similares a los dioses Zeus, Poseidon o Ofién, Hades o Tanatos res-
pectivamente, los antiguos mitografos griegos identificaron a E/ con Crono, el rey de los titanes.
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Se considera que la alianza con Moisés (Ex 24,1-11; 34,1.28) for-
mo a Israel como un pueblo y también dio inicio al yahvismo puro,
pues este emergié desde el momento de la doble prohibicion de
adorar a otros dioses y de fabricar imagenes de la deidad. Hay que
afiadir que el mandamiento del unico Dios Yahvé no era en el sen-
tido del monoteismo, sino en el sentido de la mono-latria, ya que
Israel todavia admitia la existencia de otros dioses. Incluso, el man-
damiento del yahvismo vaia a Dios como «un Dios celoso». Lo que
distingue a la religion de Israel de las religiones del Antiguo Oriente
es el exclusivismo de la mono-latria y la intolerancia de adorar a
otros dioses; esto fue el origen del puro monoteismo.

Il: Conceptos de la mentalidad hebra de la unidad

Después de contextualizar la mentalidad hebrea, desarrollamos
el pensamiento de la mentalidad de la unidad en los conceptos
«Dios», «Pueblo» y «Persona». Estos tres conceptos revelan lo
fundamental que es el pensamiento de la unidad en la teologia, la
sociologia y la antropologia hebreas.

2.1. Unicidad de Dios

Una cosa que marca a los hebreos es «su insistencia en defender
la unidad y la proximidad de Dios».%

La unicidad de Dios se muestra claramente en la historia biblica
de la creacion, donde se nos dice que Dios cre6 (x11), y no crea-
ron. El verbo empleado x73 bara esta en singular para indicar que
el sujeto es uno. El sujeto oy El6him es la forma plural?” ma-
yestatica. En Gn 1,27 Dios dijo: o1& nivys «hagamos al hombre...».
Superficialmente, se puede tomar esto para afirmar la pluralidad de
Dios. Pero en el siguiente versiculo, el singular volvi6 a aparecer: «y
creo Dios a Adam a su imagen». El uso del verbo nwy asah (hacer)
en plural puede ser simplemente para corresponder a la forma del
sustantivo oo «EI6him» (forma plural de ). En otros textos hay

26 G. DEL Owmo LEeTe, Origen y Persistencia. .., 158.
27 Esta forma plural es anormal porque la forma plural normal seria n*7x.
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construcciones que hacen que el verbo corresponda al sustantivo
o9& «EI6him» en plural. Por ejemplo, en Gn 20,13 leemos «cuan-
do El6him me *hicieron” vagar» y en Gn 35,7 leemos «El6him “se
revelaron” a él». Con esto podemos concluir que el asunto se queda
solo en el campo gramatical sin afectar el significado. EI Targum
de Jonatan interpreté Gn 1,26 de esta manera: «EI6him dice a los
angeles que sirven en su presencia que habian sido creados el se-
gundo dia de la creacién del mundo: Hagamos a Adam a nuestra
imagen...». No se menciona alguna otra divinidad o persona sobre-
natural como para suponer que Dios estaba llamando a otras divi-
nidades para ayudarle en la creacion. Simplemente deduciriamos
que, porque Dios se refiere a si mismo, se utiliza una construccion
formal de plural. Muchos Padres de la Iglesia han visto en el plural
hagamos... una alusién al misterio de la Trinidad.?®

Las Escrituras utilizan diferentes nombres para designar a Dios:
9% EL; su plural es i) EIGhim, 15y Elydn; ang Elaheh; by niox
Elbah; mn Yahvé; n’ Yah gr. 8e6g Theds. Hay combinaciones de
algunos de ellos. Como ejemplos, «Yo soy el Yahvé tu Dios (EI6him)
Dios (E/) celoso» (Dt 5,9); «Entonces Melquisedec, rey de Salem y
sacerdote del Dios Altisimo (1"5y 587 103)...» (Gn 14,18). Entre estos
nombres, el mas importante es -n-PYahve (mi tiene una abrevia-
cion a° que aparece 49 veces en el AT) porque es el nombre propio
de Dios y es el que aparece mas en el AT (6828 veces). Otros nom-
bres aparecen con menos recurrencia: o8 EI6him 2600 veces,
Aox nioy Eléah 58 veces, Y& El 251 veces, 119 Elydn 57 veces, y
ANy Elaheh 4 veces, y también es el que muestra mas la unicidad
de Dios. En algunas instancias se utilizan los otros nombres para
referirse a otros dioses (Cf. Jc 16,23.24; 1Sm 5,7; 2 Re 19,37). Con

2 Tedfilo de Antioquia: oUk GAAw B¢ Tivi €ipnkev: TToINowpev AN /| TG éauTol Adyw Kai €éautod
oogia «A nadie dice esa palabra “hagamos”, sino a su propio Verbo y su Sabiduria”» (en Teo-
FILo DE ANTioQuia, Tres libros a Autdlico 11,18). Justino: «...conversé Dios con alguien que era
numéricamente distinto y de naturaleza verbal» (en JusTino, Didlogo con Trifon 62). San Ireneo:
«Pues siempre le estan presentes el Verbo y la Sabiduria, el Hijo y el Espiritu, por medio de los
cuales y en los cuales libre y espontaneamente hace todas las cosas, a los cuales habla dicien-
do: “Hagamos al hombre a nuestra imagen y semejanza”» (en IReneo, Adversus haereses Libro
1V, 20,1), y otros. Los Padres de la iglesia consideran que Dios (las tres personas en el unico
Dios) dialoga entre si para crear al hombre, pero esto no es una mentalidad hebrea sino una
interpretacion cristiana.
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esta confusion del término o5& EIGhim, en diversas ocasiones se
utiliza otro término (mi Dios, Dios de Israel, Dios vivo, etc.) para
calificarlo, asegurando que se refiere al Dios verdadero, pero nunca
utilizan otro término para calificar al nombre Yahvé.

Desafortunadamente el nombre divino propio no aparece en el
NT. Probablemente fue sustituido por los nombres kUpiog «Sefior»
y Bed¢g «Dios» por los copistas posteriores de los primeros manus-
critos, ya que nuestro texto esta basado en los manuscritos del siglo
Il d.C., en adelante. Asi que al citar el Sal 110 en Mt 22, 44, Jesus
diria «efrev M T Kupiw pou-» (en espariol seria «Yahve dijo a mi
Sefior») y no «&fTrev kUPIOG TG KUpiw Hou» como el texto en griego
lo puso. También la expresion «angel del Sefior» (Lc 1,11; 2,9; Jn
5,4; Hch 5,19; 12,7; 12,23) seria «angel de Yahvé» como vemos por
ejemplo en Jc 6,22: «Cuando Gededn vio que se trataba del angel
del Sefior (M 89n), exclamod: jAy, mi Sefior Yahvé (mar 178), que
he visto al angel del Sefior (mn® 780) cara a caral». Otras expre-
siones que tendrian el nombre divino M serian: «la palabra del
Sefiory» (1Ts 1,8; 4,15; 2Ts 3,1), kupiou cafawd «EIl Sefior Todopo-
deroso» (Rm 9,29: 2Cor 6,18; St 5,4), etc. La Septuaginta ya habia
sustituido kuplog «Sefior» por M por el exceso de reverencia a
este nombre. Tal vez los escritores del NT decidieron evitarlo.

La unicidad de Dios se muestra también en la nocion de «Yahvé
Guerrero», como se expresa en muchos textos, tales como Ex 15,3
que dice inw mm npnn Wy M «Yahvé es un guerrero, su nombre
es Yahvé». Esto hace que los hebreos vean a Yahvé como el ultimo
y el unico factor de la victoria militar.

Dios se revela a Moisés como un Dios sin nombre: iR W8 My
«Yo soy el que soy» (Ex 3,14), para distinguirse de los idolos. Por-
que un Dios sin nombre es la confirmacién de su unicidad para toda
la humanidad. La revelacién de Dios sin nombre abrié un paso para
el monoteismo, que llegd a su realizaciéon desde tiempo exilico. En
el mismo versiculo, Dios afadié otro dato diciendo a Moisés que
dijera a los israelitas: «Yo soy me envia a ustedes». Por eso, el
nombre nin* «Yahvé» es la tercera persona singular, que significa
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La pregunta seria: Si Dios es un Dios para toda la humanidad,
¢cudl es el sentido de la afirmacion biblica “el pueblo hebreo es el
pueblo de Dios”, y cual es el sentido de las alianzas con él? Este
unico Dios eligié a un pueblo para hacerle tener experiencia con
El, para que, a través de este pueblo, pudiese llegar a todos los
pueblos. Por eso la eleccion divina y las alianzas implican un mayor
compromiso de parte de Dios y de parte del pueblo elegido para
garantizar la salvacion definitiva para todos los pueblos. Asi pues, la
religién es un compromiso mutuo del ser humano y Dios.

2.2. Unidad del Pueblo

La mentalidad unitaria se puede ver también en la referencia a
Israel como pueblo, cuya historia comenzé con la llamada de un
solo patriarca (se puede entender esto como una sola pareja, con
Sara) Abrahan, y Dios le prometié hacer de él una naciéon grande
(Gn 12,2). Dios prometi6 darle en posesion una tierra y una descen-
dencia (7y71), en singular® (Gn 3,15). De hecho, Israel considera
que la liberacién de las vinculaciones familiares de Abraham fue el
comienzo de su historia nacional. Mas tarde, la salida de Egipto re-
tomaria el tema, pero en este caso fue la emancipacion de los lazos
del ambiente social de Egipto. Las celebraciones de noa Pascua y
niap Sukkhot expresan dicha emancipacion. El nén Matzot (pan sin
levadura), que se come durante la semana de pascua, les recuerda
la emancipacion porque saliendo de Egipto, los israelitas no tenian
tiempo para usar levadura. La ndp Sukka (el tabernaculo) también
les recuerda lo mismo, porque entraron al desierto y no tenian edifi-
caciones, por lo que tuvieron que vivir en chozas. La celebracion del
naw Sabado les recuerda la libertad que ellos tuvieron como pueblo
al cortar el corddn umbilical que les ligaba a la tierra de Egipto: «Re-
cuerda que fuiste esclavo en Egipto y que te saco de alli Yahveé,

2 EI NT toma el tema de la descendencia singular. San Pablo lo reiter6é en su carta a los Gal
3,16: «Ahora bien, las promesas se le hicieron a Abrahan y a su descendencia (T®0 oTéppuar):
no dice descendientes (T10ig oméppaciv) en plural, sino en singular, y a su descendiente (T
oTépparti oou), que es el Mesias». En el cantico de Maria se menciona esta descendencia: T®
ABpadp kai T() oTrépuaT alTol «a Abraham y a su descendenciax». Otras referencias son: en el
discurso de Pedro, en el templo, después de curar al hombre tullido (Hch 3,25), en el discurso de
Esteban frente al Sanedrin (Hch 7,5), y en el argumento biblico de San Pablo a los Romanos y a
los Galatas (Rm 4,13.16; Gal 3,16).
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tu Dios, con mano fuerte y con brazo extendido. Por eso te manda
Yahvé, tu Dios, guardar el dia del sabado (Dt 5,15)».%°

En la historia de Israel, el pueblo habia sido un pueblo sufrien-
te sometido a diferentes pueblos poderosos, pero siguid como un
pueblo particular. En efecto, describiriamos a este pueblo como uno
«particular» y «particularista», y se comprende a si mismo de tal
modo, como nacién. Estas dos dimensiones son inseparables. No
obstante, en este particularismo hay intencién y capacidad expre-
siva de lo universal en el sentido de que Israel se ve como un sa-
cramento por medio del cual todos los pueblos fluiran hacia Dios,
pues El prometié a Abrahan que en él bendeciria a todas las tribus
de la tierra (Gn 12,3). También dice Za 8,23: «En aquellos dias, diez
hombres de cada lengua extranjera agarraran a un judio por la orla
del manto y le diran: “Yamos con ustedes, pues hemos oido que
Dios esta con ustedes”». Esta es la expresién hebrea del universa-
lismo.3! Por esta misma razon dice Is 49,6: «Es poco que seas mi
siervo y restablezcas las tribus de Jacob y conviertas a los supervi-
vientes de Israel; te hago luz de las naciones, para que mi salvacién
alcance hasta el confin de la tierra».

La pregunta seria, como este pueblo llegd a ser un «pueblo» y
particularmente, el «pueblo de Dios»? Todo empezé cuando Yahvé
se reveld a Moisés en la zarza ardiente (Ex 3) y lo mandé al pueblo
hebreo para sacarlo de Egipto y llevarlo a «la tierra de cananeos, hi-
titas, amorreos, fereceos, heveos y jebuseos, a una tierra que mana
leche y miel» (Ex 3,17). Yahvé hizo salir al pueblo de Egipto por
medio de Moisés (Ex 3,9-11; Dt 26, 5-9) y lo constituy6 un pueblo.
Por eso Moisés fue una figura que, con la voluntad de Dios, reunié
a las tribus diseminadas por el Delta del Nilo, las confederd y las
condujo hacia una tierra nueva, en torno a una idea religiosa y las
at6 en un lazo de solidaridad. De hecho, en Moisés vemos el origen

30 Segun la teologia Deuteronomista, el sabado es justificado por la liberacion de la esclavitud de
Egipto (Dt 5,15). Segun Ex 20,11 el sdbado es guardado porque Yahvé hizo el cielo y la tierra en
seis dias y descanso el séptimo dia.

31 El Concilio Vaticano Il reiterd la universalidad del pueblo de Dios y afirma que «Todos los hom-
bres estan invitados a formar parte de Pueblo de Dios. Por eso este pueblo, uno y tnico, ha de
extenderse por todo el mundo a través de todos los siglos, para que asi se cumpla el designio de
Dios, que en el principio cre6 una Unica naturaleza humana» (LG 13).
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de todo el nacionalismo, disciplina colectiva, el vigor administrativo,
el amor a la tierra prometida por Dios, y la conciencia colectiva de
si mismo como «un pueblo». Desde Moisés, el pueblo empezé a
sentirse uno con la sangre de Jacob. Muchas veces hay mencién
de «lsrael» en la Sagrada Escritura para referirse al pueblo, pero
en otras ocasiones se refiere al pueblo como «Jacob». Cuando el
Sal 85,2 dice: «Sefior, has sido bueno con tu tierra, has cambiado la
suerte de Jacoby, se refiere al pueblo escogido.

Dios se refiere a Israel como *ny ammi «mi pueblo» (por ejem-
plo, Ex 5,1); esta expresioén aparece 211 veces en el AT, aunque
en algunas ocasiones no se refiere a Israel en relacién con Dios.
En otras ocasiones, alguien se dirige a Dios refiriéndose al pueblo
como Tpy ammeja «tu pueblox». Asi escribi6 Isaias: «No te irrites
tanto, Sefor, no recuerdes siempre nuestra culpa: mira que todos
nosotros somos tu pueblo (1% Fnp)» (Is 64,8). Este término Ty
ammeja aparece 124 veces, pero, como quedd dicho con 'ny este
término tampoco se refiere siempre al pueblo elegido. Otras veces
se refiere al pueblo de Israel como (su pueblo) iny ammo, tal como
se ve en: «la porcion del Sefor fue su pueblo, Jacob fue el lote de
su heredad» (Dt 32,9), y «Miren, voy a transformar a Jerusalén en
alegria y a su poblacion (anpy1) en gozo» (Is 65,18).

Esto marca al pueblo de Israel es su conciencia nacional, porque
«se siente creatura de un Dios que lo ha llamado, separado, salva-
do, guiado, instituido, y que lo conduce hacia un destino».*? Por eso
llegd a definirse como propiedad de Dios (cf. Dt 32, 9). Yahvé es la
razén misma de su ser como pueblo. La liga que unio6 al pueblo no
tenia mucho que ver con la afinidad que hubiera entre las tribus,
sino con la referencia a un mismo y uUnico Dios. La union se hizo
bajo el signo de la unién de Dios; es decir, Dios es uno y, conse-
cuentemente, su pueblo debe ser unido.

Muchas veces el uso de la primera persona singular «yo», o la
segunda persona singular «fu», en los verbos del AT, se refieren

%2 A. GoNzALEz, La Historia Biblica: Signo particular de liberaciéon universal, Escuela Biblica, Ma-
drid 1970, 12.
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al pueblo de Dios. Esto es mas claro en los salmos y los canticos
del siervo de Yahvé para indicar que, cuando el salmista dice «yo»
y cuando Dios dice «tu», se refieren al pueblo en su totalidad. La
razén es que los salmos se escribieron y se utilizan en el contexto
de la liturgia, que es un acto publico del pueblo. Pero no significa
que el individuo se disuelve en el pueblo, sino que el individuo se
siente parte del grupo. Sociedad e individuo se complementan. Sin
la sociedad no sobrevive el individuo y tampoco la sociedad so-
brevive sin los individuos. Muchos libros son obras literarias para
la ensefianza, tales como los libros de Job, Rut y Jonas. El uso de
la primera y la segunda persona en singular en obras como estas,
pueden hacer referencia al pueblo o pueden ser una llamada al pue-
blo a adoptar ciertas actitudes y no simplemente se refieren a una
sola persona.

El pueblo de Dios es uno sin importar el momento, por eso Amos
pudo dirigirse a sus compatriotas en el siglo VIl a.C., con estas
palabras: «Escuchen, israelitas, esta palabra que pronuncia Yahvé
contra ustedes, contra todas las tribus que saqué de Egipto» (Am
3,1). Ya habian muerto aquellos que Dios habia sacado de Egipto,
pero en el siglo VIl a.C., seguia siendo el mismo pueblo. Para los
hebreos la sangre es la vida y la fuente de la unidad.

La unidad del pueblo estaba enfatizada hasta el punto que era
necesaria la intervencion de los profetas en la ensefanza de la
responsabilidad individual. Los profetas hablaban al pueblo de la
unidad, pero exigian justicia y misericordia de parte del individuo,
porque este no se podia esconder siempre detras de la comuni-
dad. En Ez 18, por ejemplo, el profeta proclama la responsabilidad

La unidad del pueblo se extiende incluso a toda la creacion. La
mentalidad hebrea considera toda la creacion como unidad y ve
que la naturaleza participa en la alegria de Israel. Notamos esto
en Is 55, 12: «...montes y colinas romperan a cantar ante uste-
des y aplaudiran los arboles silvestres». También Israel convoca
a la naturaleza a participar en esta alegria, segun estos términos:
«Aclamen, cielos, porque el Sefor ha actuado; vitoreen, cimas de
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la tierra, rompan en aclamaciones, montafias, y tu, bosque, con to-
dos tus arboles; porque el Sefior ha redimido a Jacob y se gloria
de Israel» (Is 44,23; cf. Is 52,9). Todo esto demuestra que la mente
hebrea ve toda la creacion en la unidad.®

2.3. Unidad del ser humano

La unidad de Dios se relaciona automaticamente con la unidad
del ser humano. Incluso el pensamiento hebreo considera a todos
los seres humanos como uno que viene de Dios mismo. Se dice
que, en cierta ocasion, un alumno preguntdé a Rabi Schmelke «se
nos ha ordenado “ama al otro como a ti mismo”. § Como puedo cum-
plir este mandamiento cuando el préjimo hace el mal contra mi?» el
rabi respondio:

Tienes que entender correctamente esas palabras: ama al otro
como algo que tu mismo eres, pues todas las almas son una. To-
das las almas son chispas del alma primordial, que esta entera
en todas ellas, como esta en tu alma en los miembros todos de tu
cuerpo. Puede pasar que un dia tu mano se equivoque y te golpee
a ti mismo. ¢ Irds entonces con un palo para castigarla, por estar
privada de conocimiento? ; Aumentaras asi tu propio dolor? Es lo
mismo cuando tu préjimo, que es una sola alma contigo, te hace
mal por falta de conocimiento. Si le respondes con mal, te haces
dafio a ti mismo.3

El alumno sigui6é preguntando: «Pero si veo un hombre que es
malo no para conmigo sino para con Dios, ¢cémo podré amarle?»
Le respondio el Rabi Schmelke: «¢Es que no sabes que el alma

3 La recién carta enciclica del Papa Francisco, Laudato si’ (publicada en Mayo de 2015), to-
mando inspiracién de la mentalidad hebrea, nos recuerda que el ser humano es uno con la
naturaleza y que tenemos la responsabilidad de cuidar la naturaleza. En esta enciclica, el Papa
insiste que «nos olvidamos que nosotros mismos somos tierra (cf. Gn 2,7). Nuestro propio cuerpo
esta constituido por los elementos del planeta» (p. 5). El Papa repite mucho la expresion: «todo
esta relacionado» para enfatizar esta unidad con toda la creacion. Por eso, basandose en el
AT, el Papa habla de la «fraternidad universal». Esta fraternidad expresa la unidad de todas las
creaturas de Dios.

3 M. Buser, Die Erzéhlungen der Chassidim, Zurich, Manesse 1990, 133. (La traduccion es
nuestra).
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primordial procede de la esencia de Dios y asi, las almas de los hom-
bres son una parte de Dios?  No te compadeceras de El, al ver que
una de sus santas chispas se ha confundido y estd apagandose?»%

2.3.1. El dualismo griego del Ser Humano

Hay una herencia que nos viene de los filésofos griegos, empe-
zando desde Platon: el dualismo. Cuando pensamos en el hom-
bre, directamente pensamos en categorias que estan en oposicion
como cuerpo-alma, materia-espiritu, cuerpo mortal-alma inmortal,
etc. Muchos de los fildsofos se ocuparon de mostrar la relacion en-
tre el cuerpo y el alma. Muchos se hicieron la idea de que el cuerpo
es una especie de carcel para el alma espiritual. Nuestro comun len-
guaje religioso acerca del ser humano refleja este dualismo tenaz,
de corte filoséfico griego. Ejemplos de ello los encontramos en algu-
nos escritos de autores como San Agustin y Santo Tomas de Aqui-
no. El Catecismo de la Iglesia Catdlica, en los nUmeros 1702-1703
dice: «La imagen divina esta presente en todo hombre...dotada de
un alma «espiritual e inmortal».*® Esto nos lleva a pensar, inmedia-
tamente, en una concepcion dualista de la naturaleza humana.

El pensamiento hebreo, por otra parte, ve negativamente el nu-
mero dos, porque en dos se ve el dualismo, que es contrario a la
mentalidad judia. Una prueba de esto -para muchos judios- es la
omision del estribillo «y Dios vio que era bueno» al final del segundo
dia de la creacion.

2.3.2. La unidad del ser humano, segun el AT

La mentalidad hebrea que se percibe detras de los textos acerca
del ser humano es basicamente unitaria y sintética. Se debe poner
en la mente «que la concepcion del ser humano como compuesto
de cuerpo y alma no encaja en la antropologia biblica y hunde sus

35 M. GaRrcia BARO, «EI Tema Capital del Pensamiento Judio Contemporaneo», Razén y Fe 1226
(2000) 409-417, en especial, 410.
36 Cita tomada de la Constitucion Gaudium et Spes 14, del Concilio Ecuménico Vaticano II.
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raices en la filosofia griega».®” El AT considera al ser humano de
modo sintético reconociéndolo antropolégicamente, como un ser
multiple en la unidad.

Los términos del ser humano

Hay muchos términos asociados con el ser humano para expre-
sar sus diferentes aspectos: wa) nefe$, "1 basar, r 1 ruach y
nnw3 neshamah (como la realidad espiritual del ser humano), 2%
leb (como la libertad personal de decisién). De una manera u otra,
todas estas realidades se refieren al ser humano en su totalidad.
A continuacion, voy a profundizar los primeros dos términos para
evidenciarlo.

Nefes va;

Este término aparece 754 veces en el AT. En la Septuaginta se
traduce como wuyxn «alma, vida, ser humano»3.

Por lo general, se utiliza este término para referirse al «cuello» o
«garganta», que es el conducto que permite respirar a la persona
con el fin de mantener la vida. Pero el cuello es una metafora del ser
humano; tener las aguas en el nefes significa estar a un punto de la
impotencia. También se utiliza este término para referirse al centro
del deseo o sede del apetito. Este deseo o apetito tienen relacion
con la garganta.

El término designa la totalidad de la persona. Hasta un muerto
es nefe§. Comparese nefes§ hayah «persona viva» (Gn 2,7) con
nefe§ met «un muerto, cadaver» (Lv 21,11); también, véase
nn wa1 «un muerto, caddver» (Nm 6,6). Desafortunadamente, el
griego y nuestros idiomas modernos traducen este término como

37 W. BEINERT, «La Problematica Cuerpo-Alma en Teologia», Selecciones de Teologia 161 (2002)
39-50, en especial, 39.

3 El uno del término wuxn en el NT no siempre corresponde a w93 del AT. Pero Wheeler Robin-
son muestra que el uso de este término por parte de Pablo corresponde a su significado del AT.
Cf. W. D. Davies, Paul and rabbinic Judaism: some rabbinic elements in pauline theology, Harper
& Row, New York 1967, 193.
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alma, limitando el significado de este término. Por ejemplo, el Sal-
mo 103 dice: «Bendice ALMA mia al sefior...»

El primer sentido de este término es «carne», que es la manifes-
tacion concreta de la nefeS. Basar se refiere a lo fisico o al aspecto
exterior del ser humano. Entonces se dice: «el hombre es carnev,
no «el hombre tiene carne». Gn 6,3 dice: «Dijo Yahvé, no conten-
dera mi espiritu en el hombre para siempre, pues ciertamente él
es carne (i 2 K10)». La expresion kol basar «toda carne» (29
veces) se refiere al ser humano en su totalidad. El basar, siendo
el aspecto fisico de la nefe§, se considera como la totalidad de la
persona fisica y espiritual. En este sentido, la limpieza corporal es
considerada como la limpieza de la persona en su totalidad. El libro
del Levitico puso mucho énfasis en la limpieza corporal de los sa-
cerdotes que hacian los sacrificios.

La palabra 121 «korban - sacrificio», que se deriva de la raiz he-
brea K [a] R [0] V, significa venir o acercar a Dios. Lo que se sacri-
fica debe ser total porque representa al que sacrifica. No se podia
aceptar un animal ciego, cojo, mutilado, ulcerado, sarnoso o ruin (Lv
22,22) porque esto significaria acercarse a Dios con un ser defec-
tuoso. Los sacrificios siempre son simbolos de auto-ofrecimiento,
de manera que el animal ofrecido representa a uno.

2.3.3. El Ser Humano, a Imagen y Semejanza de Dios

Gn 1 nos cuenta que en la creacion de otras creaturas, Dios dijo:
«que haya...» (Gn 1, 3. 6. 14), u otras palabras con forma y/o sig-
nificado de yusivo tales como: «que se junten» (Gn 1,9), «que pro-
duzca» (Gn 1,11), «que se llenen» (Gn 1,20), «que salga/produzca»
(Gn 1,24). Pero cuando llegé el momento de la creacion del ser
humano, Dios dijo: «hagamos (nivy1) al ser humano (o78) a nuestra
imagen (1n%y3) y semejanza (mnTa)». Esta es la afirmacion funda-
mental de la Sagrada Escritura sobre la naturaleza del ser humano.
Paul Humbert hizo un andlisis linguistico-religioso-histérico de los
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términos oYy tselem «imagen» y minT demut «<semejanzay y testifica
que los dos términos siempre tienen significados concretos: que 0%y
tselem designa la semejanza completa de otra cosa, mientras que
mnT demut designa s6lo semejanza aproximada, es decir similitud.

Para Humbert, los 17 usos* del término tselem tienen un senti-
do puramente morfolégico, designando la forma, figura exterior de
un objeto o de una persona, sin referencia alguna a las cualidades
que son espiritual, moral, ni intelectual. Asi pues, tselem designa
en Gn 1, 26-27 la figura de Dios o su figuracion; el ser humano fue
creado en la similitud fisica de Dios, pero esto no implica la iden-
tidad sustancial de Dios, porque el término demut subraya que no
es cuestion de identidad con Dios. Con esto, Humbert afirma que el
tedlogo del Gn 1 afiadio rapidamente el segundo término para evitar
todo tipo de mal entendido, porque el segundo término afirma que el
ser humano sélo se parece a Dios, pero no es Dios. Estas palabras
tselem y demut casi siempre se usan en sentido peyorativo para
designar a las imagenes idolatricas. En este caso, esta prohibido
hacer imagenes de Dios (Is 40, 18; Ex 20,4). Sélo en el ser humano
esta la imagen y semejanza de Dios. Pero al mismo tiempo, Dios
es divino y el hombre es humano. Dios nunca es humano y el ser
humano nunca es divino.

El ser humano fue creado a imagen y semejanza de Dios, ello
implica que todo ser humano lleva en si mismo a toda la humani-
dad. La unidad del ser humano encuentra su cumplimiento -o bien,
complemento- en la unidad de la raza humana. Dios cre6 un ser
humano aunque lo creé hombre y mujer. Asi, los profetas tratan de
concebir al ser humano como participe de Dios. Pero el ser humano
-para la mentalidad hebrea- no es ser humano por lo que tiene en
comun con la tierra, sino por lo que tiene en comun con Dios. Por

39 P, HumserT, Etudes sur le récit du paradis et de la chute dans la genese, Neuchatel: Secrétariat
de L'Université 1940, 155ss. También, P. HumserT, «Trois Notes sur Genése |», Interpretationes
ad Vetus Testamentum Pertinentes Sigmundo Mowinckel Septuagenario Missae, Forlaget Land
og Kirche, Oslo 1955, 83-96.

40 Textos histéricos pre-exilicos: 1 Sm 6,5.11; 2 Re 11,18. Textos proféticos pre-exilicos: Am 5,26;
Ez 7,20; 16,17; 23,14. Cddigo Sacerdotal: Gn 1,26.27; 5,3; 9,6; Nm 33,52. Cronista: 2 Cro 23,17.
Deuteronomista: 2 Re 11,18. Salmos: Sal 39,7; 73,20.
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su parte, la mentalidad griega ve al ser humano como parte del

El ser humano es distinto a la creacidon. Respecto a la creacion de
otras cosas, la Sagrada Escritura dice que «Dios los cred segun sus
especies», pero en la creacion del ser humano no nos dice que Dios
creo el ser humano segun especies, sino simplemente: «y creé Dios
al ser humano a su imagen, a imagen de Dios lo cred». La unidad
de Dios no permitié que el ser humano fuera hecho segun especies.
La humanidad es una sola; consecuentemente, no se puede hablar
de especies. El singular mada se utiliza para mostrar que Dios cre6
un solo ser humano o una sola especie humana. El ser humano es
como «icono de Dios» (La Septuaginta traduce o> oo¥a betselem
El6him - xat’ eikéva Beol). En la mentalidad hebrea, Dios prohibe
hacer simbolos, pero quiere que lo seamos.

Ill: La importancia de la mentalidad hebrea
de la unidad para el cristiano

3.1. La importancia de la mentalidad hebrea
de la unidad para el lector del AT

A continuacion, mostraremos que la mentalidad hebrea de la uni-
dad esta detras de los textos biblicos, tanto del AT como del NT. De
hecho, enfatizaremos la importancia de la mentalidad hebrea de
la unidad para que la tenga en cuenta el lector cristiano de la Bi-
blia. H. Wheeler Robinson tenia razén cuando dijo que «una nueva
teologia del AT debe escribirse en todas las generaciones».*' En
nuestra generacion de pluralismo de culturas y religiones, la palabra
de Dios en el AT nos llama a considerar la unidad en medio de tanto

La clave para entender y usar el AT con el fin de iluminar nuestra
situacion actual es la concepcion de Yahvé y su acto de salvacion,
especialmente obrado en el éxodo, es decir, el «acto salvifico de

41 Cf. R. RenpTorrr, Canon and Theology: Overtures to an Old Testament Theology, Fortress
Press, Minneapolis 1993, 1.
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Yahvé». Esto hace que podamos afirmar que Ex 11-12 es el centro
de la teologia del AT. El lector cristiano debe tener en cuenta que
el nucleo de la tradicion que formd la mentalidad unitaria hebrea es
aquel que recuerda la accion salvifica de Yahvé en el éxodo, y que
se manifestd en la alianza con su pueblo en el Sinai. Los hebreos
veian todo a través de los ojos de Dios. Entender esa mentalidad de
Dios es encontrar la clave para comprender todo lo que se escribe
en la Escritura.

La mente hebrea rechaza todo lo que no esta de acuerdo con la
voluntad de Dios. Porque hay una sola voluntad -que es la de Dios-
y toda su creatura debe seguirla. Esta es la clave para entender
lo que denominariamos la violencia en el AT. Escuchar de tantas
guerras, anatemas y violencias de parte del pueblo escogido puede
horrorizarnos; y uno se puede preguntar: ;Por qué Dios, que es mi-
sericordioso, permitid tantas matanzas y violencias? La respuesta
es sencilla: la mentalidad que hay detras en el AT es que todo lo
que esta contra la Unica voluntad de Dios debe ser destruido. Tam-
bién los textos van contra cualquier sistema o persona que prometa
la autosuficiencia. La grandeza de David y la pequefiez de Sall,
por ejemplo, radicaron en que David siempre ponia su confianza
en Dios mientras que Saul ponia su confianza en si mismo. Por eso
dijo Samuel a Saul: «4Acaso se complace Yahvé en los holocaustos
y sacrificios tanto como en la obediencia a la palabra de Yahvé?»
En esta mentalidad todo se dirige al Dios unico.

Podemos hablar de una teologia comun del AT. Esta es «teocén-
trica» porque es Dios quien da sentido a todo. Esta teologia comun
afirma que Yahvé es el Unico Dios (aunque en otro tiempo se con-
sideraba a Yahvé como el Dios poderoso entre otros dioses). Este
Dios es incomparable y domina todo ambito de la historia. Una bue-
na pregunta seria, ¢como explicamos las diferentes teologias en el
AT? Walter Brueggemann dio a entender en su libro Old Testament
Teology: Essays on Structure, Theme, and Test que los tedlogos
simplemente reflexionaron sobre la teologia comun desde diferen-
tes perspectivas. Por ejemplo, «La historia deuteronomista es un
retrato sostenido de la historia real de Israel desde la perspectiva de
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la obediencia y la desobediencia de la Tora».*? Brueggemann nota
que la situacion no es diferente con los profetas, porque «aunque
hay variedades importantes sobre el tema en los profetas, estan
configuradas en una base clara en la teologia contractual»,* es de-
cir, la teologia de la alianza. En este caso, Brueggemann no da el
brazo a torcer considerando que el mensaje profético es fundamen-
talmente «discurso de juicio», que alude a la desobediencia de la

En el pensamiento hebreo, el cuerpo de la persona forma un todo
indisoluble. Ni la muerte separa al ser humano. En la seccion 2.3.,
indiqgué que hasta un cadaver es «nefe$» porque recibié el aliento
de Dios para siempre.** Dios da su espiritu para siempre. Eso es
lo que la Sabiduria enfatiza diciendo: 6 8edg EkTiogv TOV GvBpwTTOV
¢’ apBapaoia «Dios cred al hombre para la inmortalidad» (Sb 2,23).
Esta forma de pensar ayuda al lector del AT a comprender mejor la
unidad de las creaturas de Dios.

La unidad en los textos es algo tan presente que todas las unida-
des literarias forman parte de la unica historia de la salvacion. De
hecho, los textos deben interpretarse no aisladamente sino en re-
lacion con todo. Hay que leer e interpretar los textos holisticamente
y no separadamente. Se pueden entender las unidades fragmenta-
rias a partir de la visiéon de la totalidad de la Escritura.

Podemos ver incluso la unidad entre la Toré y los profetas. La
Tora termina diciendo: «no ha vuelto a surgir en Israel un profeta
como Moisés, a quien Yahvé trataba cara a cara» (Dt 34, 10). Este
texto alude a los profetas y se refiere al capitulo central del libro
en 18,18 donde Dios prometi6é suscitar «un profeta semejante a ti
[Moisés] de en medio de sus hermanos, pondré mis palabras en
su boca» (Dt 18,18). Esto implica que los profetas entregan la Tora
de Yahvé. Asi también, los profetas dicen: «Recuerden la Ley de

42 Cf. W. BRUEGGERMANN, OId Testament Theology: Essays on Structure, Theme and Text, Fortress
Press, Minneapolis 1992, 11.

43 W. BRUEGGERMANN, Old Testament Theology..., 12.

4 Esto es lo que San Pablo enfatizaba cuando decia: «si vivimos para el Sefior vivimos; y si
morimos para el Sefior morimos. Asi que, ya vivamos ya muramos, somos del Sefior» (Rm 14,8).
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Moisés, mi siervo, los preceptos y mandatos para todo Israel que yo
le encomendé en el Monte Horeb. Y yo los enviaré al profeta Elias
antes de que llegue el dia del Sefior, grande y terrible. Reconciliara
a padres con hijos, a hijos con padres, y asi no vendré yo a extermi-
nar la tierra» Ml 3, 22-24). Este texto también hace alusién a la ley
y presenta a Moisés como el primer profeta que entregé la Tora. De
hecho, los profetas pueden ser considerados como los que siguie-
ron la funcion de Moisés, porque la Tora es un fendémeno profético
empezando con el primer profeta, Moisés.

En la numerologia de la Biblia, el término & y (ei/ pial €v en
griego) «Uno» no siempre se refiere al numero cronoldgico uno,
sino a Dios, para expresar su unicidad. Por ejemplo, cuando la Es-
critura dice: «Escucha Israel, Yahvé nuestro Dios es Uno» (Dt 6,4)
es otra manera de Decir « Escucha Israel, Yahvé nuestro Dios es
Dios».#

3.2. La relacién entre el AT y el NT

El hecho de que muchos de los autores del NT eran judios es
suficiente para darnos cuenta que ellos escribian en griego pero
pensaban en hebreo. De hecho, la gran parte de los textos del NT
necesitan entenderse desde las fuentes y el contexto social del ju-
daismo de la época, porque son productos de la historia de Israel.
Hay que tener en cuenta que «no solo los textos sueltos, sino todo
el conjunto del NT ha de ser entendido a la luz del judaismo o del
llamado Segundo Templo».¢ La unidad entre el AT y el NT se ma-
nifiesta en continuidad y discontinuidad entre los dos testamentos.
Por eso, la mentalidad hebrea de la unidad es importante para el
mejor entendimiento del NT. Este nos revela que Jesus también es
la clave para entender la Sagrada Biblia porque es el tnico Hijo y el
acceso para llegar al Padre.

4 De la misma manera, la expresion €yw kai 6 Tratp €v éopev «Yo y el Padre somos Uno» (Jn
10,30) equivale a «Yo y el Padre somos Dios».

46 J. TReBOLLE BARRERA, La Biblia judia y la Biblia cristiana: introduccioén a la historia de la Biblia,
Trotta, Madrid 1998, 36.
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Sin la mentalidad hebrea de la unidad seria dificil entender mu-
chos conceptos en el NT. Se supone que este contiene conceptos
griegos, los cuales tienen su trasfondo en el AT. Las concepciones
del Verbo humanizado y la divinizacion del ser humano son extrafios
a la mentalidad griega. Al mismo tiempo, los conceptos «trinidad,
«encarnacion», «resurrecciony, «ascension», y «divinizacion del
ser humano» son algunos de los numerosos conceptos que uno no
puede captar sin la mentalidad hebrea de la unidad. Pero cuando se
trata del NT, se necesita tanto la mentalidad hebrea como la griega
para entender mejor estos conceptos.

Lucas nos cuenta que «Después les dijo: —Esto es lo que les
decia cuando todavia estaba con ustedes: que es necesario (d€i)
que se cumpla en mi todo lo escrito en la ley de Moisés, en los
profetas y en los salmos» (Lc 24,44). Este verbo impersonal 3¢€i
«es necesario» indica que ocurrieron estos acontecimientos a fin
de que aquello se cumpliera. Por eso, «aquellos acontecimientos
carecerian de significado, si no correspondian a lo que dicen las
escrituras».*’

Para definir su misién, Jesus no acudié mas que a la Sagrada
Escritura: «El Espiritu del Senor esta sobre mi, porque él me ha
ungido para que dé la Buena Noticia a los pobres; me ha enviado a
anunciar la libertad a los cautivos y la vista a los ciegos, para poner
en libertad a los oprimidos...» (Lc 4,18s). La parabola de Lazaro
expresa: «Le dice Abrahan: —Tienen a Moisés y los profetas: que
los escuchen...Si no escuchan a Moisés ni a los profetas, aunque
un muerto resucite, no le haran caso» (Lc 16,29-31). De la misma
manera, Jesus declara que la Escritura tiene autoridad previa a sus
palabras cuando dice: «Porque si creyeran a Moisés, también cree-
rian en mi, ya que él escribié acerca de mi. Y si no creen lo que él
escribio, ¢,como creeran en mis palabras?» (Jn 5,46-47).

El griego del NT depende mucho de la Septuaginta en los giros
gramaticales influenciados por el hebreo. Ademas de la dependen-

47 El pueblo judio y sus Escrituras Sagradas en la Biblia cristiana, Documentos vaticanos, Ponti-
ficia Comision Biblica, Libreria Editrice Vaticana, Citta del Vaticano, 2002, 19.
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cia en el ambito gramatical, el NT tomo su vocabulario religioso de
la Septuaginta. Y nos damos cuenta que hay mucho hebraismo (le-
xicales, semanticos, sintacticos e estilisticos) en el NT, que repite
frases enteras o términos, tanto de la Septuaginta como de la Tanak
(Biblia hebrea). Aparte de esto, hay muchas alusiones a los escritos
del AT en los libros del NT.

Hasta los mismos judios reconocen que las obras acerca de Jesus
son las obras del judaismo. Por eso el judio Jean-Marc Chouraqui
declara: «...el cristianismo 0 de manera mas precisa el ministerio de
Jesus es, ante todo, “un asunto judio”...Yeshou se dirige ante todo
al judio que soy, en mi idioma y con mi lenguaje».*®

3.3. La importancia de la mentalidad hebrea
de la unidad para el lector del NT

3.3.1. Los Evangelios y Hechos de los Apéstoles

Los evangelios fueron construidos sobre las tradiciones hebreas
y arameas que se tradujeron al griego, la lengua franca de la épo-
ca. A través de estas tradiciones, la figura de Jesus, el nazareno,
fue enmarcada definitivamente en el contexto del judaismo de Ga-
lilea como: un fariseo, un hombre carismatico, un hombre exorcis-
ta, que hacia curaciones y realizaba acciones milagrosas (cf. Géza
Vermes);*® un profeta escatologico, que se consideraba a si mismo
como el ultimo mensajero de Dios antes de la llegada del Reino
(cf. Ed Parish Sanders);%° y un paisano agricultor mediterraneo que
predicaba y ponia en practica un igualitarismo radical (cf. John Do-
minic Crossan).®' Hay otras muchas presentaciones de JesUs que
lo enmarcan como judio. Estas figuras son resultado del estudio del
«Jesus historico».

48 J. C. CHouraaul, «Reflexiones de un judio sobre Jesus», Selecciones de Teologia 168 (2003)
261-276, en especial 268.

49 VVéase la obra G. VermES, JesUs el Judio, Muchnick, Barcelona 1997.

% Cf. E. P. Sanpers, Jesus y el Judaismo, Trotta, Madrid 2005; también ver E. P. SanpeRs, La
figura Histérica de Jesus, Verbo Divino, Estella 2000.

51 Asi lo desarrolla Crossan en sus obras J. D. CrossaN, El Jesus Histérico, la Vida de un Campe-
sino Judio, Critica, Barcelona 1994; también ver J. D. CrossaAN, Jesus: Biografia Revolucionaria,
Grijalbo-Mondadori, Barcelona 1996.
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La clave de la interpretacion valida del AT se encuentra en el NT.
Jesus mismo es esta clave que ensefia «como quien tiene auto-
ridad, y no como los letrados» (Mt 7,29; Mc 1,22). También, en el
camino a Emaus, «comenzando por Moisés y siguiendo por todos
los profetas, les explicé lo que en todas las Escrituras se referia a
él» (Lc 24,27). Por eso, para Jesus mismo y la primera comunidad,
el AT era simplemente «la Escritura». La iglesia vivié practicamente
mas de un siglo sin el NT.

Siguiendo a Vischer podriamos decir que Jesus ya estaba en el
AT.52 Por ejemplo, en el relato en que Jacob pregunté por el nombre
de la persona con quien luchaba (Gn 32, 30), Vischer decia que se
trataba de Jesus, porque él es el Dios encarnado que bendice a los
que luchan con él. Jesus pide que seamos insistentes en dirigirnos
a Dios. La parabola del juez inicuo y la viuda importuna es un ejem-
plo (Lc 18, 1-8).

Los eruditos judios Jacob Neusner y Géza Vermes —entre otros-
muestran en sus obras que los conflictos de Jesus con sus con-
temporaneos no son interpretados como conflictos con el judaismo,
sino en el interior del judaismo. Esto confirma lo que Jesus habia
dicho: «No piensen que vine para abolir la ley y los profetas; no
vine para abolir sino para cumplir» (Mt 5,17). Por eso se entienden
las palabras y las obras de Jesus desde el punto de vista del AT. Al
mismo tiempo, el AT puede ser entendido desde el punto de vista
del NT con la clave de la persona de Jesus.

Incluso, E. P. Sanders piensa que Jesus ensefiaba como los fa-
riseos, pero la unica diferencia era la de admitir a los pecadores
en la gracia, sin exigencia previa de la conversién. Jesus nos hizo
saber que para los fariseos era permitido en sabado sacar una ove-
ja caida en un hoyo (Mt 9,11; cf. Mc 3,4; Lc 6,9). Aunque Sanders
llegara a decir que la unica diferencia entre Jesus y los fariseos era
la admision de los pecadores, sin previa conversion, no obstante,
nos ensena la actitud de Jesus frente a la ensefianza judia. De igual

%2 Cf. R. I. M. CHUKRrN, A mis hermanos judios, el judaismo tiene razén, Media Research, Miami
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manera, Sanders not6 que la interrupcion de la exigencia del saba-
do no era sélo la lucha de Jesus, sino que, desde antes que él, esta
lucha habia empezado desde la Revolucién Macabea. En 1 M 2,
29-41 los guerreros de la Revolucion Macabea tomaron el acuerdo,
«Al que nos ataque en sabado le responderemos luchando; asi no
pereceremos todos, como nuestros hermanos en las cuevas» (1 M
2,41).

Jesus enfatiza la unidad del amor a Dios y el amor al préjimo, y
afirma que no se pueden separar los dos. Afiadié también que en el
juicio final nos dira: «Les aseguro que lo que hicieron a uno solo de
estos mis hermanos menores, a mi me lo hicieron» (Mt 25,40). Dijo
también: «Les aseguro que lo que no hicieron a uno de estos mas
pequefios no me lo hicieron a mi» (Mt 25,45). Esto es la unidad del
cristiano con Cristo, quien, a su vez, es uno con el Padre; lo afirmo
diciendo éyw kai 6 Tatip v «Yo y el Padre [somos] uno».

En los Hechos de los Apdstoles, vemos la unidad de diferentes
maneras. Ya después de la muerte y ascension de Jesus, «esta-
ban todos reunidos con un mismo objetivo» (Hch 2,1). Este libro
presenta la primera comunidad como una comunidad de la unidad,
diciendo: «La multitud de los creyentes tenia un solo corazén y una
sola alma. No llamaban propia a ninguna de sus posesiones, antes
lo tenian todo en comun » (Hch 4,32). Este es el ideal de la vida
cristiana que nos presenta este libro, que también nos muestra que
no siempre se alcanzo, pero si lo presenta como la meta de la vida
cristiana.

Los evangelios han hecho algunas afirmaciones que se refieren a
Cristo 0 a Dios como «Unicoy, y asi se refieren a la unidad de la obra
y de la persona de Jesucristo, o Dios: JesUs es el unico pastor: «Y
habra un solo rebafio y un solo pastor»®® (Jn 10,16; cf. Jn 10,11.14;
Hb 13,17.20; 1Pe 2,25); Jesus es el unico maestro: «Ustedes no se
hagan llamar maestros, pues uno solo es su maestro, mientras que

53 San Pablo en Ef 4,11 habla de los pastores en la comunidad.
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todos ustedes son hermanos »% (Mt 23, 8; cf. Mt 23, 10; Jn 13,13);
Dios es el tnico Padre: «En la tierra a nadie llamen padre, pues uno
solo es su Padre, el del cielo»%® (Mt 23,9); Dios es el Unico bueno:
«...nadie es bueno sino soélo uno, Dios»* (Lc 18,19); Sélo Dios per-
dona los pecados (toda la Escritura), pero también los apoéstoles (Jn
20,23); y Dios es el unico Dios.%”

3.3.2. Los Escritos Paulinos

El nombre Antiguo Testamento (Trahaiéig d1abrkng) fue dado por
San Pablo (2 Co 3,14), que dice que «se les oscurecio su inteli-
gencia y hasta hoy, cuando leen el Antiguo Pacto, aquel velo per-
manece, y no se descubre, porque solo con Cristo desaparece».
También la palabra Nuevo Testamento proviene del AT, viene de
las palabras del Profeta Jeremias: «Miren que llegan dias —ora-
culo del Senor— en que pactaré una alianza nueva con lIsrael y
con Juda», en la Septuaginta &iaBAcopal...d1a0nknv kaivv (Jr

San Pablo, quien promovié incluso una iglesia helenizante, no vio
el cristianismo como una nueva religiéon, sino como la culminacion
del judaismo. El vio a Cristo como la nueva Tora. Sin duda, el AT es
como la fuente del pensamiento paulino, especialmente la escatolo-
gia judia -en la teologia paulina- es mas fuerte que la teologia de la
justificacion, la cual también es muy fuerte en su teologia. De esta
manera, podemos decir que uno de los conceptos fundamentales
de Pablo es la solidaridad de los elegidos con el mesias. Vemos
esto en la expresion év XpioT® «en Cristo» (esta expresion aparece

54 Pablo se llamaba a si mismo, con toda verdad, «maestro» (1 Tm 2,7; 2 Tm 1,11) y en la Iglesia
hubo siempre muchos «maestros» designados por el mismo Espiritu Santo (Ef 4,11).

% Pablo se presenta como padre (1 Co 4:15), y llama a Abraham «padre de todos nosotros»
(segun el contexto se refiere a judios y griegos, es decir, paternidad espiritual, exactamente lo
que habia «prohibido» Jesus en Mat 23).

% Pero también las personas son buenas (1 Pe 2:18; 4:10, etc.).

57 En toda la Biblia vemos que hay un solo Dios, pero Jn 10, 34 dice: «¢No esta escrito en su
ley: Yo les digo: son dioses?» (Jesus cita el Sal 82,6 del AT). También Dios dice a Moisés en Ex
7,1: «Mira te pongo Dios para Faradn y Aaron tu hermano sera tu profeta». Estas referencias no
intenten mostrar que hay muchos dioses, sino mas bien muestran que quien entra en comunién
con Dios llega a parecer a Dios.
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73 veces en las cartas paulinas). Movido por esta mentalidad, Pablo
declara: «ya no vivo yo, sino que Cristo vive en mi» (Gal 2,20).

Es cierto que Pablo tuvo tanto influencia hebrea como helenista,
pero diriamos que fue influenciado mas por el hebraismo que por el
helenismo. Esto es cierto porque el misticismo paulino, por ejemplo,
no puede ser catalogado como helenistico, porque nunca habla de
deificacién -como hablan los misticos helenisticos. Para Pablo, hay
una clara distincion entre el Creador y las creaturas. Esto indica que
el misticismo de Pablo es hebreo.

Vemos la mentalidad helenista en la distincion de Pablo entre
odp¢ «carnex» y Tvelpa «espiritu» en Rm 8, pero esto no es una
réplica del dualismo helenistico, ni explicacién desde el AT, sino un
producto complejo del ambiente del AT y su formacion rabinica. Pa-
blo usa el término odpé 56 veces en manera puramente fisica, pero
35 veces con connotacion ética. En los momentos donde predomi-
na la connotacion ética, por ejemplo, titubea para decir que Jesus
vino en la carne; mas bien dice vino «en semejanza de carne peca-
dora» év opoiwpat ocapkodg auaptiac (Rm 8,3). En otras ocasiones,
donde se refiere a su constitucion fisica, Pablo habla del 1 owpari
TAG oapkog auTold «cuerpo de su carnex (cf. Col 1,22). Con todo
esto, podemos concluir que el término odp¢ -para Pablo- denota el
elemento material en el ser humano, y es moralmente indiferente.
Ahora bien, la carne se volvio la base desde la cual el pecado ataca
al ser humano (Rm 7). Pablo considera la carne como corrupta,
pero no como un elemento corruptor; la carne es complice involun-
tario del acto del pecado, pero la carne no es criminal. Entonces, el
uso de oGp¢ no implica que sea un elemento malo -como lo implica
en el dualismo helenistico. Por eso, podemos decir que el enemigo
mayor del espiritu de Dios no es la carne, sino el pecado, ante el
cual la carne ha sido débil e instrumento corrompido.

Nos damos cuenta también que el concepto paulino de Jesus
como luz viene de la ensefanza rabinica que veia la Tora como
la luz. En este sentido, Jesus es visto como la «nueva Tora». Con
esto, Pablo recupera el verdadero significado de la Tora que no es
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solo ley,® sino toda la revelacion de Dios y su voluntad para el ser

La expresion paulina TpwTdTOKOG TTACGNG KTIOEWGS «primogéni-
to de toda la creacién» (Col 1,15) es una alusion directa del AT:
277 WKy ap nim «Yahvé me poseyo, primicia de su actividad,
antes de sus obras» (Pr 8,22). Pablo estaba pensando en Jesus
como W& rosh «principio» de la creacion, aludiendo al Gn 1,1 para
afirmar que Jesus es el cumplimiento del AT. Pablo identifica la
roca de la que bebieron los israelitas en el desierto, con Cristo (1Co
10,1-4). También identifica a Cristo con la sabiduria (1Co 1,24.30).

En su ensefianza sobre el cuerpo y la fornicacion (1Co 6,12-20),
Pablo dice: «Pero el cuerpo no es para la fornicacion, sino para el
Sefior, y el Sefor para el cuerpo. Dios, que resucité al Sefor, os
resucitara a vosotros...» (1Co 6,13-14). Con esto, Pablo reacciona
contra la antropologia gnodstica y dualista que pensaba que lo que
afecta al cuerpo no afectaba al alma.

Considerando el concepto paulino del espiritu, algunos piensan
que ello viene del estoicismo, pero, al examinarlo profundamen-
te, es lo contrario, pues el sentido es contrario al estoicismo. Para
los estoicos, el mundo tenia un espiritu, anima mundi «el alma del
mundo».%® Para ellos, todo el mundo era una sustancia fisica en
diferentes estados. Pablo usa el término espiritu 146 veces. En 116
ocasiones lo presenta como un elemento no normal en el ser hu-
mano, sino que es mas bien una influencia supernatural o invasion
divina. Pero en 30 ocasiones lo presenta como un elemento del ser
humano. Asi mantiene una diferencia cualitativa entre el espiritu del
ser humano y el espiritu de Dios. Los estoicos, por su parte, no hi-
cieron esta diferencia. En 1 Co 2,22 Pablo afirma que no se puede
adquirir sabiduria con el espiritu humano. Pablo nunca acomoda
el evangelio a los pensamientos del mundo de su tiempo porque
rechaza la sabiduria del mundo, rechaza el pensamiento de la in-

% La Septuaginta traduce el término Tora sencillamente como Ley limitando el significado.

% Es el espiritu esotérico puro, el cual fue proclamado por algunos filésofos antiguos como lo
subyacente en toda la naturaleza. Es lo que anima la naturaleza de todas las cosas como la
misma alma anima al ser humano.
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manencia de los estoicos y afirma el evangelio con la mentalidad
hebrea del AT y con la mentalidad rabinica.

En 1 Co 15 Pablo afirma que habia recibido una tradicion, con-
forme a la cual, Jesus murid, fue sepultado y resucité al tercer dia
segun las Escrituras. Esto nos muestra que toda la vida de Jesus
era para cumplir las Escrituras, es decir, para cumplir el AT. Por la
unidad del cuerpo y el alma, Pablo exhorta al cristiano a glorificar a
Dios en su cuerpo (1 Co 6,20; Flp 1,20), a manifestar en la vida la
muerte y la resurreccion de Cristo (2 Co 4,10), y a ofrecer su cuerpo
como oblacion agradable a Dios (Rm 12, 1).

Los escritos paulinos también hacen algunas afirmaciones que se
refieren a Cristo o a Dios como «Unico», y asi confirman la unidad
de la obra y la persona de Jesucristo o Dios: JesuUs es el tnico me-
diador: «Porque hay un solo Dios y también un solo mediador entre
Dios y los hombres, Cristo Jesus, hombre también» (1 Tm 2,5); Je-
sus es el tnico fundamento: «Nadie puede poner otro cimiento que
el ya puesto, Jesucristo»® (1 Co 3,11); Dios es el unico justo: «No
hay quien sea justo, ni siquiera uno»%' (Rm 3,10); y Dios es el tnico
sabio: «A Dios, el Unico sabio (uévw cop® Bew)...» (Rm 16,27).

3.3.3. Influencias de la mentalidad hebrea sobre la Carta
a los Hebreos, las Cartas Catolicas y el Apocalipsis

Las cartas catdlicas, como suena el nombre, son cartas dirigidas
a todos los pueblos. Han sido llamadas genéricamente catdlicas o
universales, aunque practicamente la mayoria de ellas se dirigen al
cristianismo de origen judio, y las dos ultimas, de San Juan, tienen
destinatarios especiales. Su universalidad les da también un valor
de unidad. Estas cartas fueron escritas con mentalidad hebrea, se
asemejan mas a la literatura hebrea. Los objetivos principales de
estas cartas son: insistir en mantener intacta la verdadera fe, adver-

% Nota que Ef 2,20 dice: «habiendo sido edificados sobre el fundamento de los apdstoles y
profetas, siendo la piedra angular el mismo Cristo JesUs». Parece que es una contradiccién que
Jesucristo es el unico fundamento, pero en todo caso en este texto de Efesios, San Pablo pre-
senta a JesUs como el que ocupa el lugar principal, por eso El es la piedra angular.
5 Pero 1 Tm 1,9 y 2 Pe 2,7-8 hablan de los justos, en general y en particular (Lot).
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tir contra los falsos maestros y exhortar a conservar la esperanza
en medio de las pruebas y persecuciones. Todos estos objetivos
enfatizan la unidad de los seguidores de Cristo.

La carta a los Hebreos, por su parte, es una homilia o tratado
de teologia donde se hace una apologia o defensa acerca del sa-
cerdocio de Cristo, superior al sacerdocio levitico. Al tratar el tema
del sacerdocio de Cristo, relativiza las formas tradicionales ritua-
les mas sagradas del judaismo para enfatizar el punto de que el
unico sacerdocio que nos reconcilia con Dios es el de Cristo. Esto
para asegurar que con Cristo nace un nuevo sacerdocio, que es un
sacerdocio universal. Vemos su conexién estrecha con el AT, que
incluso provoco su nombre, «A los hebreos».

El libro del Apocalipsis es el libro del NT que mas tiene referen-
cias, citas y alusiones al AT. Justo L. Gonzélez lo considera de esta
manera:

No hay otro libro en todo el Nuevo Testamento que incluya mas
alusiones que el Apocalipsis a las Escrituras hebreas o a otros
libros de origen judio. Esas alusiones son tan frecuentes que re-
sulta dificil encontrar en todo el libro mas que unos pocos versicu-
los en que no haya. Y en muchos versiculos varias alusiones se
entremezclan de tal forma que resulta dificil distinguirlas.®?

Las cartas catdlicas y el Apocalipsis también han hecho algunas
afirmaciones que se refieren a Cristo, o a Dios como «Unico», y, asi,
refiriéndose a la unidad de la obra y la persona de Jesucristo o Dios:
Jesus es el unico obispo: «Eran como ovejas extraviadas, pero
ahora han vuelto al pastor y obispo (émiokotrov) de sus vidas»®
(1 Pe 2,25); Dios es el unico Juez: «...y a Dios, juez universal...»®
(Hb 12,23; cf. Sal 50,6; 75,7); Dios es el unico Santo: «¢quién no
temera, Senor, y no glorificara tu nombre? Porque sdlo tu eres santo

62 J. L. GoNzALEZ, Para la Salud de las Naciones: El Apocalipsis en tiempos de conflicto entre
culturas, Mundo Hispano, Bogota 2005, 18-19.

83 Dios establecio a algunos como obispos de los creyentes (Hch 20:28; Flp 1,1).

64 Los cristianos seran jueces (Mt 19,28; Lc 22,30; 1 Co 6,2-3).
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(6010¢)»% (Ap 15,4); Jesus es, claramente, nuestro tnico sacerdote
(toda la carta a los Hebreos), pero también lo somos nosotros (Ap
1,6; 5,10; 20,6); Y hay un dnico sacrificio, el de Jesus «en cambio,
después de ofrecer un unico sacrificio por los pecados, se sentd
para siempre a la diestra de Dios»% (Hb 10,12).

Conclusion

La tesina expone la tesis de que detras de los textos sagrados
del AT: que hay una mentalidad de la unidad. Ademas, demuestra
que esta mentalidad de la unidad afecta los escritos del NT, ya que
Jesus y sus primeros seguidores tomaron el AT como su Escritura.
La persona de Jesus es el cumplimiento de la Escritura.

Hay que evitar confundir la mentalidad hebrea de la unidad con
el pensamiento estoico de la inmanencia. Asimismo, se la puede
confundir con el panteismo, que declara que todo cuanto existe par-
ticipa de la naturaleza divina porque Dios es inmanente al mundo.

Este trabajo demuestra que la Sagrada Escritura va mas alla del
pensamiento de la filosofia fenomenoldgica, segun la cual el cuer-
po constituye la forma existencial propia del hombre, en la medida
que el hombre es un cuerpo viviente animado por un espiritu. En el
pensamiento de la filosofia fenomenolégica, la muerte representa la
separacion del cuerpo y el alma (mientras se descompone el cada-
ver, el alma permanece viviendo). Pero para el cristiano, la muerte
ciertamente tiene que ver con una separacion, pero se trata de la
separacion de la forma de existir espacio-temporal, e histérica. Los
textos biblicos nos revelan que, al final de los tiempos, las almas
volveran a unirse con sus cuerpos concretos, ya que también los
cuerpos seran resucitados para compartir para siempre su destino
con Cristo. La muerte significa separacion, pero no de la propia his-
toria, ni de las demas personas, ni de Dios.

% El obispo debe ser santo (Tt 1,8; Mt 5,48). Obviamente la santidad que se espera en el obis-
po no es una santidad paralela a la de Dios, sino que se trata de una participacion en la Unica
santidad de Dios.

% Pero también nosotros debemos ofrecer «sacrificios» (Flp 2,17; Rm 12,1; Hb 13,15).
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Gracias a la mentalidad hebrea de la unidad, el ser cristiano tiene
la esperanza de vivir un dia con Dios porque Dios nos cre6 en la
unidad y todo lo que creé tiende hacia la unidad con El.
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