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PRESENTACION
Ricardo Aguilar Hernandez

La esperanza es una de las virtudes teologales y es fundamen-
tal para la vida cristiana. No obstante, la carga semantica de este
término hunde sus raices en el Antiguo Testamento, y ello amerita
una profundizacion teoldgica que nos conecte con los origenes del
concepto. El presente niumero de la Revista Biblica Mexicana QOL
ofrece a nuestros lectores una serie de estudios que les ayudaran
a encontrar dichas conexiones y fortalecer asi su propia esperanza
en el marco de la fe.

En la Seccion de Articulos Exegéticos comenzamos con un es-
tudio realizado por el Reverendo Dr. Konrad Schaefer, O. S. B., y
que lleva el titulo de «Pedagogia de la Esperanza». Dicho articulo
aborda el tema de la esperanza durante el exilio y en el tiempo pos-
terior al mismo, cuando el pueblo se encontraba en una situacion
tan grave que la esperanza era escasa. En un primer momento,
Schaefer repasa algunos oraculos de voces proféticas y localiza
la edicion del prélogo de la Torah (Gn 1-11) en dicho contexto, tan
privado de esperanza. Después, tras hacer un breve repaso de la
historia de Abran y Saray (Gn 12-22), el autor subraya cémo dicha
narrativa patriarcal fomenta la esperanza del pueblo mientras atra-
viesa la dura crisis del destierro. El autor hace una particular revi-
sion del Libro del Génesis, desde el que se infunde la esperanza al
pueblo abatido. Finalmente, el articulo muestra como la liturgia de
los salmos ajusta la esperanza a los exiliados y como los salmos
del tipo lamento o suplica fortalecen y mantienen viva su esperanza.

El segundo articulo es del Dr. Gabriel Fierro, y se intitula «De
nuevo el final de la historia deuteronomista (2 Re 25). Una compa-
racion con el final esperanzador de 2 Cro 36». En este estudio, el
autor realiza un recuento historiografico de los principales exégetas
que explicaron el final -ciertamente ambiguo- de la llamada “His-
toria Deuteronomista”. Esos especialistas oscilan en sus posturas,
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que van desde el pesimismo hasta el optimismo mesianico. En un
segundo momento del articulo, el Dr. Fierro analiza con detalle la
interpretacion que el Cronista dio al final deuteronémico, con la que
convirtié en esperanza la incertidumbre que notaba en su fuente.

En la Seccion de Hermenéutica, en la que se aborda no sélo la
hermenéutica biblica, sino también las conexiones hermenéuticas
entre el estudio de la Sagrada Escritura y otras ciencias teologi-
cas, el Dr. Rubén Betancourt nos comparte un articulo intitulado «La
fundamentacién biblica de la virtud de la esperanza en Tomas de
Aquino». Aqui, Betancourt desarrolla el pensamiento del Aquinate
con respecto al tema de la esperanza, desde la perspectiva biblica.
Tras recuperar los elementos esenciales de la interpretacion tomis-
ta sobre la virtud de la esperanza, Betancourt los compara con el
uso que se suele dar a dicho concepto en la teologia actual. El autor
considera que la idea central usada por Tomas es que Dios dot¢ al
ser humano de una luz natural, por la que puede conocerlo y anhe-
lar la eternidad. Por otro lado, el autor recuerda que la esperanza
es también un auxilio divino necesario para alcanzar la bienaventu-
ranza. Sera necesario, pues, renovar siempre la confianza en Dios,
aprendiendo de nuestro pasado y confiando también en el presente.

La tercera parte de nuestro niumero es la Seccién de Tesis, don-
de compartimos a nuestros lectores dos sintesis de tesis doctora-
les. La primera centrada en el estudio del Qohélet y la segunda en
el libro del Siracide.

El Dr. Javier Quezada nos comparte la primera entrega de sinte-
sis de su tesis doctoral, que lleva el titulo: «Andlisis de los textos de
Qohélet en que los Setenta y la Peshitta coinciden en una lectura
diferente del texto masorético». Esta primera entrega aborda, en
una primera parte, el estado de la cuestion y las coincidencias de
los Setenta (LXX) y la Peshitta contra el texto masorético de Qohé-
let. Hace casi un siglo se tendia a considerar que las coincidencias
entre la LXX y la Peshitta contra el texto masorético indicaban que
éste habia sido alterado desde ciertos intereses teoldgicos, y que
la LXX habia influido en la Peshitta. Actualmente, los especialistas
son mas cautelosos para emitir juicios al respecto y dan mas peso
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a otras posiples causas. Como la traduccion de Qohélet en la LXX
procede de Aquila o de su escuela, las coincidencias LXX-Peshitta
vs TM se hacen mas relevantes que nunca.

Finalmente, para cerrar nuestro numero, el Dr. Hugo Alberto
Chavez nos comparte la segunda entrega de la sintesis de su tesis
doctoral, intitulada «La Oracién de Israel (Sir 36,1-17)». En la pri-
mera entrega (QOL 75), el Dr. Chavez habia analizado Sir 35,11-24
como un texto necesario para entender la oracién por Israel en Sir
36,1-17. El autor considera que ambos textos estan estrechamente
relacionados y son fundamentales para que comprendamos el con-
cepto “misericordia” dentro la obra de Ben Sira. En esta segunda
entrega, el Dr. Chavez hace una vision primera de la estructura de
Sir 36,1-17, luego realiza un estudio de critica textual al pasaje,
y después, explica su estructura literaria. Posteriormente, el autor
realiza una exégesis, mostrando los contenidos teoldgicos del him-
no; resalta, ademas, la peticion del creyente contra naciones ex-
tranjeras, la evocacion de las acciones salvificas de Dios, la peticion
de que se retomen los momentos gloriosos de Israel como pueblo
elegido, y la peticion a favor del pueblo, donde queda clara la uni-
versalidad de la oracion. Para finalizar, el autor resalta el trasfondo
de la pericopa en su relacion con el Deuteroisaias y cierra con un
acercamiento semantico al texto y una conclusion.

Esperamos que disfruten nuestro nimero y juntos abramos nue-
vos horizontes en la comprensién de la virtud de la esperanza.

Dr. Ricardo Aguilar Hernandez
Director de la Revista Biblica Mexicana QOL.
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PEDAGOGIA DE LA ESPERANZA
Konrad Schaefer, O.S.B!

Resumen:

Este estudio considera la esperanza durante y después del ex-
ilio cuando el pueblo vivia escaso de esperanza. En primer lugatr,
Schaefer repasa algunos oraculos de voces proféticas; segundo,
ubica la edicién del prélogo de la Torah (Gn 1-11) en este contexto
histérico privado de esperanza y, al repasar en breve la historia de
Abran y Saray (Gn 12-22), se concluye como esta narrativa patriar-
cal fomenta la esperanza del pueblo durante la crisis del destierro.
En el Génesis, de un modo emblematico para la época del desti-
erro, se infundié la esperanza al pueblo que vivia sin proyecto de
un futuro seguro. Finalmente, se considera cémo la liturgia de los
salmos cifi6 la esperanza y revisa como los salmos del tipo lamento
o suplica fortalecen y mantienen viva la esperanza.

Abstract:

This study considers hope during and after the exile when the
people had little hope. First, Schaefer reviews some oracles of the
prophets voices; second, he places the edition of the prologue of
the Torah (Gn 1-11) in that historical context deprived of hope and,
by briefly reviewing the story of Abram and Sarai (Gn 12-22), he
concludes how this patriarchal narrative fosters the people’s hope
during the crisis of the exile. Genesis, in an emblematic way infused
the the message of hope in the people deprived of their national and
religious identity. Finally, Schaefer considers how the liturgy of the
psalms girded the message of hope in time of crisis and reviews
how the psalms of lament strengthen and keep hope alive.

" El autor es Doctor en Sagrada Escritura por L‘Ecole Biblique de Jerusalén. Actualmente es
Coordinador del area de Teologia Biblica en la Universidad Pontificia de México. Su correo elec-
trénico es konrad@mtangel.edu.
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Palabras clave: Esperanza; Exilio; Gn 1-11; Gn 12.-22; Salmos/
suplica.
Key words: Hope; Exile; Gn 1-11; Gn 12.-22; Psalms/Lament.

Introduccion

Esperanza en hebreo, mas alla del estudio semantico, comunica
la buena noticia que la condicion actual del pueblo o de un indivi-
duo no es la definitiva, sino que Dios creador y salvador desatara
el nudo de la angustia y esclavitud que ata al pueblo actual, y una
luz tenue penetra la oscuridad. La presente reflexion se centrara
en una época de la historia del pueblo de dificil transmision de las
buenas noticias, el tiempo durante y después del exilio, cuando el
pueblo vivia escaso de esperanza. Escucharemos algunos oraculos
de voces proféticas; situaremos el prélogo de la Torah (Gn 1-11) en
un contexto historico privado de esperanza y, al revisar en breve la
historia de Abran y Saray (Gn 12-22), observaremos cémo la narra-
tiva fomenta la esperanza durante una crisis analoga al exilio; se
infundié el mensaje de la esperanza al pueblo que vivia sin garan-
tia de un futuro. Finalmente, escucharemos como la liturgia de los
salmos cifié el mensaje y revisaremos como los salmos de lamento
fortalecen y mantienen viva la esperanza.

Un estudio del campo semantico no es suficiente para exponer el
panorama de la esperanza en el Antiguo Testamento; sin embargo,
los estudios en Jenni-Westermann? y, posteriormente, las extensas
investigaciones presentadas en el TDOT dan la pauta para apreciar
la extension de la investigacion.® La esperanza en el Tanac (judio)

2 Ver E. Jenni — C. WESTERMANN, Diccionario teolégico manual del Antiguo Testamento, 2 vols.
(Biblioteca Biblica Cristiandad), Cristiandad, Madrid 1978 y 1985.

3 Un estudio de las raices verbales yJ (derivado, téjelet); cf. Theological Dictionary of the Old
Testament [TDOT], Vol. VI, Eerdmans, Grand Rapids-Cambridge 1990, 49-55, esp. 55; awH (de-
rivado, miqweh, tiqwa/miqweh; cf. TDOT, Xll, 2003, 564-573, esp. 570-572); By (cf. TDOT, I,
1975, 88-94; ver esp. 92-93); usH (cf. TDOT, V, 1986, 64-75; ver esp. 67-75, con interés en el
uso teologal en los salmos de lamento, y la expresion de confianza [con referencia a Sal 11,1; cf.
37,401, en Dios); JkH (cf. TDOT, IV, 1980, 359-363, esp. 362-363, con referencia al «esperar al
Sefior», en los salmos y los profetas). En algunos lamentos del individuo, el lenguaje se refiere
a la confesién de confianza (vuL: Sal 38,16; 39,8; 119,43,49.74.114.147; 130,5; vuL con B1J: Sal
13,6; 25,2; 26,1; 31,7.15; 52,10; 56,5.12; 119,42; 143,8; vJL con usH: Sal 7,2; 11,1; 16,1; 31,2;
71,1, etc.). Respecto a la raiz awn, etimologia indefinida, en los salmos el énfasis es confiar en
Dios, con frequencia en lamentos del individuo (Sal 25,2-3; 39,8-9; 40,2; 71,5; 130,5); en este
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o el Antiguo Testamento (cristiano) se consolida en la confianza en
Dios, promotor de la vida y la salvacion.

Una linda imagen de la esperanza se oye durante el destierro: «La
cafia cascada no la quebrara, la mecha vacilante no lo apagara»
(Isa 42,3 CEE),* en referencia a la misiéon del Siervo que apoya a
los débiles y vacilantes.® En la conciencia del arquetipico «bully», la
humillacién al débil parece un valor y un signo de poder, pero en la
humanidad sanar al que decae, restaurar al que amenaza ruina y
curar al desahuciado, es la manifestacion mas convincente del po-
der. Cualquier fuerza que aplasta al débil se aleja y se desconecta
de la fidelidad de Dios hacia su creacién, perfectamente manifes-
tado en Jesucristo. De aqui sacamos una ensefanza, porque en la
actualidad tanto individuos como sociedades experimentan su vida
como cafia resquebrajada y su fe como mecha vacilante. Saber que
Dios muestra su poder de un modo privilegiado en la debilidad, es
la mejor noticia que se le podia ofrecer a la raza; saber que la fra-
gilidad humana es la ocasién propicia y préxima para la obra de
Dios, infunde esperanza no sdlo respecto a las debilidades ajenas,
sino que Dios atiende el decaimiento en todas sus manifestaciones,
incluso en la sociedad actual y en el corazén abrumado por la opre-
sion, la fragilidad y el pecado.

Los profetas Jeremias y Ezequiel imaginan la espe-
ranza

Los profetas del exilio proyectan el mensaje de la esperanza en
imagenes. Jeremias 30-32 y algunos oraculos al final de Ezequiel
anuncian la restauracion de un pueblo derrotado, acongojado, des-
terrado de su tierra y en peligro de perder su identidad.

Los oraculos en Jer 30-31 fomentan la esperanza a un pueblo
exiliado de su patria. Debido a que les interesa la vida después del

sentido, su uso es sinénimo a vJL, BTJ y JsH. En su origen, el verbo By connota el sentido de
seguridad, confianza y, luego, confiar en alguien; en relacion a Dios, conlleva el sentido de poner
toda la confianza en él.

4 Sagrada Biblia, version oficial de la Conferencia Episcopal Espafiola [CEE], BAC, Madrid 2010,
de donde cito los textos biblicos en este articulo.

5 Citado en Mt 12,20.
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exilio, prolongan el capitulo 29, que versa sobre la vida durante el
exilio. Los oraculos formulan la promesa de la restauracion de Israel
y del retorno a la tierra, y la salvacion va cobrando cada vez mayor
realce. Aunque no esta ausente el tema del castigo (cf. por ejemplo,
Jer 30,11-14; 31,18), la nocidon emerge con insistencia cada vez ma-
yor: que el plan de Dios no esté estancado en el drama del pasado
sino que crea algo nuevo.®

La novedad comienza donde Dios promete curar la herida incu-
rable, el pecado (30,17). Aunque los oraculos (30,18-22 y 31,2-6)
se enfocan en el resurgimiento de gloria y alegria («de nuevo» se
repite tres veces, 31,4-5), el amanecer de la vida nueva esta por
llegar (31,8-9). Entre aquellos que volveran a la vida se cuentan los
débiles y los excomulgados del culto. Su garantia es la presencia
del Sefior que, a diferencia del pasado, les acompafara en el cami-
no llano hacia su patria.”

La noticia nueva se hace explicita (31,22): «El Sefor crea algo
nuevo en el pais: la mujer cortejara al varén».® Este oraculo indica
que el pueblo (la mujer) tomara la iniciativa en la relacion con Dios
(el varén). Esta novedad es un ideal posexilico. Ademas de la «nue-
va alianza»,® que reitera la ley escrita en sus corazones, el repetido
«ya no ...» (31,29.34.40) recalca el cambio radical. Los hijos ya no
sufriran por los pecados de sus antepasados. El «conocimiento»
(cf. v. 34) de Dios, la intima relacion que la alianza fomenta, sera
innato. La novedad sin precedente se expresa con una bella meta-
fora (31,38-40) del valle de los muertos que se convertira en lugar
santo. Lo que una vez representé distancia del Sefior se convertira
en el lugar de su presencia; su intervencion, mas que la vuelta al
pasado idealizado, es motivo de esperanza y creara una existencia
nueva para Israel."®

6 Cf. B. Bozak, «Jeremias», en W. R. FarmER (ed.), Comentario biblico internacional, Verbo Divi-
no, Estella 1999, 940.

7 Cf. B. Bozak, «Jeremias...», 940.

8 La mujer figura la nueva capital que se alzara sobre las ruinas. Lo nuevo recuerda la proyeccion
que hace Isaias del templo y de Sién como «nuevo cielo y nueva tierra» (Is 65,17.25).

¢ Jr 31,31 es el Unico texto del AT en que se utiliza esta expresion.

0 Cf. B. Bozak, «Jeremias...», 940.
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En este contexto Jeremias realiza un gesto elocuente de espe-
ranza (32,7-15):"" en la carcel, mientras las tropas de Babilonia ase-
diaban Jerusalén, él actua de go’el, de «rescatador» de un predio
familiar. EI hecho que el profeta haga poner los documentos de la
compra-venta en una vasija de barro para guardarlos por mucho
tiempo demuestra una esperanza para el futuro lejano del pueblo de
Israel, heredad de Dios. ¢ El significado? Que el pueblo, actualmen-
te desposeido de su tierra, debe mantener viva su esperanza hasta
que vuelva a habitarla, porque ya ha sido redimido.

Otro profeta del destierro, Ezequiel, en imagenes extravagantes,
anuncia la restauracion de la tierra y la regeneracion del pueblo (Ez
36-37). El optimista cantico (36,24-28), en que el Sefior promete el
regreso a la tierra, la purificacion del pueblo de toda idolatria y la
donacién del corazdn nuevo y espiritu nuevo, pregona la esperanza
con base en la intervencion de Dios siempre fiel y a favor a la vida.
El final (Ez 40-48) imagina la reconstruccion de Israel y el nuevo
templo de Jerusalén. Esta ultima vision, con el regreso de la Gloria
de Dios a su templo (43,1-12), mas que una simple restauracion del
pais, del pueblo y de la presencia de la Gloria de Dios, presagia la
nueva creacion para el pueblo de Israel después del destierro.

Una mano editorial en los libros proféticos

Los oraculos triunfantes de Isaias (Is 60-62) infunden esperanza
en Israel cuando, desprovisto de su patria, el profeta reanima al
pueblo a esperar un juicio definitivo, la abolicién total del mal, un
mundo restaurado y la estancia pacifica en Jerusalén. Dominan en
la profecia imagenes de la luz, a las cuales se contraponen la os-
curidad y la noche (60,1-3.19-22): «El Sefior y su gloria son la luz
perpetua de Jerusalén, que se levanta de las tinieblas [...] y se ex-
tiende a todas las naciones». Como en Ezequiel, la gloria del Sefior
se manifiesta en el retorno de los desterrados y en la abundancia de
bienes que llegan a Jerusalén y contribuyen al esplendor del templo
y de la vida renovada del pueblo (60,4-9):

" La composicién del capitulo 32 es compleja, sobre todo por cambios de situacion y de ritmo;
todo ello testimonio del proceso editorial.
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Levanta la vista en torno, mira:

todos esos se han reunido, vienen hacia ti [...]
Entonces lo veras y estaras radiante;

tu corazén se asombrara, se ensanchara,

porque la opulencia del mar se vuelca sobre ti,

y atillegan las riquezas de los pueblos.

Te cubrira una multitud de camellos,

dromedarios de Madian y de Efa.

Todos los de Saba llegan trayendo oro e incienso,
y proclaman las alabanzas del Sefior.

[...] ¢ Quiénes son esos que vuelan como nubes

y como palomas a sus palomares?

Son navios de las costas que esperan, en cabeza las naves de
Tarsis,

para traer a tus hijos de lejos, con su plata y su oro,
en homenaje al Sefior, tu Dios,

al Santo de Israel, que te colma de esplendor.

La mano editorial en la formacién del libro de Isaias a lo largo
de mas de dos cientos afos — considerando que Isaias vivi6 en el
siglo octavo, y los ultimos retoques al libro son posteriores al des-
tierro — da pauta para considerar las ediciones finales de algunos
profetas que anuncian el juicio y el castigo y, en un tiempo posterior,
se anadian oraculos de la restauracion que respiran esperanza. En
seguida consideraremos los oraculos finales de los profetas pre-
exilicos (Oseas, Amos, Miqueas, Sofonias), con una mencion de la
esperanza en los posexilicos (Joel, Zacararias y Malaquias).

En el suplemento editorial al libro de Amoés (9,11-15), afadido
para armonizar el libro con el impulso esperanzador posterior al exi-
lio, el Sefior expresa una promesa de restauracion para la «cabana
caida de David» y para todo el pueblo. Esta vision de la esperanza
posexilica se asemeja a la descripcion de la restauracion de Israel
en Joel (4,18-21), quien imagina el rescate de Jerusalén y la proxi-
ma fecundidad de la tierra; Amos vislumbra el resultado del castigo
de lsrael en la restauracion de un estado regido por un monarca
davidico y la fertilidad agricola en que los montes derraman vino
(9,13-15):
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«Vienen dias —oraculo del Sefior—

cuando se encontrara el que ara con el que siega,

y el que pisa la uva con quien esparce la semilla;

las montafas destilaran mosto y las colinas se derretiran.
Repatriaré a los desterrados de mi pueblo Israel;

ellos reconstruiran ciudades derruidas y las habitaran,
plantaran vifas y beberan su vino,

cultivaran huertos y comeran sus frutos.

Yo los plantaré en su tierra que yo les habia dado,

y ya no seran arrancados de ella —dice el Sefior, tu Dios—.

Asimismo, el final de Sofonias respira esperanza (3,9-20). El cam-
bio repentino del tono de la profecia manifiesta la intencion de Dios
de ofrecer la salvacion después de la destruccion, primero a las nae
ciones y luego a Jerusalén. Esta pericopa evoca la historia del Gée
nesis. El recuerdo de Babel (Gn 11,1-9) se invierte en la purificacion
de las naciones, llamadas (lit.) «la hija de mis dispersos» (Sof 3,10),
puesto que fueron «dispersados» (hebreo, 118, Gn 11,4.8.9); en el
futuro, después de que sus «labios» (v. 9) sean purificados, habla-
ran el mismo lenguaje. Ya no se gloriaran en su propio nombre, sino
que invocaran «el nombre del Sefior», y ya no estaran dispersas,
sino que actuaran unidas, «todos lo sirvan a una» (v. 9).

A continuacion, viene la purificacién de Jerusalén. Ya no tendra
que «avergonzarse» (v. 19; cf. Gn 2,25). La esperanza se oye en
el oraculo. La nueva vida del pueblo, sintetizada en tres cosas que
evitaran —el mal, la mentira y el engano—, les proveera tres necesi-
dades basicas: alimento, traquilidad y seguridad (v. 13). La fuerza
de la esperanza que respira el final (vv. 11-20) impresiona. El pro-
feta invita a la alegria con cuatro imperativos (v. 14, «Alégrate [...]
grita de gozo [...] regocijate y disfruta»), con base en los motivos (v.
15): Dios destruira a los enemigos internos que causaron su des-
truccion (vv. 11-13) y a los externos que llevaron al pueblo al exilio
(v. 19): «El Sefior esta en medio de ti» (vv. 15.17). Las invitaciones
a la alegria y a la confianza (3,16-18) se dirigen a «la hija de Sion»
y «la hija de Jerusalény», lo mismo que las naciones eran llamadas
«la hija de mis dispersos» (3,10).
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En un oraculo editorial de los tiempos del destierro, el libro de
Oseas concluye (14,2-9) con una llamada a la conversién y la espe-
ranza, una rotunda confirmacion del jésed por el cual Dios perdona
a su pueblo: «Curaré su deslealtad, los amaré generosamente» (v.
5). El término jésed se refiere a la fidelidad de dos partes que con-
ciertan la alianza y garantiza la esperanza. Después de la adverten-
cia del juicio que constituye el nucleo de su mensaje, Dios promete
una restauracion de las nupcias entre Israel y el Sefior. La profecia
en su estado actual expresa la esperanza de un futuro feliz con
base en la fe, la fidelidad y el jésed de Dios para su pueblo, y en su
conocimiento mutuo. El oraculo recoge la esperanza, fundada en el
tema predilecto: cuando todo se habia dado por perdido, del amor
leal y gratuito de Dios surge la regeneracion (vv. 6-9):

«Seré para Israel como el rocio, florecera como el lirio,

echara sus raices como los cedros del Libano.

Brotaran sus retofios y sera su esplendor como el olivo,

y su perfume como el del Libano.

Regresaran los que habitaban a su sombra,

reviviran como el trigo, floreceran como la vifa,

sera su renombre como el del vino del Libano [...]

Yo soy quien le responde y lo vigilia.

Yo soy como un abeto siempre verde, de mi procede tu fruto».'?

Después de un ataque virulento contra Jerusalén y su templo (Miq
3,9-12), el profeta Miqueas inspira la esperanza tanto para Jerusa-
Ién y sus habitantes como para los no israelitas, al anunciar la res-
tauracion de Sion (Miq 4,1-5)."® Las naciones peregrinan al monte
del templo del Sefior, el rebafio disperso se reune en Sion (4,6-8),
y la antigua ciudad de David (v. 8, «Ofel de Sién») recuperara su
honor; el nacimiento del mesias en Belén inaugurara la nueva era
de paz (5,1-3) y él sera el vencedor de Asiria (5,4-5); el «resto de
Jacoby entre las naciones sera «como rocio que viene del Sefior,
como chubasco sobre el césped, que nada espera de los hombres»

2 A difererencia del arbol verde, sefial del culto idolatrico (Is 57,5; Jer 2,20; 3,6.13; Ez 6,13), el
«cedro siempre verde» es simbolo del Sefior, siempre fiel.
3 Es un oraculo casi idéntico al de Is 2,2-5. Los capitulos 4-5 estan compuestos de varias uni-
dades desde tiempos previos al destierro y durante el mismo, y anuncian tanto la liberacién por
parte del Dios de Israel, como la reunién de los exiliados.
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(5,6); Dios purificara la tierra y vencera todo mal (5,8-14). La visién
inicial es un panorama universal, que incluye todos los pueblos y
naciones, y su enfoque y fuente es el templo en Sion.

El salmo de esperanza al final del libro (Mig 7,8-20) anuncia la
restauracion de la dignidad y del pais. Los muros de Jerusalén se-
ran reconstruidos, sus habitantes, dispersos por Asiria y Egipto,™
volveran: «Como cuando saliste de Egipto, les haré ver prodigios»
(v. 15). El final es un himno de alabanza al incomparable Dios que
perdona el pecado (vv. 19-20): «Volvera a compadecerse de noso-
tros, destrozara nuestras culpas; [arrojaras]'® nuestros pecados a lo
hondo del mar». Por lo tanto, el «resto», los que quedan después
del exilio, confia en la fidelidad de Dios con base en las antiguas
promesas.

La conclusién de la profecia de Joel (4,17-21) apunta a una ma-
ravillosa accion del Sefior a favor del pueblo. La sequia inicial y la
plaga de langostas (Joel 1) seran superadas, y el vino, la leche y el
agua fluiran en abundancia (v. 18):

«Aquel dia las montafias chorrearan vino nuevo,
las colinas rezumaran leche

y todos los torrentes de Juda bajaran rebosantes.
Y brotara una fuente de la casa del Sefor

que regara el valle de Sitin [Acacias]».

Una fuente manara desde el templo hasta el valle de las Acacias,
nombre propio cargado de significado. La acacia era la madera del
mobiliario sagrado, como la tienda y el altar de los holocaustos (Ex
26,15; 27,1). El término expresa la confianza de que en el futuro
toda la periferia del templo estara consagrada. Como en Ez 47, el
agua que fluye del templo es don de Dios (cf. Zac 14,8). Los opre-
sores de Juda, Egipto y Edon, emblematicos enemigos del pueblo
de Dios, seran castigados (v. 19). La profecia termina con una ga-

4 Los inmigrantes son los israelitas dispersos o las naciones convertidas (vv. 11-13).
5 En esta traduccion se respeta el texto hebreo, sin facilitar el texto, que cambia de persona.
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rantia: Juda y Jerusalén siempre seran habitadas, su culpa, perdo-
nada; el Sefior morara entre su pueblo en Sion.®

En estas ampliaciones de los libros proféticos el juicio no tiene la
Ultima palabra; después del Dia del Sefor, habra restauracién como
respuesta natural de parte de Dios hacia su pueblo."” Por medio de
oraculos de este género, los editores posteriores sostenian el tema
de la esperanza para un pueblo abatido.

Después del exilio, Ageo se centra en la restauracion del templo;
Zacarias pronostica la redencién de Jerusalén, la reconstruccion
del templo y la vuelta al esplendor del nuevo Israel, que alcanzara
su plenitud en el reino del mesias; Malaquias recalca la restaura-
cion del pueblo de la alianza por la intervencion de Elias. El motivo
de juicio y castigo que se oye en los oraculos, no es conclusivo. Se
esperan luminosos tiempos de paz y prosperidad, de acuerdo con
el plan de Dios.

Se evidencia en los profetas el esfuerzo de releer las antiguas
profecias y actualizarlas para una generacion que ha sufrido la con-
quista de su gobierno, la destruccion de su capital, el destierro de
un resto significativo de su poblacion. Los oraculos que se afiadie-
ron a las profecias antiguas son optimistas mensajes de restaura-
cion del pueblo acongojado. En la formacion del texto biblico, otros
textos se afadieron y tomaron forma para dar sentido a la tragedia e
infundir esperanza en el pueblo. En el siguiente apartado, leeremos
el Génesis en esta luz, el prologo (Gn 1-11) y el ciclo de Abran y Sa-
ray hasta el texto clave del sacrificio del hijo de la promesa (Gn 22).

'6 Cf. Zac 14 por una vison escatologica, apocaliptica, de Jerusalén al fin del tiempo. Los escritos
de tinte apocaliptico infunden esperanza en el pueblo.

7 En su forma actual, varios libros concluyen con un oraculo feliz que fomenta la esperanza. Los
textos de Os 14,1-9; JI 4,17-21; Am 9,11-15; Abd 19-21; Miq 7,14-20 y Sof 3,9-20 representan el
interés teoldgico segun el cual Dios restaurara a Israel y convertira a las naciones después de o
por medio del castigo y una purificacion.
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El préologo de la Torah (Gn 1-11)"8

Alo largo del Gn 1-11 el escriba reflexiona temas basicos como la
armonia de la creacion, la dignidad del ser humano, el hombre como
responsable del medio ambiente, el complejo de las relaciones hu-
manas, la extension universal del pecado, el fin infeliz del proyecto
comun de Babel. En este cuadro se teje una narrativa cronolégica
de la salvacion, que culmina en la familia de Teraj, originario de Ur
de los Caldeos (Babilonia) y padre de Abran (11,26-12,1). La finali-
dad del conjunto ofrece la esperanza a un pueblo que cuestiona su
relacion con Dios y su propio futuro. Cada episodio esta presentado
como la generacién sucesiva. Adan y Eva son sucedidos por sus
hijos, Cain y Set, cuya genealogia llega hasta Noé (Gn 5) y luego,
hasta Teraj (Gn 10; 11,10-28). Alo largo del prologo se narran fallas
emblematicas en el desarrollo humano. Este ciclo primordial res-
ponde a la cuestién de como somos y de cdmo surge la esperanza
en Dios Salvador.

El pecado, la sentencia y el indulto (Gn 1-11)

El escriba pone en serie cinco trasgresiones: la ruptura entre
Dios y la humandiad que desquicia las relaciones fundamentales
(3,1-24); la crisis fraterna, incitada por la incapacidad de contro-
lar la envidia (4,1-16); la corrupcion y «violencia» generalizadas
(6,5-13); una crisis familiar, referida por el simbolo evocativo de la
«desnudez» de Noé (9,18-38), y la sociedad de Babel que pretende
hacerse famosa sin contar con Dios (11,1-9). En cada episodio se
reproduce una secuencia tripartita: la trasgresion, la sentencia y el
indulto, que sostiene la esperanza de la supervivencia de la familia.

En el Génesis, la mujer y el varon traspasaron el limite estableci-
do por su naturaleza cuando intentaron volverse «como Dios en el
conocimiento del bien y del mal» (3,5). En las leyendas que siguen,
se aprecia el creciente pecado, junto con la constante intervencion
de Dios a favor de la salvacion. El narrador enseia que, a pesar de

8 Por detalle sobre la teologia de Gn 1-11, ver el estudio de K. ScHAEFER, «La trasgresion, la
sentencia y la misericordia en Génesis 1-11», QOL 72 (2016) 311-347.
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la falta endémica en el ser humano, el invariable propésito de Dios
es la salvacion.

En un primer momento, la pareja traspasé el unico limite que Dios
les habia impuesto. Tras la trasgresion, el ser humano se dio cuen-
ta de su desnudez y fabricé ropa para cubrirse (3,7). La sentencia
repercutié en todos los niveles (3,14-19): la serpiente, represen-
tante animal, fue condenada a arrastrarse por el suelo; la mujer,
enajenada de su funcién progenitora, daria a luz con dolores, y su
«pasion»'® se volcaria hacia el varon, quien la dominaria; el vardn,
por su parte, quedd sentenciado a trabajar para sacar alimento de
entre la maleza, hasta que volviera al polvo, de donde fue sacado.
El indulto se expresa en la leyenda «El Sefior Dios hizo tunicas
de piel para Adan y su mujer, y los vistio», y la supervivencia de
la familia: «Con la ayuda del Sefior» nacié su hijo Cain y luego
su hermano Abel (4,1-2). Dios favorecié a Abel y su ofrenda (4,4),
mientras animé a Cain a dominar la «pasién» o codicia del pecado,
que se proyecta como una fiera al acecho (4,6-7). Cain llamo a
su hermano al campo, donde lo mat6. Como sentencia, la misma
tierra, que recibi6 la sangre derramada, se opone a Cain (4,11-12).
Ahora, enajenado de la familia, se queja de su desamparo, y Dios le
pone una marca que sefala tanto su estado de préfugo como la pro-
teccion divina (4,15); el indulto se comprueba con la extension de
su familia hasta construir la primera ciudad, generar a los ndmadas
(el hijo Yabal), a los musicos (Yubal) y a los herreros (Tubal Cain)
(4,17.21-22), y la extension de la familia comprueba la esperanza
en la supervivencia.

El tedlogo recuerda la bendicién: «Sean fecundos y multipliquen-
se» (capitulo 5; cf. 1,28), y traza la descendencia desde Adan hasta
la décima generacion, la del Noé. Un interés teologal se registra a
lo largo de los primeros capitulos, donde la longevidad se disminuye
segun el hombre se va alejando de Dios. En efecto, desde las vidas
largas —Adan 930 afios; Yéred, 962; Matusalén, 969; Noé, 950- la
vida humana se reduce de acuerdo con el aumento del pecado. Lo
maximo es de Sem, con seiscientos afios, luego Arfacsad con 438;

' Hebreo, téslqah (3,16 y 4,7); el mismo verbo describe la ansia del pecado hacia Cain.
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Selaj, 433; Eber, 464; Péleg, 239; Reu, 239; Serug, 230; Najor, 148,
y Téraj, padre de Abran, doscientos afios. El tedlogo afirma que,
por la iniquidad, Dios puso tope a la esperanza de vida (6,3): «Mi
espiritu no durara por siempre en el hombre, porque es carne; solo
vivira ciento veinte afios» — afirmacion que comprueba que, a pesar
del aumento de la maldad, Dios conserva la vitalidad—.?°

La épica de Noé, donde el pecado alcanza dimensiones globales,
ocupa lo céntrico en el prologo. El tedlogo diagnostica la condicion:
«la maldad del hombre crecia sobre la tierra y ... todos los pensa-
mientos de su corazon tienden siempre y unicamente al mal» (he-
breo ra‘ah y ra‘, 6,5).2" Frente a la culpa generalizada, Dios decide
borrar a la humanidad de la tierra, pero, en razén de su fidelidad,
perdona un embrion de la vida, el arca, donde conservaria a la hu-
manidad junto con las especies de animales (6,15-16). Después
del diluvio, la creciente cresta del agua, luego, la detencién de las
lluvias y como se iba retirando de la tierra (7,11-8,14), el mismo
Dios orquesta el desembarco (8,15-19) y reafirma su bendicién a
las especies: «Sed fecundos, multiplicaos y llenad la tierra» (9,1; cf.
1,28; 8,17). Se concluye con el pacto, prueba del indulto (9,11-16).

Una cuarta trasgresion evoca diversas interpretaciones. Noé,
quien se dedico a la viticultura, bebié del fruto de su labor, se em-
briagdé y «quedd desnudo dentro de su tienda» (9,20-21). Su hijo
Cam mird su desnudez y se lo conté a sus hermanos afuera, quie-
nes se esmeraron en tapar la vergienza de su padre. Estos reci-
bieron la bendicion, y la maldicion cayo, no en el mirén Cam, sino
en su hijo Canaan, nieto de Noé. ¢ El indulto? La descendencia de
Noé sobrevivid y se extendid por tres regiones geograficas (capitulo
10).22

¢La quinta trasgresion? Toda la humanidad estaba unida con la
misma lengua. Se establecio en una llanura en Senaar (11,2) y se

20 Cf. K. ScHAEFER, «La trasgresion ...», 315-316; se nota que la vida de Moisés alcanza los 120
anos.

21 La diagnosis del mal es especifica: se llama «violencia» o «corrupcién» (hebreo, jamas,
6,11.13).

22 Cf. K. SCHAEFER, «La trasgresion ...», 316-317.
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logré el acuerdo de construir una ciudad y una torre con su remate
en el cielo, con el afan de darse un nombre y evitar la dispersién de
la raza (cf. 9,1). La sentencia por esta trasgresion de forjarse para
si un nombre sin referencia a Dios fue la dispersion (11,4.7-9). El in-
dulto se manifiesta en el plan de Dios para la salvacion y la unifica-
cion. De ahi surge la eleccion de una familia, la de Abran (12,1), en
la espera de la bendicidn para todas las familias de la tierra (12,3).

En cada episodio se percibe un patron tripartito: la trasgresién del
ser humano, su castigo y el indulto de parte de Dios, que promueve
la esperanza. El prélogo proyecta el interés teologal desde la crea-
cion del ser humano como «imagen y semejanza de Dios», que se
vuelve una humanidad alienada de Dios, hasta su dispersion por
toda la tierra, no como resultado de la bendicién de «multipliquense
y llenen la tierra», sino de haberse olvidado de Dios en su proyecto
de expansion.

Las intervenciones de Dios a favor de sus criaturas muestran que
su misericordia, a pesar del creciente desastre, es la base de la
esperanza: Dios fabricé ropa para el hombre y la mujer y conservé
la continuacion de la especie; protegi6 la vida del homicida y pro-
picié el crecimiento de la familia; concerté la alianza con la familia
de Noé y garantiz6 su fidelidad. Después del fiasco de Babel, la
genealogia se ramifica hasta la generacion de Abran, Najor y Aran,
pero ahi se nota la discordancia: «Aran murié en vida de su padre
Teraj, en su pais natal» y «Saray era estéril» (11,28.30). La creacion
y la bendicién, que impulsa hacia la fecundidad, se extendi6 hasta
Abran, pero la muerte de su hermano y la esterilidad de su mujer
amenazan el cumplimiento de la promesa.

El discurso de Dios a Abran en Jaran sefiala un giro en la narrati-
va, mientras el argumento sigue intacto (12,1-3):

«Sal de tu tierra, de tu patria y de la casa de tu padre, hacia la tie-
rra que te mostraré. Haré de ti una gran nacion, te bendeciré, haré
famoso tu nombre y seras una bendicion. Bendeciré a los que te
bendigan, maldeciré a los que te maldigan, y en ti seran benditas
todas las familias de la tierra».
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La eleccion de Abran sigue la dispersién de la humanidad desde
Babel, y provee el grano de la esperanza para la salvacion de la
humanidad.

A continuacion, el Génesis narra las peripecias de la familia de
Abrahan y luego, de Isaac y de Jacob. Lejos de cumplir con la pro-
mesa que tiene que ver con la ocupacion de su propia tierra («la tie-
rra que te mostraré», Gn 12,1), la familia, con su modesta descen-
dencia, vive en el extranjero y se establece en Egipto, donde queda
sometida a la esclavitud. Al final de la Torah, en Dt 34, después de
la muerte de casi toda la generacion que salié de Egipto, muere
el caudillo Moisés, sin que la familia alcance el objetivo de ocu-
par la tierra. El tema de la historia deuteronomista (Josué, Jueces,
Samuel y Reyes) concluye con el pueblo -de nuevo desterrado lejos
de su patrimonio, ahora en Babilonia, nueva version de Egipto-, que
espera un nuevo éxodo, como esta descrito en Isaias (43,16-20):

Esto dice el Sefior,

que abrié camino en el mar y una senda en las aguas impetuosas;
que saco a batalla carros y caballos, la tropa y los héroes: [...]
No recordéis lo de antafio, no penséis en lo antiguo;

mirad que realizo algo nuevo; ya esta brotando, ¢ no lo notais?
Abriré un camino en el desierto, corrientes en el yermo.

Me glorificaran las bestias salvajes, chacales y avestruces,
porque pondré agua en el desierto, corrientes en la estepa,

para dar de beber a mi pueblo elegido [...]» (cf. 48,20-21).

Abrahan y Sara (Gn 12-22)

La historia de la salvacion inicia con el éxodo, cuando Dios se
presenta a Moisés frente a la zarza que arde sin consumirse. Lue-
go, continda con el rescate del pueblo de la esclavitud y muerte,
del desanimo, de la idolatria — obstaculos enormes, tanto externos
como internos — a lo largo de su trayectoria hacia la tierra de la
promesa. Ademas de un acontecimiento remoto en la memoria del
pueblo, el éxodo es un ensayo de futuros rescates de la amenaza
de muerte, donde el pueblo se encuentra desprovisto de esperanza.
El peligro mas sobresaliente para la identidad del pueblo sera el
destierro en Babilonia.
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La narrativa de Abran/Abrahan (Gn 11,27-25,18), historia fundan-
te de la esperanza, se empalma con la del éxodo de Egipto y con
la trayectoria hacia el umbral de la tierra prometida. Con la muerte
enigmatica de Moisés, la Torah concluye en una «casi-pero-toda-
via-esperada» ocupacion de la tierra. El pueblo acampado en la
frontera es una analogia esperanzadora para la generacion en Ba-
bilonia, que anhela el regreso a la patria de sus abuelos.

El ciclo de Abran comienza envuelto en muerte. La familia emigra
de Ur de los Caldeos, que evoca la region de Babilonia, cerca de
la desembocadura del Eufrates en el Golfo Pérsico. Después de la
caida de Samaria y el colapso del reinado del norte en el siglo octa-
vo, y luego de la derrota de Jerusalén en el siglo sexto, esta region
quedd6 dominada por Asiria y luego por Babilonia, donde el pueblo
de Israel y mas tarde, la alcurnia y los hacendados judeanos? fue-
ron desterrados. El Génesis recuerda que, desde su inicio, la familia
estd marcada por la migracion y la muerte. ;La muerte y la deses-
peranza impulsaron a Abran a emigrar desde Jaran? ;O era una
emigracion forzada como, mas tarde, la bajada de la familia hasta
Egipto, donde José, llegado a ser el primer ministro, les ofreceria la
esperanza ante la amenaza de la muerte de hambre?

La pedagogia de la esperanza se pone en marcha en Jaran,
cuando Abran recibe el imperativo de Dios: lek leka — «Sal de tu
tierra, de tu patria, y de la casa de tu padre, hacia la tierra que te
mostraré» (12,1). El mismo imperativo marcara un desenlace, cuan-
do la fe y la confianza del entonces Abrahan maduren. Cuando Dios
le manda de nuevo lek leka, esta vez renuncia a la esperanza que
ha puesto en su hijo: «vete a la tierra de Moria y ofrécemelo alli en
holocausto» (Gn 22,2). Entre los dos imperativos, su misma vida
se vuelve un ensayo de esperanza en la providencia divina. A lo
largo de la saga, el escriba reflexiona como Abran/Abrahan negocia
y condiciona su confianza en el Dios de la vida y como su esposa
infecunda responde a la promesa. Unidos, los episodios forman una
pedagogia de la esperanza (Gn 11,27-22,19).

2 Aplico en este articulo el concepto “judeano” para referirme al originario o habitante de Judea,
y que no se identifica con el “judio” por religion.
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Dios no le habia explicado a Abran como ni cuando tendria des-
cendencia. Llega el momento en que Lot, heredero adoptado, se
separa de su tio (13,1-12);?* luego, Dios le aclara que no heredara a
un criado sino a su propio hijo, promesa en que Abran confia (15,1-
6). Por su parte, Saray se empefia en negociar la descendencia, al
prestarle el vientre de su sirviente Agar (16,1-3). Luego, Dios enta-
bla un dialogo con Abran, cambia su nombre a Abrahan, y le aclara
cémo se realizaria su prometida descendencia (17,3-19; 18,9-12).
Se nota que tanto Abrahan como Sara regatean las circunstancias
de su infecundidad y buscan asegurar una descendencia por sus
propias maniobras, pero la nueva fertilidad supera toda expectativa.
En el relato se palpa la tension entre la inescrutable promesa de
Dios y la incredulidad de Abrahan y Sara. ;Qué significa? Asi como
a Abrahan le corresponde confiar, también le toca a su esposa con-
fiar en la promesa de Dios contra toda prueba material.

Este relato muestra el calculo que merma toda esperanza que no
se ajuste a lo practico. Abrahan y Sara se habian resignado a su
vida infecunda y se conformaban con sus limitaciones como algo
«normal». La pregunta «¢hay algo demasiado dificil para el Se-
for?» (18,14) refuta sus protestas. Realizar lo imposible supera los
parametros de la razén, la experiencia y el sentido comun. Mucho
depende de su respuesta que, en primera instancia, es negativa
(18,12-15). En un dialogo gracioso, Sara neg6 haberse reido, y el
Sefior le replico: «No lo niegues, te has reido». La narrativa conclu-
ye con Sara y Abrahan en duda.

Si bien el testimonio biblico confirma la capacidad de Dios para
lograr lo imposible, la pregunta sigue vigente a lo largo de la historia
de Abrahan: ; Hay algo demasiado dificil para el Sefior?, y surge re-
petidas veces a lo largo de la historia del pueblo, cuando se encuen-
tra en una situacion sin salida. Los amenazados israelitas prefieren
fiarse de sus propios recursos que confiar en Dios; la cuestion sigue
vigente durante el exilio. A la oracion de Jeremias cuando redime?

24 Abran y su esposa Saray se habian asociado con su sobrino Lot, como prospectivo heredero,
pero la convivencia se hizo dificil debido a las rifias entre la servidumbre de Lot y la de su tio
(Gn 13,1-12).

25 Aqui el verbo «redimir» significa comprar el campo que, de suyo, pertenecia al profeta.
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un campo durante el sitio de Jerusalén, Dios afirma: «Yo soy el Se-
fior, el Dios de todos los seres vivos, y nada me resulta imposible»
(Jer 32,27).%6 ;De verdad Dios puede levantar a su pueblo de la
muerte a la vida, fecundar una vida estéril?

Los extrafios visitantes se despidieron de Abrahan (18,16), pero
la respuesta queda pendiente. Segun la pedagogia del relato, que
narra el episodio de Lot y la destruccion de Sodoma (Gn 19) y luego
otro viaje al extranjero con Sara prestada al harén de Abimélec (Gn
20), la pareja, aun infecunda, permanece en la espera del cumpli-
miento de la promesa. La esperanza va contra todo pronéstico plau-
sible; no es de extrafiar que la ancianita Sara estuviera incrédula.

En el relato biblico a menudo las tramas proyectan eventos futu-
ros y los protagonistas se retratan con vistas a sus descendientes.
Para Abrahan y Sara su espera duraria veinticinco afios hasta que
dieran a luz a Isaac (Gn 12,4; 21,5), mientras se fijaban en su edad
avanzada e infecundidad. El relato es una pedagogia de esperanza.
Durante los afios infecundos, se consideraban desprovistos de un
futuro, pero con Isaac nacioé una tenue esperanza, ya que un hijo
incorporo el primer paso hacia la supervivencia de su linaje. La saga
de Abrahan y Sara inspiraba a una nacion judeana, desmoralizada
en Babilonia, cuando los desterrados se preguntaban si habria un
futuro para ellos como pueblo, si volverian a habitar su propia tierra.
Esta pedagogia de la esperanza se traspone a un tono mayor en el
relato del sacrificio de Isaac.

El Sacrificio de Isaac (Gn 22)%

Cuando se reduce el relato del sacrificio de Isaac a una instancia
del consentimiento de un padre de matar a su hijo en obediencia a
Dios, se ignora su contexto y la intencion teoldgica. En general, los
exégetas concuerdan que el ciclo de Abrahan, aunque de origen
temprano, se recopilé y organizé para una audiencia judeana, con

26 Haciendo eco a Gn 18,14, el profeta constata del Sefior, «Tu has hecho el cielo y la tierra con
gran poder y poderoso brazo. Nada te resulta imposible» (Jer 32,17).

27 Cf. R. J. CurForp, «What the Biblical Scribes Teach Us about Their Writings», Theological
Studies 79 (2018) 660.
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un gran porcentaje viviendo en el extranjero, durante o después del
exilio. Los exiliados en Babilonia y sus asediados familiares, que
se quedaban en la tierra devastada, temian que no volverian a vivir
seguros en su propia patria; para algunos, las promesas de Dios ya
no eran vigentes. Los escribas que editaron las historias recalcaban
la dificil situacion de Abrahan y Sara y sus descendientes despla-
zados, un pueblo desprovisto de un futuro seguro. Segun el relato,
tanto Abrahan y Sara como sus descendientes vivian como residen-
tes extranjeros; podrian ser considerados «muertos», pues Abrahan
y Sara no lograban tener descendencia; de un modo analogo, la
generacion desterrada en Babilonia enfrentd un futuro incierto. El
relato los presenta en el vaivén de creer que algun dia tendrian un
hijo y llegarian a poblar la tierra de la promesa. No extrafia que ocu-
pen un lugar destacado en la conciencia de pueblo desterrado del
siglo sexto, cuando un profeta, conocido como el segundo Isaias,
exhorto a la poblacioén dispersa (Is 51,1-3):

Escuchadme, los que vais tras la justicia, los que buscais al Sefior:
Mirad la roca de donde os tallaron, la cantera de donde os
extrajeron.

Mirad a Abrahan, vuestro padre; a Sara, que os dio a luz:

cuando os llamé, era uno, pero lo bendije y lo multipliqué.

El Sefior consuela a Sion, consuela todas sus ruinas:

convertira su desierto en un edén, su yermo en jardin del Sefior;
alli habra gozo y alegria, accion de gracias al son de instrumentos.

Segun el relato (Gn 22), «Dios puso a prueba a Abrahany», quien
colocé a su hijo sobre el altar — su futuro, la prueba material de la
antigua promesa cumplida —. El sentido literal nos escandaliza, que
Dios quiera el sacrificio del hijo. Pero hay algo mas. Cuando consi-
deramos su contexto, la prueba de Abrahan consiste en comprobar
que confia en Dios y la promesa, y no se detiene frente a lo imposi-
ble, sino a ciegas confia en el Sefior. El relato confirma su fidelidad
a la promesa. El objetivo es aquilatar el valor de su esperanza. Este
pasaje es la prueba que Abrahan, hacia el final de su recorrido con
Dios, confia en la promesa mas alla de la prueba material. Luego,
leido por una nueva generacion, el sacrificio de Isaac aviva la es-
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peranza de los exiliados en Dios, que favorece la vida aun en situa-
ciones de muerte.

Los escribas editaban la historia con la intencion de actualizar la
cronica para la generacion contemporanea. Compusieron la historia
para resaltar el elemento maravilloso a fin de que Dios fuese reco-
nocido y el pueblo fuera instruido en la fe y la esperanza. Editaron
detalles narrativos para lograr sus propositos. Respecto al lector
contemporaneo, no se vale separar la interpretacion de la narra-
cion, ya que esta entretejida en el relato. La narracion de los aconte-
cimientos en si es la interpretacion.? El escriba redacté el episodio
del sacrificio de Isaac para una determinada audiencia, con el obje-
tivo de mostrar como Dios siempre actia en beneficio de su pueblo.

La correspondencia de los dos episodios, Gn 12 y 22, llama la
atencioén sobre los temas centrales de la historia ancestral: las pro-
mesas sobre la tierra y la progenie y la obediencia en base a la fe
y sin vacilacién de Abralha]n. En ambos, Abralhd]n renuncia a la
suma de su vida para recibir algo mas valioso. En primer lugar (Gn
12), renuncia a su tierra ancestral para adquirir la tierra de la pro-
mesa, y luego (Gn 22), sacrifica a su hijo amado, que incorpora la
promesa de Dios para recibirlo devuelto, como propiedad de Dios.
Abrahan pudo renunciar a su tierra natal y a su hijo amado porque
estaba intacta su confianza en Dios.?® La saga de Abrahan alentaria
a un pueblo desterrado en Babilonia, ya que los desterrados con-
cluirian que también los venerables ancestros toleraban una larga
espera antes de ver realizada la promesa de la tierra y la progenie.

Confianza en Dios que favorece la vida.?° Salmos 49 y
16

En la voz de los profetas y del salmista antes del 2° siglo, no se
oye la esperanza de una vida después de la muerte. Lo decisivo es

28 Cf. R. J. Currorp, «What the Biblical Scribes...», 659.

29 Cf. R. J. CurForp, «What the Biblical Scribes...», 661. Ambas escenas forman un marco
dondel otros acontecimientos en el ciclo de Abrahan estan organizados en orden quiastico.

30 Ver G. LoHFINK, «Security in God», en Ip., Is This All There Is? On Resurrection and Eternal Life,
The Liturgical Press, Collegeville 2018, 75-80, da la pauta para este apartado.
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la nocién que Dios beneficia la vida, que favorece el bienestar y la
felicidad, que no abandonara a su criatura a pesar de la desdicha
que resulta de su libertad. Su fidelidad hacia la creacion se reveld
en la eleccion de un pueblo, que sera el conducto de la bendicion
para todas las naciones (Gn 12,2-3).

De un repaso de los escritos narrativos se concluye que unay otra
vez Dios habia guiado al pueblo, lo protegia y lo redimié. La libera-
cion emblematica es del poder del faraén en el éxodo, la memoria
fundacional de Israel, resumida en un credo (Dt 26,5-9):

«Mi padre fue un arameo errante, que bajo a Egipto, y se establecio
alli como emigrante [...] alli se convirti6 en un pueblo grande,
fuerte y numeroso. Los egipcios nos maltrataron, nos oprimieron
y nos impusieron una dura esclavitud [...] El Sefior nos sacé de
Egipto con mano fuerte y brazo extendido, en medio de gran terror,
con signos y prodigios, y nos trajo a este lugar, y nos dio esta
tierra, una tierra que mana lecha y miel».*'

El pueblo profesa su fe en Dios, que lo salvo, y ésta se traspone
en esperanza de que se repita la experiencia y que Dios salve al
pueblo de futuras opresiones y desgracias. La experiencia primor-
dial del éxodo se volvié el motivo principal por el cual Israel se com-
promete a favor de la vida entre las naciones.

En el texto biblico esta siempre patente, en la conciencia de Is-
rael, el reconocimiento de ser elegido por Dios, salvador y protector,
para que el pueblo no se pierda. Dios le ha confiado una hermosa
tierra que mana leche y miel. Esta confianza se reafirma en los ora-
culos proféticos y en las suplicas y la alabanza de los salmos. En
ellos todavia no se formulaba la fe en la resurreccion, pero detras
de las expresiones evocativas se halla la confianza en Dios de la
vida sin limite.

31 Similares a esta breve confesion de fe centrada en el éxodo, véanse otras en Dt 6,20-23; Jos
24,1-13; Ne 9,7-25, donde se resume la historia de la salvacion.
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Aeste respecto, el Sal 49 es ejemplar. En sintonia con una vertien-
te en la literatura sapiencial, el salmista da testimonio de la muerte
inevitable, tanto de sabios como insensatos, ricos y pobres: «Mirad,
los sabios mueren, lo mismo que perecen ignorantes y necios» (Sal
49,10-13; cf. Ecl 9,2-4). Varios textos constatan que todos son desti-
nados a morir y pasar al inframundo, pero el salmista afiade un tinte
nuevo. Sefala la muerte de los ricos que se aferran a su propiedad
y no confian en Dios, sino en sus tierras y riquezas;* al final, todo
les sera arrebatado (Sal 49,14-16):

Este es el camino de los confiados,

el destino de los hombres satisfechos:

son un rebafo para el abismo, la muerte es su pastor,
y bajan derechos a la tumba;

se desvanece su figura, y el abismo es su casa.

Pero a mi, Dios me salva,

me arranca de las garras del abismo.

Los poderosos no se liberan a si mismos, aun con toda su rique-
za, pero el pobre, quien sufre sus derechos opacados, sera resca-
tado por Dios, quien lo llevara y recibira.®® ; Espera el salmista la
vida después de la muerte? La liberacion del Seol se formula en una
analogia; Dios lo «recibira» o lo «tomara» como él «tomé» a Enoc
(Gn 5,24) y Elias (2 Re 2,3.5.9-10).3 Esta interpretacion contradice
la afirmacién de que una persona no puede rescatar su propia vida
(49,8: «nadie puede salvarse ni dar a Dios un rescate»), y el uso
del verbo lqgj acierta que, cuando mueren, los ricos no pueden llevar
(lgj, 49,18) nada consigo. Otra interpretacion es que Dios librara al
salmista de la amenaza de la muerte (literalmente, «de la mano/po-
der del Seol»), imagen que se refiere a una enfermedad mortal o un
complot (49,16; ver Sal 30,4; 86,13). En cualquier caso, es posible
disfrutar la vida después del rescate de la crisis.

% Sal 52,9-10 traza el contraste entre los que confian en sus riquezas y los que esperan la
misericordia del Sefior.

3 La expresion «los buenos veran su rostro» (Sal 11,7) y frases parecidas en el salterio confir-
man que el Sefior librara a los inocentes y los desamparados.

3 El mismo verbo /gj se oye en el Sal 73,23-24: «Pero yo siempre estaré contigo, tu agarraras mi
mano derecha; me guias segun tus planes, y después me recibiras en la gloria».
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En su tiempo, el salmista no advierte la vida después de la muer-
te. Es demasiado temprano en Israel para formular tal articulo de la
fe. Lo cierto es que el inocente esta seguro de su destino, en manos
de Dios (ver Sal 37,39-40),% pero surge la esperanza del devoto a
Dios, que no sera sometido a la misma suerte que los injustos.

El salmista confirma esta confianza (Sal 16,5-6.8-11):

El Sefior es el lote de mi heredad y mi copa,

mi suerte esta en tu mano:

me ha tocado un lote hermoso, me encanta mi heredad [...]
Tengo siempre presente al Sefior,

con él a mi derecha no vacilaré.

Por eso se me alegra el corazén, se gozan mis entrafas ...
Porque no me abandonaras en la regién de los muertos

ni dejaras a tu fiel ver la corrupcion.

Me ensefiaras el sendero de la vida,

me saciaras de gozo en tu presencia,

de alegria perpetua a tu derecha.

Al inicio del salmo, el orante profesa su alianza al Unico Dios. Que-
da claro, de lo que sigue, que el devoto ha abandonado a los dioses
falsos de la tierra a favor del Sefior. Detras de su confesion hay una
experiencia: el Dios de Israel se ha convertido en su alegria. De por
si, el salmo se interpreta en términos del tiempo presente y el bien-
estar en la vida temporal. El orante alude a lo que se alcanza en el
mundo actual: patrimonio, salud, vida continua y «alegria perpetua
a tu derecha» (vv. 6.9.10-11). No «ver la corrupcion [literalmente,
«el sepulcro»]» (v. 10) significa que Dios lo rescatara del peligro y
de la amenaza de muerte a lo largo de la vida. Asi, el salmo esta an-
clado en la vida terrenal. Se esta a solo un paso el considerar que,
si miramos mas de cerca, el salmista se refiere a la esperanza que
se extiende a la liberacion de la misma muerte. Quien reza asi el
salmo confia en la vida, la amistad duradera con el Sefior. El salmis-
ta espera la vida presente colmada de la amistad intima con Dios

35 Cf. K. ScHAEFER, Psalms (Berit Olam), The Liturgical Press, Collegeville 2001, 124.
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(vv. 10-11);%¢ en virtud de esta relacién primaria, confia en recorrer
el camino de la vida, de la felicidad en la presencia de Dios.>” Con
facilidad, los traductores griegos vy latinos transfieren esta esperan-
za en la felicidad que perdura mas alla de la muerte.

¢, De donde nace esta seguridad si no de los ensuefios de la vida
futura o especulaciones sobre la eternidad? Pero el salmista vislum-
bra el rostro de Dios, quien lo acompafia (cf. Sal 11,7; 17,15; 23,4;
24.6; 27,8; 42,3) y lo protege. Para alguien que ya experimenta su
presencia y proteccién a lo largo de la vida, nace la esperanza de
una relacién duradera. La fe de Israel es terrenal, pero se abre a la
accion de Dios, que abarca hasta el reino de la muerte. El salmis-
ta vive confiado que Dios no lo abandonara, incluso en la muerte.
Otros textos acreditan esta esperanza.

En varios salmos, después de pedir auxilio o quejarse del dolor,
el salmista respira la esperanza y convoca a la comunidad a la ala-
banza por la salvacion. Esta dinamica es tipica de los salmos lla-
mados «suplicas» o «lamentos», el género en el salterio de mayor
incidencia, donde una voz, individual o colectiva, entona la queja o
el reclamo inicial y concluye en un canto de triunfo. La intensidad
del dolor se abre a la grandeza de la salvacion y anima a la comu-
nidad a esperar la misma. El salmo que comienza con la suplica
punzante, «Dios mio, [...] ¢por qué me has abandonado?» (v. 2),
llega a afirmar (vv. 30-31):

Ante él se postraran los que duermen en la tierra,
ante él se inclinaran los que bajan al polvo.

Me hara vivir para él,

mi descendencia lo servira;

hablaran del Sefior a la generacion futura [...]

Sin referirse a la resurreccion de los muertos, el salmista espera
que Dios siempre proteja a sus devotos. Numerosos textos atesti-

% Ver, también, Sal 36,7-9; 41,13; 49,16; 63,3-5.
37 Cf. K. SCHAEFER, Psalms..., 38.
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guan la conviccion en Israel de la inquebrantable fidelidad de Dios
a favor de la vida. Considera la siguiente alabanza (Sal 36,6-10):

Sefior, tu misericordia llega al cielo,

tu fidelidad hasta las nubes [...]

Tu socorres a hombres y animales;

jqué inapreciable es tu misericordia, oh Dios!,
los humanos se acogen a la sombra de tus alas;
se nutren con lo sabroso de tu casa,

les das a beber del torrente de tus delicias,
porque en ti esta la fuente viva

y tu luz nos hace ver la luz.

Esperanza en los salmos

El Sal 114 (hebreo), con tinte surrealista, proyecta el éxodo. En
expresiones paralelas que sintetizan la liberacion, el salmista enla-
za el paso del Jordan con el mar Rojo, dos fronteras que enmarcan
la estancia en el desierto (v. 3): «El mar, al verlos, huyo; el Jordan
se echo atras». En una especie de transfiguracion poética de los su-
cesos, el salmo respira esperanza, mientras impulsa a la asamblea
a celebrar la pascua, la liberacién y la nueva vida enraizada en la
relacion con Dios, fiel a su proyecto de vida y salvacion.

En el Sal 51 la confesion de culpa abre paso a la celebracion de
la disculpa. El salmista inicia: «Tenme misericordia, Sefior, en la
abundancia de tu jésed», expone los efectos siquicos y fisicos del
pecado, espera la intervencion divina y concluye confiado en que
Dios restaurara la liturgia del pueblo, asi como él restaura la vida del
penitente del inicio (vv. 20-21):%8

Sefior, por tu bondad, favorece a Sién,
reconstruye las murallas de Jerusalén;

38 La voz solista habla al inicio por el pueblo que pide intervencién de Dios para su salud y sal-
vacion — una intervencion o aplicacién eclesial que expresa, no solo la esperanza del individuo,
sino del pueblo —. El Sal 3, una oracion de confianza, comienza con la queja de numerosos
enemigos, y queda absorbida por la seguridad del auxilio divino, que culmina con la aclamacion
coral, «De ti, Sefior, viene la salvacion, y la bendicion sobre tu pueblo».
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entonces aceptaras los sacrificios rituales,
ofrendas y holocaustos,
sobre tu altar se inmolaran novillos.

Los llamados «salmos penitenciales» (Sal 6; 32; 38; 51; 102; 130;
143) esperan el perddn de los pecados e invitan a la esperanza de
la comunidad que confiesa sus pecados (cf. 130,7-8).

Una coleccion de salmos «de las subidas» (Sal 120-134) traza
un mapa de la esperanza, mientras alude a sucesivos momentos o
escalas a lo largo de la peregrinacion, desde su inicio: «Qué alegria
cuando me dijeron, vamos...», hasta la entusiasta anticipacién de
la llegada al templo: «Ya estan pisando nuestros pies tus umbrales,
Jersualén» (122,1-2). La esperanza inicial anticipa la euforia de la
llegada; el inicio recoge los dos umbrales: el ponerse en marcha
(«vamos») hasta el pisar el umbral de la ciudad santa. El Sal 125,
que comienza, «Los que confian en el Sefior son como el monte
Sidn», respira esperanza, la anticipacién feliz de lo que viene. En
seguida (Sal 126), el recuerdo del éxodo anima la esperanza en un
pueblo exiliado en Babilonia. Con las imagenes exuberantes — la
transformacion del Negueb en torrentes, el llanto de la siembra y
el canto de la siega (vv. 4-6) — la experiencia se transforma en la
proyeccion de un futuro benéfico.

En el Sal 130 el orante traza el eje vertical: desde lo hondo — el
caos, Seol o el reino de la muerte (cf. Is 51,10; Ez 27,34) — lanza
su grito hacia Dios. Estar atascado en el caos es analogo al estar
separado del lugar donde las personas alaban a Dios y respiran la
esperanza. El salmista proyecta la distancia entre Dios y la humani-
dad pecadora tan vasta que, si Dios mantuviera presente la cuenta
del pecado, nadie quedaria ileso (v. 3). Pero, por naturaleza, Dios
es fiel a la alianza, que garantiza la inmunidad del ofensor, y el sal-
mista espera la redencién, la prueba del jésed de Dios. A medida
que el amanecer trae consigo la luz del dia, Dios envia favores (vv.
5-6). «La esperanza» es la cuerda salvavidas en la oscuridad y cie-
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rra la brecha entre Dios y el orante, quien «espera» el perdon.* Los
verbos esperar (qwh'y yhl) son sindnimos (cf. Is 51,5). La repeticion
de «el centinela la aurora» ilustra la espera prolongada. El salmista
compara la espera por el jésed de Dios con el vigilante nocturno, y
exhorta a la comunidad a esperar la redencion (vv. 7-8):

«Aguarde Israel al Sefior, como el centinela la aurora;
porque del Sefor viene la misericordia, la redencién copiosa;
y el redimirg a Israel de todos sus delitos».

La esperanza que irradia el Sal 131 (del verbo hebreo yjl) tiene
como premio la «paz» ($além). El salmista confiesa que se aleja de
ambiciones y evita involucrarse en vanidades. Su esperanza (Swh)
es Dios, y plasma el retrato del nifio destetado en el regazo de su
madre. Asi es el alma que ya no busca las cosas mas alla de su
alcance, que no se ocupa de proyectos ilusorios. Como en el sal-
mo anterior, el orante exhorta a la comunidad a consolarse con el
materno cuidado de Dios (v. 3): «Espera Israel en el Sefior ahora y
por siempre».

Las suplicas

La suplica es la oraciéon sentida que proyecta en imagenes la an-
gustia del individuo y de la comunidad; no obstante, casi todas las
suplicas concluyen en clave mayor, donde se canta la esperanza o
la realidad de la intervencion de Dios a favor del afligido. Después
de quejarse de la persecucion y difamacion, el salmista se confiesa
inocente, invoca el juicio, y promete celebrar la justicia de Dios que
lo ha librado (Sal 7,18): «Yo daré gracias al Sefior por su justicia, ta-
fiendo para el nombre del Sefior altisimo». La confianza con la que
el orante se dirige a Dios es el motivo recurrente en las stplicas.*
La mayoria de las suplicas concluye con la confianza de que la ora-

3 La palabra perdonar viene del prefijo per- (indica accién completa y total) y donare (regalar).
... En su raiz, el verbo perdonar significa «regalar por completo un acreedor al deudor aquello
que le debia».

40 Algunos salmos se designan «salmos de confianza» (Sal 4; 11; 16; 23; 27 62, 131). En estos
emerge un orante sereno, o bien quien busca afianzar su cnfianza. Ademas de los llamados sal-
mos de confianza individual, otros tres tienen un alcance comunitario (115; 125; 129).
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cion ha sido atendida y con la accion de gracias (Sal 3,8-9; 6,9-10;
7,18; 22,23-32 ... 140,13-14).

En Sal 33 el salmista alaba y ensefia con el objetivo de infundir la
esperanza en la comunidad (vv. 5-6.11-12.18-22). Al final se dirige
a Dios y solicita que la medida de su misericordia corresponda a
la esperanza de la comunidad. En la ultima estrofa el salmista se
identifica con la asamblea: «nosotros esperamos en el Sefor» —
dos veces lo proclama, abriendo y cerrando la estrofa (vv. 20.22)
—, «quien nos ayuda y nos defiende; nos llena de alegria». Pide la
misericordia (v. 22; cf. vv. 5.18), que acomparie siempre a los fieles,
y concluye con un tono de confianza (vv. 18-22):

Los ojos del Sefior estan puestos en quien lo teme,
en los que esperan su misericordia,

para librar sus vidas de la muerte

y reanimarlos en tiempo de hambre.

Nosotros aguardamos al Sefior:

él es nuestro auxilio y escudo;

con él se alegra nuestro corazén,

en su santo nombre confiamos.

Que tu misericordia, Sefior, venga sobre nosotros,
como lo esperamos de ti.

La Pedagogia de la esperanza en los profetas, escri-
bas y salmistas

Los escribas, profetas y salmistas de la Biblia proyectaban al Dios
involucrado en los asuntos de su pueblo; él promueve la vida y ase-
gura su supervivencia. Se revel6 en la vida familiar y la politica. Los
escribas narran como la mano de Dios conduce la historia y conser-
va la vida; en los salmos y oraculos proféticos los poetas celebran al
Dios que se involucra en la creacion y la vida, acompafa al pueblo
en su desgracia, y pronostican la restauracién y salvacion.

La subyacente fe de las voces del AT les inspir6 a retratar a Dios,

involucrado en la historia y el desarrollo del pueblo. Recuerdan su
intervencion a lo largo del desarrollo del pueblo. Como cronistas,
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lo veian involucrado en el drama del pueblo; como salmistas, alza-
ban su voz en sus lamentos y alabanzas; como profetas, anuncia-
ban la amenaza y la destruccion de un pueblo infiel y respiraban
la esperanza en la restauracion. Aquellos que trabajaban durante
las invasiones asirias y babilénicas en los siglos octavo, séptimo y
sexto dejaron su diagndstico del pueblo carente de fidelidad y valor,
mientras narraban la tragedia del destierro.

En el siglo octavo, Isaias de Jerusalén se fijo en la promesa del
Sefior de proteger a su ciudad Sion y al rey davidico; luego, el autor
anonimo de Isaias 40-55, aunque advirtié a algunas tradiciones de
su predecesor, enraizaba su profecia en las tradiciones del éxo-
do, algo mas adecuado a su proposito en el siglo sexto, cuando
el pueblo vivia una experiencia analoga a la del pueblo hebreo en
Egipto.*!

Alo largo del AT, el pueblo confiesa a Dios, quien propicia la vida
de la familia y de la nacién. En la etapa cuando la sociedad israelita
era en gran mayoria agraria y tribal, el pueblo enfrentaba amena-
zas de todo tipo: rivalidad entre las tribus, expansion imperialista,
pérdida de cosechas, infertilidad, enfermedad y las consecuencias
del pecado personal y colectivo. Consideraba el mal arraigado en
su desarrollo e imposible de erradicar, salvo por la intervencion de
Dios.*?

No sorprende que el pueblo lo invocara: «El Sefior es un guerrero,
su nombre es “el Sefior”. Los carros del faradn los lanzé al mar, aho-
go en el mar Rojo a sus mejores capitanes» (Ex 15,3-4); el estribillo
del Sal 107 (vv. 6.13.19.28) lo aclama: «pero gritaron al Sefor en
su angustia, y los arrancé de la tribulacién». Cuando narraba su
intervencién enérgica, celebraba su intencion de salvar y conservar
su vida. En este Dios el pueblo puso su esperanza, narrada por los
escribas, pronosticada por los profetas, celebrada por los poetas de
los salmos.

41 Cf. R. J. Currorp, «What the Biblical Scribes...», 655.
42 Cf, R. J. CuFrorp, «What the Biblical Scribes...», 656.
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Resumen:

Este articulo hace un recuento historiografico de los principales
autores que han ofrecido una explicacion al final ambiguo de la his-
toria deuteronomista, que van desde el pesimismo hasta el opti-
mismo mesianico. En la segunda parte del articulo, se analiza la
interpretacién que el Cronista hizo del final deuteronémico, ya que
convirtié en esperanza la incertidumbre de su fuente.

Abstract:

This article makes a historiographic account of the main authors
who have offered an explanation at the ambiguous end of Deuter-
onomistic History, ranging from pessimism to messianic optimism.
In the second part of the article, the interpretation that the Chronicler
made of the Deuteronomic end is analyzed, because he turned the
uncertainty of its source into hope.

Palabras clave: Historia deuteronomista, 2 Reyes 25, 2 Cronicas
36, teorias explicativas, esperanza, incertidumbre.

Keywords: Deuteronomist history, 2 Kings 25, 2 Chronicles 36,
explanatory theories, hope, uncertainty.

Introduccién
Como lectores modernos, nos encantan los finales felices. En la

literatura, ya sea en cuentos o novelas, en la cinematografia con
sus distintos géneros -comedia romantica o biografia inspiracional-,
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en obras de teatro o de dperas, abundan los guiones que, pese a
entramados de problemas o tragedias, al final la esperanza resplan-
dece. Episodios donde el protagonista o la protagonista parecian
estar muertos y al final reviven son recurrentes en libros y peliculas.
Los finales con esperanza dejan un sentimiento de satisfaccién en
el lector o espectador; los finales tragicos -menos frecuentes- lo
despiden con un sentimiento apesadumbrado.

Los textos biblicos tampoco escapan a esa intencion de dejar al
lector u oyente con la sensacion de que, al final, valié la pena la
tribulacion, y triunfo la salvacion. Nos gustan los relatos como los
del Exodo, donde unas tribus de esclavos, después de que parecia
moririan ahogados, terminan por pasar a pie el Mar Rojo. Nos en-
canta leer la pequena novela de Rut, donde después de la pena por
la muerte de su marido y abandono de su tierra, termina colmada de
felicidad. Nos emocionamos con Judit venciendo sobre el enemigo,
con Tobias regresando del viaje o con los Macabeos purificando el
templo, luego de tantas peripecias.

Los evangelios son las grandes historias con final esperanzador.
Los cuatro candnicos coinciden en la victoria final de Dios sobre las
fuerzas del mal, del pecado y de la muerte. La resurreccion de Cris-
to es el final esperanzador por excelencia que transmite al lector
una sensacion de que, a pesar de que las cosas puedan ir mal, la
conclusion esta en manos de Dios que puede resucitar a los muer-
tos. Cristo resucitado es el Cordero que, a pesar de haber sido de-
gollado, se yergue victorioso al final de la historia.

Pero hay un final que parece no armonizar con esta serie de fi-
nales esperanzadores de la Sagrada Escritura. El ultimo capitulo
del Segundo Libro de los Reyes, que concluye la llamada historia
deuteronomista, cuenta un episodio digno de una serie televisiva
tragica: los hijos de Sedecias, el rey de Juda, son degollados frente
a él, los ojos del rey son removidos y él mismo es llevado preso al
exilio en Babilonia. Este final no-esperanzador ha desconcertado a
numerosos estudiosos de la Biblia, asi como a no pocos lectores
creyentes. El objetivo de este articulo es presentar las interpreta-
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ciones mas importantes que se han propuesto y una proposicion
personal, basada en un analisis intertextual con el final de la historia
cronista.

1. Martin Noth y el final de la historia deuteronomista
(2 Re 25)

La destruccién de Jerusalén, la capital de Juda, propicié una pro-
funda crisis y reflexion en el pueblo sobre lo que habia sucedido.
Fue asi que un hombre, o un grupo de hombres, se propuso escri-
bir una historia del pueblo Israel, desde las estepas de Moab bajo
Moisés, hasta el exilio de Jeconias a Babilonia. Quien propuso la
teoria de una historia unitaria fue el aleman Martin Noth, desde la
soledad de su trinchera en plena Segunda Guerra Mundial. Para
Noth, la obra deuteronomista, que comprende los libros biblicos de
Deuteronomio, Josué, Jueces, Samuel y Reyes, fue redactada por
un solo autor, desde la soledad de una tierra de Juda arrasada y un
templo destruido.?

Para Noth, la historia deuteronomista no tenia otro cometido que
mostrar al pueblo de Israel que por los pecados de los reyes y del
mismo pueblo es que sucedio la desgracia que estaban atestiguan-
do.® Desde esta perspectiva, el final tragico de Sedecias significd
un episodio traumatico en la memoria del pueblo vy, por tanto, del
historiador deuteronomista:

Fue en Riblah donde Sedecias comparecié ante Nabucodonosor,
obligdndosele a soportar el horrible castigo de contemplar como
sus hijos eran degollados, después de lo cual le fueron vaciados
los ojos, siendo llevado a Babilonia cargado de cadenas, y murien-
do poco después; nada mas se volvio a saber de él.*

2 Para una buena sintesis del planteamiento de Noth puede consultarse: R. DUARTE CasTiLLO, His-
toriografia deuteronomista: Josué, Jueces, 1-2 Samuel, 1-2 Reyes, Verbo Divino, Estella 2017,
19-25.

3 Desde Noth, otros autores han propuesto distintas finales para la redaccién de la historia deu-
teronomista, como una finalidad pedagoégica, una politico-histérica y una teolégica, cf. P. |. FRrAILE,
«La «historia deuteronomista»», Resefia Biblica 67 (2010) 17-19.

4 M. NotH, Historia de Israel, Ediciones Garriga, Barcelona 1966, 263.
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Para Noth, este final no tiene ninguna intencion de brindar es-
peranza, sino que el deuteronomista simplemente menciona un
acontecimiento histérico: «Lo que ocurrié en el afio 587 A. C. fue
la simple conclusion de un prolongado proceso histérico, que habia
empezado aproximadamente a mediados del siglo VIII, y en absolu-
to puede considerarse como un cambio brusco en la situacion histé-
rica de Israel».’ No es, entonces, un final editado, sino simplemente
la narracion de un hecho histérico, la cronica de un final anunciado
por los pecados del pueblo.

Noth estaba imbuido por una historia positivista, en que se pen-
saba que la funcion del historiador era la de dar coherencia crono-
I6gica a una serie de hechos histéricos sin necesidad de interpreta-
cion, sin “subjetividad”. Pero el giro linglistico de los afos ochenta
y aportaciones de historiadores como Hyden White han demostrado
que una escritura “objetiva” de la historia es imposible, por lo que
historiar es siempre narrar, con un género, una intencién y un len-
guaje imposible de eludir. Asi pues, es posible que Noth estuvie-
ra plasmando su propia experiencia de soledad y desilusion por la
Guerra en su explicacion de la historia deuteronomista con su final
pesimista de 2 Re 25. Para Noth, la noticia de los ultimos cuatro
versiculos sobre el perdon® de Evil Merodac a Jeconias es simple-
mente un dato histérico, sin ninguna clase de atisbo optimista.

2. Otras interpretaciones del final deuteronomista

Después de Noth, otros exegetas propusieron diversas redaccio-
nes de la historia deuteronomista, en distintas épocas histéricas.
Se llegd a estipular una redaccién preexilica -en tiempos del rey
Josias-, una exilica y otra mas posexilica. Se transité de la hipo-

5 NoTH, Historia de Israel, 265.

6 El texto hebreo dice solo: «[lo sacd] de la carcel ( X2 n°an )». Esta fue la lectura que Martin
Noth seguramente hizo del texto, reforzando su idea de una final pesimista. En cambio, el mismo
texto hebreo contiene el término «cabeza» con su prefijo de objeto directo ( WX1™NY ), pero sin
verbo. La BHS propone en su aparato textual, siguiendo a testigos como algunos manuscritos
hebreos, la version de los LXX, la Siriaca y el Targum: «Alz6 su cabezay ( R¥*1 iNR WXI™NX), que
las Biblias como la de Jerusalén o del Peregrino traducen como: «le concedié gracia». Este es un
buen ejemplo de cémo la lectura de la critica textual puede orientar una interpretacién del texto.
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tesis del autor solitario como el Deuteronomista a la teoria de una
escuela deuteronomista. Mi interés no esta en ahondar en estas
nuevas propuestas, sino en considerar algunas interpretaciones del
final de esa historia redactada -como ahora se sostiene- en distintos
momentos y por diversas personas de una escuela teoldgica.

Gerhard von Rad considerd una interpretacion mas optimista que
la de Noth. En clara alusion a su antecesor, escribio:

Cual era la verdadera finalidad literaria de esta gran obra: ;es
probable que una obra de un contenido teolégico tan amplio s6lo
pretendiese reforzar una conviccion teoldgica (la catastrofe de 587
era un justo castigo divino), y dirigir este mensaje a una genera-
cién que Yahvéh de hecho habia rechazado?’

Para von Rad los libros de los Reyes, y por lo tanto la historia deu-
teronomista, terminan con una conmovedora confesion mesianica,
consecuencia de una nota de gracia que recorre toda esa historia.
Tomando como referencia la promesa de la dinastia davidica de 2
Sm 7, donde un descendiente davidico siempre reinaria en el trono
de David, opta por un final optimista:

Por lo tanto el juicio del 587 no significaba todavia el fin del pueblo
de Dios; solamente la renuncia a la conversion constituiria su fin
irrevocable. Esta conversion se realizara de una manera sorpren-
dentemente espiritual, interna, y por tanto no cultual; y sobre todo
en la oracion.?

Es dificil hablar de una esperanza “mesianica” en el periodo exi-
lico de la redaccién de la historia deuteronomista. Personalmente
he argumentado sobre una expectativa mesianica del pueblo, pero
no espiritual e interna, como lo dijo von Rad, sino una expectativa
politica y social que se posoé en el rey preso en el exilio y, de manera

7 G. voN RaD, Teologia del Antiguo Testamento I. Teologia de las tradiciones histéricas de Israel,
Sigueme, Salamanca 1962, 425.
8 von RaD, Teologia del Antiguo Testamento I, 425.
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mas evidente, en el rey Zorobabel que volvié del exilio. Fue hasta la
desaparicion -muy probablemente eliminacion- de Zorobabel que la
expectativa mesianica se abrié a una dimensién mas trascendental.’

Otro autor, John Gray, sostuvo que los Ultimos cuatro versos que
relatan la gracia concedida a Jeconias lo hacian simplemente por
una primitiva supersticion, segun la cual no se podia concluir un
libro de manera tragica, pues entonces esto acarrearia algun tipo
de influencia maligna para el futuro. Asi, solo la supersticion, pero
no una reflexion teoldgica, esta en el trasfondo de los cuatro ultimos
versos de Reyes.!

Sin duda uno de los grandes estudiosos de la historia deutero-
nomista ha sido Frank Moore Cross. Este autor acepté la interpre-
tacion pesimista de Noth del final deuteronomista. Cross hizo una
distincién entre una primera redaccioén deuteronomista en los tiem-
pos del rey Josias (Dtr 1), con una caracteristica favorable de Dios
hacia el pecador rey David; y otra redaccion exilica (Dtr 2) que no
contiene una esperanza de restauracion después del exilio, sino
simplemente reitera el lamado al arrepentimiento del pueblo.

En la década de los ochenta, el estadunidense Jon Levenson pro-
puso la tesis de que la esperanza es condicionada, puesto que la
promesa davidica también es condicionada. Tomando como base
algunos textos biblicos, como Zac 3,1-7, postula que las promesas
de restauracion de Dios son siempre condicionadas a la conversion
del pueblo. El final de la historia deuteronomista anuncia, de esta
manera, un cauteloso anuncio de que un vastago de David, rey de
Israel, todavia esté vivo y puede ser restaurado si se convierte.!!

Por ultimo, para no alargar este recuento historiografico, la co-
reana Samantha Joo, haciendo una comparacion intertextual con
una novela contemporanea, ha dicho lo siguiente: «El historiador

¢ Este argumento lo desarrollo en el siguiente articulo: G. FiErro, «Zorobabel: esplendor y declive
del Ultimo rey de Israel», Qol 69 (2015) 49-61.

0 J. LevensoN, «The Last Four Verses in Kings», Journal of Bible Literature 103, 3 (1984) 353.

" LevensoN, «The Last Four Verses in Kings»..., 361.
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deuteronomista también usa el epilogo en los libros de Reyes para
contrarrestar la miseria de los suefios truncados de la comunidad
judahita».’? Para esta autora, la situacion de Jeconias funciona
como una metafora para la comunidad en el exilio: asi como Jeco-
nias es “perdonado”, asi también la comunidad exilica sera restau-
rada. Tanto el rey como su pueblo seran restaurados a pesar de los
inconvenientes; la vida no termina con el exilio.

Todos estos autores han interpretado el final de la historia deu-
teronomista acorde a su propio contexto vital y a la relacion con
otros textos biblicos, dentro del mismo libro de Reyes, de la historia
deuteronomista, el libro de Zacarias e, incluso, una obra literaria
contemporanea. Sorprende, sin embargo, que ninguno de ellos
haya mencionado siquiera el texto biblico mas cercano: el final de
la historia cronista. Por eso, ahora me propongo hacer esta compa-
racion intertextual.

3. El final esperanzador de la historia cronista (2 Cro
36,1-13)

Entiendo por historia cronista la narrada en los libros de Cronicas,
dentro de la tradicion sacerdotal.® La relacién intertextual de los
libros de las Croénicas respecto a la historia deuteronomista —Josué,

2°S. Joo, «A Fine Balance between Hope and Despair: The Epilogue to 2 Kings (25:27-30)»,
Biblical Interpretation 20 (2012) 237.

3 Durante mucho tiempo, los autores han considerado una comun autoria de Esd-Ne y 1-2
Cro, considerando el conjunto como la “historia cronista”. Ultimamente, sin embargo, diferencias
de tipo linglistico y teoldégico han sido sefialadas por algunos autores. Puede consultarse, por
ejemplo: S. JarHET, «The supposed common authorship of Chronicles and Ezra-Nehemiah inves-
tigated anew», Vetus Testamentum 18 (1968) 330-371; D. TALSHIR, «A reinvestigation of the linguistic
relationship between Chronicles and Ezra-Nehemiah», Vetus Testamentum 38 (1988) 165-193; L.
C. ALLen — T. S. Laniak, Ezra, Nehemiah, Esther, Baker Books, Grand Rapids 2003, 32; G. N.
KnoppPeRs, «Rehoboam in Chronicles: Villain or Victim?», Journal of Bible Literature 109 (1990)
429; M. LEUCHTER, «Inter-Levitical Polemics in the 6 century BCE», Biblica 95 (2014) 269-279.
En conclusién, podemos afirmar que Esd-Ne y 1-2 Cro son textos que comparten sin duda pun-
tos de interés comun, pero que no pueden ser considerados el resultado de un mismo autor. La
Unica voz disonante entre los autores contemporaneos es la de Joseph Blenkinsopp, quien ha
seguido sosteniendo un solo autor para Esd-Ne y 1-2 Cro. Pueden verse sus argumentos en:
Ezra-Nehemiah, The Westminster Press, Philadelphia 1988, 47-54. Sin embargo, aunque se re-
conozca la diferencia de autor, concuerdo en que «una cierta responsabilidad literaria de 1-2 Cro
sobre Esd-Ne podria situarse muy bien en el estadio de la tltima redaccion de estos libros», J.
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Jueces, Samuel y Reyes— es una cuestiéon ampliamente consen-
sada'*. Se podria discutir si, en el momento de redaccién de 1-2
Cronicas, la historia deuteronomista estaba ya con la forma final
que ahora tenemos o si el Cronista habria conocido un estrato an-
terior a su redaccion final, pero sin duda que no desconocia este
gran intertexto, al cual ademas modifica a la conveniencia de sus
intereses teoldgicos'.

Uno de esos intereses teoldgicos de Cronicas es su talante espe-
ranzador. Un reciente articulo ha puesto de manifiesto esta finali-
dad esperanzadora de Croénicas: «Croénicas fue escrito para explicar
cémo vivir después de un evento catastréfico para poder sobrevi-
vir, aguantar, y encontrar libertad y esperanza para reconstruir sus
vidas».!® La tedloga coreana-americana enfatiza a lo largo de su
estudio que la obra cronista fue escrita para un pueblo desplazado
con la finalidad de convencerlo de que hay esperanza para ellos y
Dios no los ha abandonado. Si el Deuteronomista resaltaba los pe-
cados del pueblo y el llamado a la conversion, el Cronista remarca
la fidelidad de Dios a su pueblo a lo largo de su historia y ahora les
ofrece una segunda oportunidad.

Cawmpos, «Historia cronista», en J. M. SancHez Caro (ed.), Historia, Narrativa, Apocaliptica, Verbo
Divino, Estella 2000, 311.

4 «El Cronista hizo uso de la historia deuteronomista (particularmente Samuel y Reyes) en su
interpretacion de la historia israelitax, L. C. JonkER, 1 & 2 Chronicles, Baker Books, Grand Rapids
2013, 11. «La extension mas grande de lo que los estudiosos llaman la Vorlage o fuente del
Cronista esta tomada de los libros de Samuel y Reyes», S. W. Haun, The Kingdom of God as
Liturgical Empire, Baker Academic, Grand Rapids 2012, 6. «Los libros de Samuel y Reyes son
la fuente principal del Cronista y la base para su «Biblia re-escrita»”, S. L. McKenzig, 71-2 Chroni-
cles, Abingdon Press, Nashville 2004, 35. «EI Cronista reunié material previamente escrito por
el Deuteronomista y otros, y los arreglé para producir una historia devocional», A. StewarT, 1
Chronicles. A Family Tree, Evangelical Press, Faverdale North 1997, 12.

® No solamente afiade u omite material de su fuente, sino que también altera su contenido,
modificando la sintaxis de las expresiones, acorde a las nuevas reglas gramaticales de sus
lectores, cf. A. G. AuLp, «What if the Chronicler did use the Deuteronomistic History?», Biblical
Interpretation 8 (2000) 140.

6 G. J-Sun Kiv, «Hope for Peace in a Broken World: 1 Chronicles, Exile and Building Walls»,
Religions 2016, 2 (2016) 136.
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Precisamente los ultimos capitulos del Cronista sobre el ciclo de
Josias demuestran el cambio de paradigma en la forma de contar la
historia de su pueblo:!’

2 Reyes 22-23 2 Crénicas 34-25
Foérmula regia introductoria Foérmula regia introductoria
(2 Re 22,1-2) (2 Cro 34,1-2)

Restauracion del templo; hal-
lazgo del libro; renovacién de la

alianza

(2 Re 22,3-23,3)

Reformas de Josias Reformas de Josias

(2 Re 23,4-20) (2 Cro 34,3-7)
Celebracion de la Pascua Celebracién de la Pascua
(2 Re 23,21-23) (2 Cro 35,1-19)

La colera de Yahvé persiste
(2 Re 23,24-27)

La muerte de Josias La muerte de Josias
(2 Re 23,28-30) (2 Cro 35,20-36,1)

De este cuadro comparativo se pueden sacar dos conclusiones:
a) al Cronista no le interesa demasiado profundizar en los detalles
de las reformas de Josias, sino que prefiere desarrollar de manera
mas prolija el aspecto celebrativo de la Pascua -lo mismo hace con
el rey Ezequias-; b) el Cronista “elimina” lo referente a la célera de
Yahvé. Ademas, interpreta la muerte tragica del rey Josias con la
afiadidura de unos versos que describen la no-escucha del rey a la
Palabra de Yahvé.!® Al interpretar de esta manera la muerte del rey

7 Para este cuadro me he basado en: R. F. Person Jr., The Deuteronomic History and the Book
and Chronicles. Scribal Works in an Oral World, Society of Biblical Literature, Atlanta 2010, 122.
18 Escribi anteriormente sobre esto: «Para el Cronista, la muerte de Josias no es fruto de un
infortunio o de una negligencia, sino de un pecado, el mismo de Ezequias: la soberbia (corazén
alto)», G. FiErro, Historiografia posexilica: 1 y 2 Crénicas, Esdras, Nehemias, 1y 2 Macabeos,
Verbo Divino, Estella 2014, 109.
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bueno, se salva el “dogma de compensacion” y se preserva la es-
peranza de la restauracion. El final tragico de Josias no es capricho
historico -como Noth habia interpretado la desgracia de Sedecias-
sino un acto de justicia del Dios de la historia.

Después de la muerte de Josias, el Cronista menciona a cuatro
reyes de Juda, siendo Sedecias el ultimo de ellos. El ciclo de Sede-
cias, el ultimo rey en Juda, puede estudiarse intertextualmente con
el primer rey de Juda: Saul. Sobre Saul habia dicho lo siguiente:
“Asi murié Saul con sus tres hijos; y toda su familia (n°2) junto con
él” (1 Cro 10,6). En cambio, sobre Sedecias omite el asesinato de
los hijos de Sedecias (cf. 2 Re 25,7). Se trata de un guifio del autor
para dejar entrever que la familia-casa de David no ha muerto, sino
sigue abierta a la restauracion futura.

4. El final del final: la historia abierta a la esperanza
(2 Cro 36,14-23)

Después del final de Sedecias, matizado por el silencio sobre los
ojos y los hijos del rey, el Cronista afiade un sermoén que interpreta
la historia contada -escena poscréditos-. En este sermon'® poscré-
ditos se explica el porqué de la destruccion de Jerusalén: se bur-
laron de los mensajeros de Dios, despreciaron sus palabras y se
mofaron de sus profetas (2 Cro 36,16). Por eso Dios los castigd con
el cautiverio. Pero en medio de las ruinas, el futuro descansa en la
promesa de Dios pronunciada por uno de sus profetas.

Como toda buena homilia, esta basada en la Palabra de Dios. Por
eso el Cronista cita al profeta Jeremias: «Hasta que la tierra (y7X)
haya pagado (70¥7) sus sabados, descansara (nav) todos los dias
de la desolacién (mnnv), hasta que se cumplan los setenta afios»
(36,21). El Cronista esta redactando en lenguaje sacerdotal, donde
los sabados no son medidas temporales, sino espacios de salva-

cion. Dos citas del Levitico afianzaran esta idea: «Entonces la tierra

° “Sermdn” es el género con el que se ha llamado a estos Ultimos versos de la historia cronista,
cf. J. SALLHAMER, First & Second Chronicles, Moody Press, Chicago 1983, 115.
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(y7X) pagara (7¥7n) sus sabados, durante todos los dias en que
esté desolada (7%¥7) mientras ustedes estén en el pais de sus ene-
migos» (Lv 26,34); «Pero la tierra (%) sera antes abandonada por
ellos y pagara (y7n) sus sabados, mientras quede desolada (7nw7])
durante su ausencia» (Lv 26,43).

Interesante es que el Cronista haya cambiado una terminologia,
que en el Levitico es negativa (desolacion-abandono), en algo po-
sitivo. Si en Levitico el descanso sabatico era una desgracia por
los pecados del pueblo -se encuentra en un capitulo dedicado a las
maldiciones-, el Cronista lo convierte en algo positivo por la men-
cion de los setenta afios profetizados por Jeremias. «La adicion del
Cronista de los «setenta afios» de Jeremias refuerza su cambio de
la desolacion y el periodo sabatico en una innegable descripcion de
esperanza».”

Lo que el Cronista hizo con el Levitico, también lo realiza con
el Deuteronomista. Es comunmente aceptado un esquema teolo-
gico presente en toda la historia deuteronomista: pecado-castigo-
conversion-salvacion. Pues bien, en el final de la historia cronista
el esquema es modificado: pecado-castigo-salvacion-conversion.
En efecto, este sermon redactado como final del final describe el
pecado del pueblo (36,14-16), menciona el pecado (36,17-20), e
inmediatamente pasa al anuncio de salvacion (36,21-23). Aunque
la conversion, entendida como humillacion,* ya se ha mencionado
anteriormente, en el sermén conclusivo no es mencionada, sino que
es esperada como consecuencia de la salvacion.

Es un final esperanzador, porque presenta a Dios comprometido
con su alianza, ofreciendo su perdén al pueblo que ha sido infiel.
Un final asi es acorde a la obra del Cronista, y todavia mas, es un

20 L. JoNKER, 1 & 2 Chronicles, Baker Books, Grand Rapids 2013, 310.

21 Un versiculo puede ilustrar mejor este concepto: «Si mi pueblo, sobre el cual es invocado
mi Nombre, se humilla (¥13), orando y buscando mi rostro, y se vuelven de sus malos caminos,
yo los escucharé desde los cielos, perdonaré su pecado y sanaré su tierra» (2 Cro 7,14). La
humillacién es entendida por Crénicas como sumision ante Dios, como cuando un ejército se
sometia al rey vencedor.
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final idoneo para todo el Antiguo testamento, segun el canon de la
Biblia Hebrea.?

La incertidumbre con la que la escuela deuteronomista decidio
dejar el final de su historia, la escuela cronista se decanté por un
final claramente optimista. Al hacerlo asi, el Cronista ha realizado la
primera interpretacion y, quiza, enmienda del final de una historia del
pueblo de Israel para explicar la tragedia del exilio. Antes que Noth,
von Rad o Cross, el Cronista propuso una interpretacion de espe-
ranza para el final de su principal fuente: la obra deuteronomista.

Conclusion

Al Cronista, como a la mayoria de nosotros, también le encanta-
ban los finales felices. Por eso reedit6 la historia deuteronomista,
para explicitar la esperanza del final que no aparecia tan clara. Pero
no es un final “rosa”, donde un simple soplo de viento milagroso
cambia la historia. El Cronista es realista, sabe de la posibilidad del
pecado y de la obstinacion (dura cerviz). Por eso a lo largo de su
obra va proponiendo la humillacion como camino de conversion.
Pero al final la restauracion es una obra de la providencia de Dios.
Ni la muerte de los hijos del rey Sedecias tiene la ultima palabra,
ni tampoco la destruccidn de Jerusalén por los babilonios; la ultima
palabra la tiene Dios. La profecia de Jeremias sobre la restauracién
después de los setenta afios es la garantia de esa promesa. En
el Nuevo Testamento, los evangelistas resaltaran la misma linea
teoldgica de Cronicas. La muerte del profeta galileo no es la ultima
palabra, sino que es la Resurreccion la Palabra final de Dios, profe-
tizada por su mismo Hijo.

Ahora vivimos tiempos dificiles -me pregunto si cada generacion
ha pensado mismo- donde la violencia se apodera del animo de las
sociedades. Escribo este articulo desde la ciudad mas violenta del
mundo -medida por los homicidios diarios- y desde un pais que con
justa razon puede ser descrito como una megafosa. Desapareci-
dos, asesinados, secuestrados y extorsionados se han convertido

22 G. Fierro, Historiografia posexilica..., 111.
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en cifras de conferencias mafianeras y noticieros nocturnos. Pero
en medio de estas calamidades, la mision de todos nosotros, pro-
fetas anénimos, es la del Cronista: anunciar la esperanza a pesar
de todo.

201






HERMENEUTICA






LA FUNDAMENTACION BiBLICA DE LA VIRTUD DE LA ESPE-
RANZA EN TOMAS DE AQUINO
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Resumen:

Este articulo expone el pensamiento de Tomas de Aquino respec-
to al tema de la esperanza desde el punto de vista de la Sagrada
Escritura. Se recuperan los elementos esenciales de la interpre-
tacion tomista sobre la esperanza, comparados al uso que se le da
en la actualidad a tal nocién. La idea central es que Dios ha dotado
al hombre de una luz natural para conocerle y desear la eternidad;
sin embargo, la esperanza, como virtud teologal, es ayuda divina,
pues sin ella, no podria alcanzar la bienaventuranza. La exhortacion
es a renovar la confianza en Dios, Senor de la historia, aprender del
pasado, confiar en el presente y esperarlo todo de su Providencia.

Abstract:

This article exposes the thought of Thomas Aquinas about the is-
sue of hope from the point of view of Holy Scripture. Compared to
the current use of the notion of hope, the essential elements of the
Thomistic interpretation of hope are recovered. The central idea is
that God has endowed man with a natural light in order to know and
desire eternity. However hope as a theological virtue is divine help,
because it would not be possible to attain beatitude without hope.
The exhortation is to renew the trust in God, the Lord of History,
learn from the past, trust in the present and expect everything from
his Providence.
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Introduccién

La esperanza es lo ultimo que se pierde; sin ella, rapido nos en-
cuentra el desaliento. San Juan Pablo Il afirmé que somos el Con-
tinente de la esperanza. Después de algunos afios, quiza es licito
preguntarnos: ¢ qué se espera de los cristianos y de los mexicanos?
Es evidente que se vive dentro de un clima de “angustia” e “incer-
tidumbre” en todos los dmbitos de la sociedad; para el creyente,
el tiempo tiene un sentido terrestre y celestial, porque es desde el
presente, que se prepara el futuro. El cristiano sabe a dénde se diri-
ge, y a pesar de la presencia del mal, pone su mirada en Aquel que
dara el consuelo y recompensa a sus obras; ademas, descubrira
definitivamente lo que hay dentro de los corazones.

En el presente articulo, partiendo del pensamiento biblico de To-
mas de Aquino, se realizara una meditacion sobre el tema de la
«esperanza», con el objetivo de reavivar lo que Dios, por medio
de la Escritura, ha dejado para alcanzar la felicidad en esta vida y
la bienaventuranza eterna. En un primer momento, se resume la
postura biblica sobre la esperanza dentro del pensamiento judeo-
cristiano; posteriormente, se presenta la doctrina tomista sobre el
tema, haciendo uso de las algunas de sus obras: Suma Teoldgica
[I-1l .17 aa.1-8; la cuestion disputada (4) Sobre la esperanza aa.
1-4, Compendio de teologia, Il cc.1-8 y de manera particular los
Comentarios a las cartas paulinas. Luego, se realizara un aterrizaje
desde la teolégica contemporanea. Esto nos dara algunas pautas
para dialogar con la cultura posmoderna.

La esperanza en el pensamiento judeocristiano
La teologia biblica contemporanea ha puesto de relieve el tema

de la esperanza. A diferencia de la teologia anterior al Concilio Vati-
cano I, donde era abordada como una cuestidon menor, actualmente
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es desde el «ahora» donde se participa del mas alla.? La esperanza
ilumina toda la Escritura, no solo como una virtud teolégica, como
los grandes escolasticos solian hacer, sino como un aspecto global
dentro de la existencia cristiana.®

La revolucion teoldgica -desde el punto de vista de los estudios
biblicos- ha cambiado de rumbo; ya no se refiere solo a lo que es-
perar lo «trascendente e inescrutable», sino a la transformacion de
las realidades presentes: reavivar lo que hay que perfeccionar en la
esta vida, nuestra tierra. La esperanza cristiana no vive de utopias
o aspiraciones futuras; es desde el presente que se vislumbra la
eternidad.* Es el mundo de hoy al que hay que transformar; asi, la
esperanza, ademas de ser «promesa» y una «meta» a la que hay
que llegar, es una dimension permanente de vivencia actual.

Ahora bien, existe una unién intrinseca entre fe, caridad y espe-
ranza, como virtudes teologales. Estas tienen su origen en Dios; sin
embargo, la esperanza es la que «dirige hacia la meta». Desde el
punto de vista antropoldgico, es una actitud profundamente huma-
na; brota del interior querer vivir y perpetuarse; se vive para esperar.
Sin esta virtud la vida careceria de sentido.®

La Relevacion biblica manifiesta que Dios es la Promesa del pue-
blo de Israel, que es el «pueblo de la esperanza». Toda su historia
se mantiene enraizada como una encarnacion de la esperanza; la
llamada de Dios se orienta a una finalidad, que le da una identidad
distinta de los otros pueblos. En lo mas profundo de cada israelita
esta la esperanza de una mejora futura. Esta identidad no esta fun-
dada solo en un recuerdo pasado, sino en el «porvenir», en lo que
se espera (Gn 12,2). Una vez que aparece la Esperanza plena, que
es Cristo, san Pablo afirma que ha llegado la «plenitud de los tiem-

2 Cf. M. GeLaBerT, «La esperanza», en Cesar lIzquierdo (dir.), Diccionario de Teologia, Eunsa,
Pamplona 2016, 320-325.

3 Cf. J. J. ALviar, «Escatologia», en José R. Villar (dir.), Diccionario teolégico del Concilio Vaticano
I, Eunsa, Pamplona 2015, 336.

4 Cf. C. DeL Cawmpo, Dios opta por los pobres. Reflexion teolégica a partir de Aparecida, Ediciones
Universidad Alberto Hurtado, Santiago de Chile 2010, 43.

5 Cf. J. MoraLEs y José Manuel FipaLco, Introduccion a la Teologia, Eunsa, Pamplona 2015, 43.
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pos» (Gal 4,4), que ha llegado el «cumplimiento de las promesas»
hechas a Israel, que era su depositario (Rom 9,4). Podran pasar
muchas calamidades, pero al final Dios triunfara, porque no miente,
no defrauda, cumple su palabra.

Asi pues, el concepto de esperanza esta vinculado a la experien-
cia de un Dios que «hace promesas»: de descendencia (Gn 13,16),
de tierra (Gn 12,7), de liberacion (Ex 3,7), todas ellas en clave me-
sianica. Ciertamente, la esperanza biblica sigue un proceso de ma-
durez muy firme, pues en la medida que pasa la historia, la promesa
se va desmaterializando, se purifica. Ya no es solo esperar una re-
compensa para los justos o la posesién de la tierra y una numero-
sa descendencia, sino que, desde ahora, dentro de las realidades
humanas, se vive la promesa. De lo contrario, la teologia seria una
utopia vacia y sin sentido.® Con el tiempo, Israel comprendera que
el verdadero sentido de la promesa de Dios es la relacion intima
con el pueblo: «Yo seré su Dios y ustedes seran mi pueblo» (Gn
12,3-17).

El mismo Dios se convertira en la encarnacion de la esperanza.
Al llegar a esta madurez, el pueblo de Israel vivira por medio de
los profetas; regla por la cual habra que juzgar los acontecimien-
tos de la historia y la vida de todo el pueblo. Asi, el maximo bien y
la ultima realizacion de la esperanza sera el mismo Dios; se hara
Hombre para guiar al hombre hasta le bienaventuranza eterna; de
ahi que los dones de la tierra y de la descendencia se plenificaran
en la persona del Mesias.” Los profetas seran los que anuncien el
cumplimiento de la esperanza, de ahi las palabras de Amés sobre
la llegada del «dia de Yahwé» (Am 5,18-20), y la de Jeremias con
una «nueva alianza» (Jer 31,31).

Por largos afios el pueblo de Israel ha esperado; sin embargo,
su continuidad ha llegado a un limite, y sera superado; de ahi que

8 Cf. A. MeJia Goez, Manual de contra teologia o teologia corregida: Homenaje a Juan Luis Se-
gundo, Universidad Santo Tomas, Bogota 2016, 174.

7 Cf. V. Vipg, Los lenguajes de Dios. Pragmatica lingliistica y teologia, Universidad de Deusto,
Bilbao 2017, 134-135.
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Pablo diga: «solo por la esperanza de Israel lleva esas cadenas»
(Hch 28,20), y «la esperanza de las promesas hechas por Dios a
nuestros padres, cuyo cumplimiento nuestras doce tribus esperan
alcanzar» (Hch 26,6-7). Segun esto, expresa Moltmann, «la palabra
revelacion es a la vez evangelion (buena noticia realizada) y epan-
gelia (promesa)».® Estas dos modalidades renuevan las promesas,
pues, aunque Dios ha manifestado en la resurreccion de Jesus que
tiene el poder de resucitar muertos y de llamar al ser a lo que no
existe, la esperanza sigue siendo promesa, pero ahora con mayor
perfeccion y dinamismo pleno.®

Hay un «inacabamiento» de las promesas de los antepasados y
una realizacion en el régimen evangélico de la esperanza (Heb 10,
23), la esperanza cambia de modalidad, es «mejor» (Heb 7,19); de
ahi la afirmacion «Cristo JesuUs nuestra esperanza» (1Tm 1,1), es
la plenitud de las promesas de Dios (2 Cor 1,20). Segun lo anterior,
se comprende que toda la vida del cristiano es esperanza, como
senala Pablo: «no tenemos aqui ciudad permanente, sino que bus-
camos la futura» (Heb 13,14). La esperanza es el gran fundamento,
razon de ser y el resorte de todas sus actividades; es la fuente y el
motor del dinamismo de toda la vida cristiana; de tal manera que
sin ella, la fe se debilita, se cae y muere. Es aqui donde se funda la
experiencia de Dios y del tedlogo.™

La esperanza mantiene el «clima adecuado» para vivir verdadera-
mente la fe. Cristo dejé el camino de salvacion, pero es la esperanza
lo que garantiza el encontrarnos con él un dia, tal como establece
Pablo (1Cor 15,19): «si solamente para esta vida tenemos pues-
ta nuestra esperanza en Cristo, jsomos los hombres mas dignos
de compasién!» Sin embargo, es necesario decir que, aunque ha
llegado el Mesias, este cumplimiento no es el final de la promesa,

8 J. MoLTMANN, Teologia de la esperanza, Sigueme, Salamanca 1969, 182.

¢ Cf. Francesc Rawmis DARDER, Hechos de los Apdstoles, Verbo Divino, Navarra 2009, 35.

10 Cf. K. RAHNER, Sobre la inefabilidad de Dios. Experiencias de un tedlogo catélico, Herder,
Barcelona 2005, 23-24.
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ya que también después de Cristo, la Iglesia sigue viviendo en la
esperanza."

El cumplimiento de las expectativas del Antiguo Testamento se
realiza con la llegada del Reino de Dios; por ello, el Reino es a
la vez buena noticia «realizada» y promesa «abierta» a un mundo
mejor; sin embargo, la plenitud solo se alcanzara cuando llegue el
final de la historia. El hecho de la resurreccién de Cristo no anula
la esperanza, al contrario, esperamos encontrarnos un dia en el
cielo, donde sera la restauracién universal, donde se plenificaran
las bienaventuranzas, pero mientras llega ese momento la Iglesia
gritara con voz firme: «jVen, Sefior Jesus!» (Ap 22,20).

Tomas de Aquino y la esperanza cristiana

Como en todo estudio serio, hay que atender al «contexto» en el
que se expresan las ideas y en las influencias que se reciben para
realizar proposiciones realistas que vayan de acuerdo con el pensa-
miento del autor y no a los «prejuicios» de la época.' En el tiempo
de Tomas, el tema de la esperanza era retomado de manera siste-
matica como una virtud, después de la fe y la caridad, enfocandose
mas a la vida futura. Por supuesto, que la mediacién aristotélica se
deja ver en sus escritos de madurez, y mas en la Suma Teoldgica,'®
por dar un ejemplo.

La doctrina de la esperanza es abordada por primera vez en su
Comentario a las Sentencias." Alli plantea y resuelve cinco pre-
guntas: ¢qué es la esperanza?, jacerca de qué versa?, ien qué
difiere de la fe?, ;Cristo la tuvo?, y ¢los condenados la tuvieron?
Este seria el primer tratamiento y comentario sistematico sobre la

" Cf. J. RatzINGER, Relacion entre Magisterio de la Iglesia y exegesis, en Santiago Casas (ed), E/
modernismo a la vuelta de un siglo, Eunsa, Pamplona 2008, 189-190.

2 Cf. L. J. ELbERs, Santo Tomas de Aquino y sus predecesores. Presencia de grandes filésofos y
Padres de la Iglesia en las obras de santo Tomas, RIL editores, Chile 2018, 17-19.

s Cf. STh, II-Il .17-21.

4 Cf. Super Sententia, Ill, d. 26.
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esperanza.’ Al final de su vida académica, volvera al tema en su
Compendio de teologia.'® Ahi relaciona la esperanza con la oracion,
que podria considerarse sin duda, como una de las mejores expre-
siones de la esperanza.

Ahora bien, de la concepcion del tiempo surgen las diversas no-
ciones sobre los tipos de esperanza. Para los que hemos sido for-
mados por la reflexion Occidental, se destaca la reflexiéon entre los
datos que proporciona la filosofia griega y la que viene del ambito
biblico.'” Para los griegos, el tiempo y la historia constituyen formas
degradadas de la realidad; de ahi su afirmacion de que el ser es
inmutable y eterno; esta concepcion estaba enmarcada por el dua-
lismo, donde no hay cabida a la valoracion del cuerpo y del cosmos,
y al final todo es un «eterno retorno». De ahi que, desde el punto de
vista biblico, existe la apertura al futuro y a la salvacién. La espera
del futuro no viene a borrar el tiempo, sino a darle su plenitud; ade-
mas, desde esta concepcidn el tiempo presente es irreversible, ya
no se puede repetir. En este sentido, el mensaje de Jesus es, a la
vez, escatoldgico y teocéntrico.'®

La esperanza como una virtud perfecciona al hombre. Ese perfec-
cionamiento tiene dos facetas: una respecto a lo que se adquiere
«en esta vida» y otra respecto a lo «supremo y trascendente». Para
la primera, hay que vivir honestamente para alcanzar el bien natural
y comun, por medio del esfuerzo diario y constante; para la segun-
da, hay que adecuar la vida a lo que Dios manda y lo que promete;
de ahi que la esperanza busque alcanzar el bien futuro, arduo y
asequible." Porque si no fuera un bien, no tendria mérito el espe-
rar la recompensa; si fuera tan arduo, solo muy pocas personas lo
podrian alcanzar; y si fuera inasequible, no tendria sentido buscarla

15 Cf. J. GaRcia Lopez, Virtud y personalidad segun Tomas de Aquino, Eunsa, Pamplona 2003.
41-46.

6 Compendio Il cap. 2.

7 Cf. P. Roszak, Credibilidad e identidad. En torno a la Teologia de la Fe en Santo Tomas de
Aquino, Eunsa, Pamplona 2014, 85-88.

8 Cf. J. Ecipo SErRrRANO, Tomas de Aquino a la luz de su tiempo, Encuentro, Madrid 2006, 316-
367.

19 Cf. M. GaRcia-VALDECASAS, El sujeto en Tomas de Aquino. La perspectiva clasica sobre un pro-
blema moderno, Eunsa, Pamplona 2003, 272.
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porque nadie esta obligado a lo imposible. Por lo tanto, por la virtud
de la esperanza alcanzamos la felicidad de manera relativa, y es
una recompensa que, de manera plena, solo sera satisfecha hasta
conseguir el fin ultimo.?°

La esperanza busca alcanzar a Dios, apoyandose en su propio
auxilio para conseguir lo esperado; no es un deseo inalcanzable.
Dios pide v, a la vez, da los medios. Lo que pide Dios es llegar a El
mismo, es decir, conseguir la bienaventuranza.?' Para el Aquinate
el amor y la esperanza difieren en que el amor implica cierta union
entre quien ama y lo que ama; y la esperanza, en cambio, entrafia
un movimiento o inclinacién del apetito hacia el bien arduo.??

Resumiendo lo anterior, hay que decir que la esperanza tiene dos
objetos: el «bien» que se pretende conseguir y el «auxilio» con el
que se consigue. Por ello, el bien que se espera conseguir tiene ra-
z6n de causa final; el auxilio, en cambio, con el que se espera con-
seguir, tiene caracter de causa eficiente; de ahi que el fin principal
es el fin Ultimo, y el secundario es el bien ordenado al fin.?®

La esperanza tiene como fin la bienaventuranza eterna, aunque
también es licito esperar o confiar en otro hombre o persona, mien-
tras nos conduzca a Dios. Esta es la manera como pedimos la inter-
cesion de los santos, o de manera natural esperamos tener bienes
materiales por medio del trabajo o la caridad de los demas.? Asi, la
esperanza hace que el hombre se adhiera a Dios en cuanto princi-

20 Cf. J. Cruz Cruz, Voluntad deliberada y voluntad deliberada. La teoria de la accién en Toméas
de Aquino, Eunsa, Pamplona 2015, 22-23.

21 STh, II-I1 9.17, a. 1 c: «Inquantum igitur speramus aliquid ut possibile nobis per divinum auxi-
lium, spes nostra attingit ad ipsum Deum, cuius auxilio innititur. Et ideo patet quod spes est virtus,
cum faciat actum hominis bonum et debitam regulam attingentem».

22 STh, II-I1 9.17, a. 2 c: «Hoc autem bonum est vita aeterna, quae in fruitione ipsius Dei consistit,
non enim minus aliquid ab eo sperandum est quam sit ipse, cum non sit minor eius bonitas, per
quam bona creaturae communicat, quam eius essentia».

2 Cf. Juan Fernando SkeLLEs, «Estudio preliminar», en Tomas de Aquino, Cuestiones disputadas
sobre la verdad, Tomo 1, Angel Luis Gonzales (ed), Eunsa, Pamplona 2016, 57-58.

24 STh, 1I-11 9.17, a. 4 c: «Spes autem respicit beatitudinem aeternam sicut finem ultimum; divinum
autem auxilium sicut primam causam inducentem ad beatitudinem».
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pio de perfecta bondad, es decir, en cuanto por ella nos apoyamos
en el auxilio divino para conseguir la bienaventuranza.?®

Ahora bien, la fe precede a la esperanza, pero, para esperar algo
es preciso que se le presente un objeto como posible, y eso es,
precisamente, lo que propone la fe. Esta nos hace conocer que po-
demos llegar a la eternidad y, para ello, nos esta preparando el au-
xilio divino, segun lo que dice san Pablo: «Quien llega a Dios ha de
creer que existe y que premia a los que lo buscan» (Heb 11,6); por
tanto, la esperanza es puerta de la fe, de lo que se cree; ahi llega
el hombre a estabilizarse y perfeccionarse en la fe.?® Se afiade a lo
anterior que el objeto propio de la fe es una realidad no evidente en
si misma. La esperanza conduce a la caridad, en cuanto que, espe-
rando de Dios la remuneracion, se mueve a amarle y a guardar los
mandamientos; sin embargo, en orden de perfeccion la caridad es
anterior a la esperanza; dicho de otra manera, «cuando aparece la
caridad se hace mas perfecta la esperanza».?’

Para Tomas de Aquino, dentro de la vida cristiana, hay un paso-
conversion que denota una actitud de entrega a Cristo y, con ello, la
esperanza de que vendra algun dia a salvarnos (1Tes 1,10; segun
san Pablo la esperanza se funda en el futuro y en el presente.?®
Primero en el deseo de encontrase con las personas que se quiere,
esperar en el presente los premios de acuerdo a las obras de cada
quien. Este premio, en la opiniéon de Tomas, se ve de dos formas:
Como gozo por la recompensa que se recibira por predicar el evan-
gelio, pues el bien del efecto apela al bien de la causa; también se
recibe como corona de gloria, porque es de justicia que se corone a
quien lucho en la batalla, pues se corona al capitan que llevo a los
soldados al combate. Como se ve en la interpretacion de Tomas,
siguiendo a san Pablo, los bienes futuros son parte de la esperanza:

25 STh, -1l 9.17, a. 6 c: «Spes autem facit Deo adhaerere prout est nobis principium perfectae
bonitatis, inquantum scilicet per spem divino auxilio innitimur ad beatitudinem obtinendamy».

26 STh, II-11 .17, a. 7 ad1: «Spes dicitur introitus fidei, idest rei creditae, quia per spem intratur ad
videndum illud quod creditur. Vel potest dici quod est introitus fidei quia per eam homo intrat ad
hoc quod stabiliatur et perficiatur in fide».

27 STh, lI-11 q.17, a. 8 c.

28 Cf. Super | Thes., cap. 2 1. 1.
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premio, gozo y corona.? Sin embargo, la esperanza no solo es una
promesa ante el futuro, sino en el presente, pues san Pablo dice
que los fieles son «nuestra gloriay», y «nuestro rozo y coronay (1Cor
9), alegrias del presente.®

La idea anterior se refuerza cuando Tomas de Aquino menciona®'
que Dios daréa a cada uno su propio salario, recompensa o galar-
doén, pues mas clara la vision y mas plena fruicion uno tendra, y
no otro, segun su «tasa» y «medida» (1Cor 3,14). Por lo tanto, por
la esperanza se da lo que espera, pero no de forma igual, de ahi
que el Aquinate diga que la igual proporcion es la que denota que
donde hubo trabajo méas esperado, a proporcion corresponda mas
cumplido el galardon.®

Existe en el hombre una esperanza de salvacion, donde desea
escapar de las tribulaciones temporales y escatolégicas. Sabe que
lo terrenal no es el destino final, pues aparece para el futuro la reali-
dad de la salvacién, aunque de algun modo ya se vive en el presen-
te. Ademas, Tomas de Aquino establece la existencia de una espe-
ranza de la gloria. Este es el sentido ultimo de la vida cristiana, que
se manifiesta por la presencia sensible de Cristo en la Eucaristia,
donde esta la fuente de la esperanza vivificada, realidad vivida des-
de el bautismo, como hijos de Dios.*®* Tomas hace alusion también
a la esperanza de la vida eterna, que se refiere a la resurreccion en
el futuro. Asi, la historia tendra un final y el triunfo de Cristo es la
esperanza (2Tm 2,11-12).

Segun Col 3,3 las realidades escatologicas se encuentran ya rea-
lizadas en el cristiano; en el cielo «estan ocultas para los hombresy,
pero un dia se revelaran y, mientras esto suceda, nada podra qui-
tar la mirada puesta en la esperanza de Cristo.** En Tit 2,13 san
Pablo indica que el cristiano aguarda la aparicion de la gloria de

20 Cf. Super | Thes., cap. 4 1. 1.

%0 Cf. Tomas be AauiNo, Comentario a las dos epistolas de san Pablo a los Tesalonicenses, cap. 1
lec. Il. Traduccién castellana por J.IM., Tradicion, México 1984.

31 Cf. Super I Cor., cap. 3 1. 1.

%2 Cf. Super Col., cap. 3 1. 2.

38 Cf. Super Il Tim., cap. 2. 2.

3 Cf. Super Col., cap. 3 1. 2.
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Dios, de Cristo Jesus. Asi, la esperanza terminara después de la
manifestacion de Cristo, pues ya se estara en la posesion de lo
prometido. Ante esto, Tomas de Aquino dira que el objeto de la es-
peranza no sera alcanzado propiamente en el tiempo humano, sino
cuando Cristo cierre la historia de la salvacion que, aunque hay que
preparar el proceso temporal, algun dia el cristiano resucitara como
Cristo, y ya nada habra escondido ni habra que esperar.®

El lenguaje paulino (1Cor 15,20-26) refiere que cada uno resuci-
tara en su propio orden, pues uno es el tiempo de las «primicias»
y otro el de la «cosechay; el primero se realizé en la Pascua, el
segundo se llevara a cabo en la Parusia, en lo que viene después.
Con lo dicho hasta ahora, conviene matizar que la esperanza lleva
un tinte de «integralidad», pues no se mira solo la salvacion del
alma humana, que es una parte del hombre, sino todo su ser, es de-
cir, la redencion de cuerpo, como lo dice san Pablo (Rom 8,23). Se
trata de que todo el hombre sea redimido, que la esperanza del cris-
tiano esté marcada en que el cuerpo participara de la resurreccion,
es decir alma y cuerpo, de una manera misteriosa se encontraran
de nuevo. Para Tomas de Aquino® este aspecto de la esperanza es
determinante, pues la muerte no es la pérdida del ser, sino la ple-
nitud de lo que se espera; asi, si el hombre nacié en pecado, algun
dia se librara de él con la muerte (Rom 5,12).

Para los primeros cristianos el hombre y el cosmos comparten un
destino comun y, aunque la falta originaria condujo a la muerte -y
con ella arrastré al mundo-, el cosmos forma parte de la recapitu-
lacion y participara de la glorificacion de los hijos de Dios. Por ello,
se hablara del término de su esperanza, que es la redencion del
cuerpo del hombre, es decir, la liberacion de la corruptibilidad. De
aqui surge el planteamiento de Tomas al afirmar®” que la victoria de
Cristo sobre el pecado y la muerte fue la causa del rescate el hom-
bre, pero esos efectos se daran hasta la parusia: la resurreccion de

% Cf. J. Awviar, Escatologia, Eunsa, Pamplona 2017, 76-77.
36 Cf. Super Rom., cap.51. 6.
7 Cf. Super I Cor., cap. 151. 2.
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los muertos (1Cor 15,21), la reconciliacion y pacificacion de todas
las cosas (Col 1,20).

Ahora bien, si Cristo tomd la condicion humana y reina con ella
en el cielo, en este Cristo terrestre se unen la Pascua y la Parusia,
y lo que media entre ambos es su Cuerpo mistico, que es la Iglesia.
Es aqui donde la eclesiologia toma sentido, pues la Iglesia es la
que mantiene la esperanza y es el consuelo de los cristianos que
esperan y que se reconfortan por medio de ella hasta el final de los
tiempos.*® La Iglesia actualiza y se halla en tensién ante el tiempo
que pasa que es limitado, pero es tiempo de esperanza para alcan-
zar la salvacion. Ella, como madre y maestra, encabeza en medio
de los tiempos dificiles la esperanza que todo lo alcanza, como dice
san Pablo, a través de «gemidos» que parten de lo mas hondo del
ser corporal renovado con la ayuda del Espiritu (Rom 8,23).

Segun lo dicho en los parrafos anteriores, el objeto de la esperan-
za es para Tomas de Aquino comentando a san Pablo, la participa-
cion plena del misterio en la Parusia, con todas sus resonancias en
el ser corporal del hombre y abarca la integralidad de la persona.®
Ademas, estar sujetos a las circunstancias terrenas no modifica la
esperanza cristiana, sino que nos libra del temor y las insegurida-
des de la vida. Sin embargo, la esperanza se concibe a través de
un esquema apocaliptico; esto sin olvidar que la salvacion, la gloria
y la vida eterna ya se participan en el bautismo. Estas realidades
en el tiempo presente permanecen ocultas, pero solo la revelacion
final las pondra de manifiesto, cuando Cristo aparezca (Col 3,3-4).

Para el Aquinate, la Relevacion es esperanza, pues lo que cono-
cemos por medio de las verdades de fe nos prepara para la eterni-
dad. Asi, la esperanza tendra caracteristicas muy concretas: tem-
poralidad, integralidad y sera céosmica.*® Por ello, mientras que la fe
se vuelve hacia el misterio pascual, la esperanza se vuelve hacia la
Parusia, y ambas guian al cristiano por la caridad. La fe lo hace por

% Cf. J. A. EsTRADA, ¢Qué decimos cuando hablamos de Dios? La fe en una cultura escéptica,
Trotta, Madrid 2015, 135-137.

39 Cf. E. Bueno DE LA FUENTE, 10 palabras clave en cristologia, Verbo Divino, Navarra, 2012, 346.
40 Cf. Super Gal., cap. 3 1. 8.
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medio de las verdades de fe; la esperanza, por medio del consuelo
y el anhelo de alcanzar lo que Cristo promete.*’

La esperanza ocupa un lugar privilegiado en el cristianismo. Para
Tomas de Aquino la esperanza es un habito que reside en la volun-
tad, ya que su propio acto es movimiento del apetito racional hacia
el bien, que es el objeto de la voluntad.*? Segun esto, el creyente tie-
ne la certeza de inclinacion y de motivo, de alcanzar las promesas
de Dios; de ahi que Tomas afirme que su objeto formal es el mismo
Dios, en cuanto bienaventuranza; pero, para alcanzar esa meta, el
hombre necesita los medios sobrenaturales y naturales utiles para
conseguirla.

Tomas de Aquino recoge la doctrina clasica de las propiedades de
la esperanza: honestidad, sobrenaturalidad y certeza. La apelacion
a la Escritura, como fuente de la esperanza cristiana sefiala que el
justo recibira su recompensa (Mt 19,21; 1Cor 9,24; Col 3,24; 2Tm
4,8). La razon teoldgica que presenta Tomas es que una cosa es
desear algo para nosotros y otra, muy distinta, desearla por noso-
tros, pues cuando deseamos una cosa inferior, la deseamos para
nosotros y por nosotros; en cambio, cuando deseamos a Dios con
la esperanza cristiana, lo deseamos como un Bien infinito para no-
sotros, pero no por nosotros, sino por El mismo.*?

La esperanza es una virtud sobrenatural y, al mismo tiempo, una
ayuda de Dios, cuyo auxilio no puede faltar. Sin embargo, Tomas de
Aquino habla de elementos que se oponen a la esperanza: deses-
peracion, presuncion y omision.* La desesperacion lleva a la per-
sona a pensar que la bienaventuranza es imposible de alcanzar;
la presuncion lleva a pensar que se puede alcanzar la eternidad
abandonando los medios ordenados por Dios.

Para el Aquinate el bien considerado por si mismo no puede ser
alcanzado sino gracias al auxilio divino. Esta conviccidon nos lleva

41 Cf. J. RatzINGER, Escatologia. La muerte y la vida eterna, Herder, Barcelona 2007, 56.
42 Cf. De virtutibus, q. 4 a. 1 c.

4 Cf. De virtutibus, q. 4 a. 2 ad 4.

4 Cf. Super Philip., cap. 4 1. 2.
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a afirmar que la esperanza es una virtud porque es conforme no
solamente a la regla de la razén humana, sino con la ley divina. Es
una virtud teologal porque se apoya en Dios para obtener el auxilio,
proporcionado a la conquista de su objeto, que es la bienaventuran-
za eterna (Heb 6,19).°* Tomas de Aquino mantiene que cada uno
espera la eternidad para si mismo, pero sabemos que la amistad
puede unir a varias personas al grado de que cada una considere
a las demas como réplicas de ella.*® Segun esto, se puede desear
y esperar para otro aquello a lo que uno mismo aspira, incluyendo
la vida eterna. Por lo tanto, por la caridad se puede amar a Dios, a
uno mismo y al préjimo, pero por la esperanza se espera de Dios la
vida eterna para uno mismo y para el préximo.#

Es claro que no se puede poner la esperanza en otra persona
humana de manera absoluta, que es criatura, a menos que esa per-
sona con sus palabras o ejemplos me lleven a Dios; para Tomas los
bienes creados no son nunca sino fines secundarios, susceptibles
de conducirnos al fin supremo de la bienaventuranza eterna: de la
misma manera, los auxilios que provienen de las creaturas son cau-
sas instrumentales subordinadas a la causa eficiente principal, que
es la gracia divina.*®

La esperanza es necesaria para la perfeccién de la vida cristiana.
El consejo de san Pedro (1Pe 3,15) de dar razén de la fe implica
también la esperanza que se vive por medio de la fe. La argumen-
tacion tomista parte de la existencia de un deseo en el corazoén del
hombre que solo puede descansar en el conocimiento de la verdad,
que el hombre busca por naturaleza, pero una vez que la conoce,
de manera relativa colma ese deseo, que no deja de ser imperfecto
porque esta lleno de oscuridad, metafora y simbolismo.*®

4 Cf. STh, -l g.17 a.2 c.

4 Cf. STh, lI-11 9.17 a.2 ad3.

47 Cf. STh, I-11 9.17 a.4 ad2.

¢ Cf. De virtutibus, q. 4 a. 4 c.

4 Cf. L. Fanzaca, Mirada sobre la eternidad. Muerte, juicio, infierno, paraiso, Descleé de Brouwer,
Bilbao 2005, 16-18.
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El Aquinate afirma que la fe es algo incompleto, porque ella misma
mueve a algo mas, es decir, a ver perfectamente la verdad que cree
y a conseguir los medios que la puedan llevar hasta esa verdad.
Lo anterior tiene una logica delineada de manera muy fina que tiene
su punto de partida en las facultades especulativa y practica, es
decir, en encontrar la Verdad y poseer el Bien, que es Dios mismo.

La Providencia de Dios implica la disposicion de todo para alcan-
zar el fin Ultimo del hombre, pero ese fin no se alcanza de forma
plena en las realidades humanas; por eso surge en el creyente un
movimiento de esperanza, de conseguir con la ayuda divina los bie-
nes que naturalmente desea una vez instruido con la fe.®' Asi pues,
después de que se conoce la fe y se vive conforme a ella, es nece-
saria la esperanza para la vida cristiana. Tomas de Aquino expresa
que «segun el orden de la providencia divina se concede a todos
el modo de llegar al fin que conviene a su propia naturaleza»,’? de
ahi que después de la fe, es necesaria la esperanza. Por eso, fue
oportuno que Cristo, igual que fue el iniciador y perfeccionador de
nuestra fe, nos mostrara los misterios sagrados, y con ello nos con-
dujera también a una esperanza viva por medio de la oracion.

Pues bien, el principal motivo por el que debemos esperar en Dios
es que le pertenecemos como efectos a la causa. De ahi que afir-
me Tomas de Aquino que «nada se hace para nada, sino por un fin
determinado, luego, es propio de todo agente producir un efecto
tal que no carezca de cuanto necesita para llegar hasta el fin».5
La constitucion de la naturaleza humana cuenta con la ayuda de la
gracia para alcanzar el fin. Con la regeneracion espiritual el hombre
alcanza una esperanza mas alta en Dios, es decir, la de lograr la
herencia eterna, tal como lo plantea san Pedro: «Nos engendro a
una viva esperanza, a una herencia que no se marchita» (1,3-4).

50 Cf. De virtutibus, q. 4 a. 3 ad 8: «Ad octavum dicendum, quod auctoritas Gregorii intelligitur de
fide, spe et caritate secundum quod sunt virtutes, quod non convenit fidei et spei nisi secundum
quod formantur caritate. Sed secundum quod sunt informes, quandoque praecedunt caritatem
tempore».

5 Cf. A. L. GonzALez, Teologia natural, Eunsa, Pamplona 2015, 251-252.

52 De virtutibus, q. 4 a. 2 c.

% De virtutibus, q. 4 a. 4 ad2.
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Tomas de Aquino da tres razones por las cuales debemos esperar
en Dios:% Primero, porque la esperanza supone un deseo, asi para
que algo llegue a ser esperado, primero debe ser deseable, pues
no deseamos cosas inexistentes; esto seria un engafo o trampa
de Dios, pero esto es imposible pensarlo. Segundo, es necesario
considerar que es posible lograr lo que esperamos, pues nadie esta
obligado a lo imposible. Para el Aquinate, la esperanza es mas que
un deseo, pues «el hombre puede desear incluso cosas que piensa
que no puede alcanzar, pero no puede tener esperanza en ellas».%
En tercer lugar, se requiere que lo que se espera sea arduo, ya que
las cosas insignificantes las despreciamos; en vez de desearlas,
podemos desear las cosas por tenerlas a la vista, pero no espera-
mos lo prometido en el futuro. Ademas, hay cosas que se pueden
alcanzar por uno mismo y otras que ocupamos de otros para conse-
guirlas, de ahi que para poseer lo prometido, necesitamos la ayuda
de Dios. Los pasos mencionados implican que el hombre ha sido
hecho para conocer la grandeza divina. Si no pudiera llegar a intuir-
la, pareceria que habria sido creado en vano; si fuera asi, entonces
la esperanza seria un deseo natural baldio e inutil.

Hay que tener presente que Dios sefialé que los hombres han de
conocerlo de algun modo con un conocimiento racional, porque les
proporciond la luz de la razén y creé criaturas visibles, en las que
resplandecen vestigios de su bondad y de su sabiduria, es decir
lo que se puede conocer de Dios mediante la razén natural. Sin
embargo, este conocimiento es imperfecto, porque ni las creaturas
pueden ser perfectamente percibidas por el hombre, ni ofrecen una
representacion perfecta de Dios; por lo tanto, la felicidad o bien-
aventuranza del hombre no puede estar en los bienes temporales,
ni riquezas, ni honores, ni en la salud o la belleza, sino en la espe-
ranza que Cristo ofrece a los hombres.5¢

La distincion entre esperanza y deseo fue una de las aportaciones
de Tomas de Aquino a la teologia de su tiempo. Segun él, el deseo

% Cf. De virtutibus, q. 4 a. 1 c.

% STh, -l q.17 a.7 c.

% Cf. J. P. Meer, Un judio marginal. Nueva vision del Jesus historico, t. II-1: Juan y Jesus. El reino
de Dios, Verbo Divino, Navarra 1991, 409-410.
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lo es de cualquier bien sin consideracion de su posibilidad o impo-
sibilidad; en cambio, la esperanza tiende a un bien como algo que
es posible alcanzar, pues en su naturaleza incluye cierta seguridad
de conseguirlo.?’

La esperanza y la vida cristiana

Después del andlisis y comentario de los textos de Tomas de
Aquino respecto al tema de la esperanza, viene a la memoria lo
que ha pasado en el mundo, sobre todo el siglo pasado con la Se-
gunda Guerra Mundial. El tiempo nos ensefia e interpela, ademas
de aprender de los errores para levantarnos y seguir con la mirada
puesta en Dios y el optimismo de que el hombre puede superar sus
deficiencias y ser feliz. En los afios de formacion he aprendido que,
para enfrentar los desafios de la cultura y de la historia, hay que
prepararse y ser muy humanos; asi, la esperanza forma parte de la
vida. Ademas, se puede interpretar el deseo como un sintoma de
ausencia y motivo de busqueda y accién, como fantasia creadora.
Esto nos revela que el ser humano busca incansablemente el senti-
do ultimo de su vida, superando lo inmediato, abriéndose al futuro.
Su misma estructura antropolégica le hace captar su presente como
inconcluso, limitado y finito, como algo inacabado; camina hacia
una plenitud ausente.®® La espera nos hace valorar el presente, y
mas cuando la vida y los afios han dejado en nosotros marcas de
desaliento; por eso el hombre vive sofiando el porvenir.

Para el cristiano el final del mundo no es aniquilacién, sino su
consumacion, pues Dios llevara al mundo a su plenitud. En Cristo,
por la esperanza se unen el presente y el futuro de manera sinté-
tica e integradora. Se trata de una experiencia presente y futura a
la vez, porque el reino es una realidad operante ya, que suscita en

57 Cf. De virtutibus, q. 4 a. 4 ad 16.
% Cf. J. A. EsTRADA, El sentido y el sinsentido de la vida, Trotta, Madrid 2012, 141-142.
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la humanidad el deseo de un futuro nuevo y mejor, y todavia esta
pendiente su plena realizacion.%

Otro aspecto relevante de la esperanza es que de ella se nutre
y se funda la libertad. El hombre tiene esperanza porque es libre,
de tal forma que lo que Dios pide no es contario a la naturaleza
humana,® pues ella le da sentido a toda busqueda de mayor liber-
tad en la historia concreta.

Nos preguntamos ¢qué pasa hoy con la centralidad del futuro?,
¢ qué espera el hombre de hoy? Para el hombre de la calle el centro
de la vida podra ser el dinero, los bienes o el poder; pasan el tiempo
y los afios y pareciera que la desesperanza ha traido angustia en
el futuro, desequilibro social y enraizamiento en las cosas tempora-
les; la mirada se ha estancado bajo la tierra que pisamos, mientras
el pensamiento vuela a pasos agigantados para descubrir nuevos
planetas y explicacion de los misterios de la naturaleza, y vuelve la
pregunta: eso es lo que espera el hombre?

Incluso, se cuestiona la idea del progreso y las crisis de la credibi-
lidad y la confianza avanzan cada dia mas. Y si damos un paso mas
al interior del hombre, hay que decir que la desesperanza ha traido
un descrédito de valores que hace algunos afios parecian inconmo-
vibles y seguros. Y aun mas, se habla de la muerte de las utopias,
se vive un desencanto en las promesas de la modernidad, de los
gobiernos y de la Iglesia.®' Sin embargo, se requiere hoy rescatar
el presente y el futuro sin dejar de lado el pasado; ahora hay que
asumir el desafio de la temporalidad donde el hombre considere a
la vez el pasado, el presente y el futuro, sabiendo que el futuro no
es algo aparente, ni una mera repeticion de un presente indeseado,
sino que es realmente abierto y nuevo.®?

% Cf. A. Persipok, Cristologia y antropologia. La mediacién de Cristo en Henri De Lubac, Eunsa,
Pamplona 2017, 89-93.

80 Cf. J. A. Garcia CuabrADO, Antropologia filoséfica. Una introduccion a la Filosofia del Hombre,
Eunsa, Pamplona 2011, 154-155.

81 Cf. J. ALonso, «Ateismo e increencia», en J. R. ViLLAR (dir.), Diccionario teolégico del Concilio
Vaticano Il, Eunsa, Pamplona 2015, 158-160.

62 Cf. J. AzZNAR SaLA, Dios y la sociedad humana. El sujeto colectivo en la historia de la salvacion,
en T. Baviera Pui (ed), Sociologia de la experiencia religiosa, Eunsa, Pamplona 2017, 52-54.
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Podria alguien gritarnos que la historia es ambigua pues en las
calles reinan el sufrimiento y el sinsentido; sin embargo, el cristiano,
por medio de la esperanza, se abre a una dimension social e his-
téricamente muy concreta para vivir en la libertad, la justicia y los
derechos humanos. Se pide al creyente que asuma las crisis del
mundo como gozos y esperanzas, las tristezas y las angustias de
los pobres, vividas desde Cristo, donde no hay nada humano que
no pueda ser salvado.

El cristianismo no es solo una explicacién teérica de la existencia
humana, sino que implica una constante conversion en todas las
dimensiones de la vida; asi se asume el presente como superacion
de lo provisional y finito.®® El Vaticano Il (GS, 39) nos recuerda que
la esperanza cristiana propone una profunda e intima relacion entre
la praxis actual y el mundo futuro de Dios que adviene por la gracia.

La esperanza crece en medio de un mundo ambiguo donde cre-
cen el trigo y la cizafa; asi es como crecen las semillas de espe-
ranza del reino de Dios Este es el optimismo de Cristo que pone su
mensaje en la centralidad de la buena noticia de que el reinado de
Dios se esta acercando (Mc 1,14-15). Ahora, el presente se ostenta
como algo «claroscuroy, por el sufrimiento de hombres y mujeres a
lo largo de la historia. Es por medio de la esperanza de emprender
una accion liberadora determinada.® Desde este punto de vista se
puede decir que cada cristiano es un idealista, porque sabe que
existe una vinculacién entre lo que pasa en este mundo y lo que se
espera en el mas alla, de tal forma que el cristianismo vive en una
actitud solidaria, misericordiosa y creativa.

Asi las cosas, cada cristiano debe ser capaz de contrarrestar la
desesperanza del mundo de hoy, y proponer la confianza en Dios
como «apertura». De ahi que lo caracteristico del mensaje de Cristo
es la relaciéon que establece entre presente y futuro, y su mutua in-
terdependencia. Por lo tanto, el Reino de Dios comporta dos dimen-

83 Cf. L. Giussani, Curso basico de cristianismo, Encuentro, Madrid 2007, 563-565.
84 Cf. J. J. Tamavo, Otra teologia es posible. Pluralismo religioso. Interculturalidad y feminismo,
Herder, Barcelona 2014, 10-11.
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siones: es una realidad experimentable y, al mismo tiempo, esta
todavia como algo pendiente.

Finalmente, la esperanza de una comunién bienaventurada con
Dios y con todos los que estan en Cristo sobrepasa ampliamente
toda comprension y representacion para comprender la eternidad.
Por ello, se utiliza un lenguaje metafdrico: Vida, Luz, Paz, Banquete
de bodas, Casa del Padre, Nueva Jerusalén; o como menciona san
Pablo respecto al cielo: «Lo que ni el ojo vio, ni el oido oyd, ni al co-
razon del hombre llegd, lo que Dios preparé para los que le amany»
(1Cor 2,9). Con esto se da paso de una mera esperanza filosofica
de incorruptibilidad a la eternidad, al estar por siempre con Dios. De
ahi que la espera de una «tierra nueva» aviva la preocupacion de
perfeccionar esta tierra, donde crece el cuerpo de la nueva familia
humana.

No puede haber cristianismo sin esperanza. Desde los inicios de
la Iglesia los cristianos se distinguian porque tenian un futuro, pues
gracias él se cambiaba el presente. De ahi que la esperanza se
perciba como algo activo. La esperanza mira hacia adelante y se
pregunta por el horizonte absoluto de lo que realmente deseamos
y esperamos.

Conclusion

La comprension del tiempo presente es compleja. El cambio de
paradigmas dentro de la era de la globalizacion ha dejado de lado
la «interioridad» y el «sentido de trascendencia», para arraigarse en
la técnica y la ciencia. En una cultura donde se alteran los espacios
y tiempos sociales, el consumismo y las comunicaciones tienden
a debilitar el enlace entre pasado, presente y futuro. Las personas
embotadas en las cosas pierden la capacidad para captar la per-
cepcion del tiempo. Asi pasa la vida y uno no se da cuenta que se
vive tan rapido, tan ocupado en todo, que a veces se pierde lo mas
importante, el Todo. Ante esto se exige una revaloracion del tiem-
po, como apertura para vencer la desesperanza y buscar una vida
mas auténtica. La vida presente es una oportunidad de encuentro
y comunicacion.
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Recuperar el sentido de la vida es vencer una temporalidad afe-
rrada a la angustia o a la muerte, es abrir el pensamiento a mejorar
lo que esta a nuestro alrededor. La esperanza nos llevara a atender
-en lenguaje biblico- a dar el tiempo a la solicitud de los pobres, de
los que sufren, la viuda y el huérfano.

El hombre de hoy no debe renunciar a esperar algo nuevo y mejor
de lo que ahora hay. Debemos hacernos cargo del sufrimiento del
pasado, de los intentos fallidos por vivir la justicia, de los suefios
frustrados, de las esperanzas insatisfechas de las generaciones
atras. La memoria del pasado nos permite conocer que la providen-
cia esta detras de la historia, que lo humano puede fallar y que no
hay que repetir las tragedias humanas. Ahora bien, la esperanza no
solo es «memoria», sino «responsabilidad» de proteger a nuestros
descendientes; se trata de considerar y respetar el pasado, presen-
te y futuro de la humanidad.

Tomas de Aquino establece que el Dios Creador es Promesa y se
revela en la historia, conduciéndola hacia su plenitud y cumplimien-
to. La conviccién del cristiano es que Dios es Buena Noticia para
la humanidad. En fin, la fe judeocristiana valora todos los tiempos:
pasado, presente y futuro, porque esperamos en que Dios es Dios
de vivos y muertos; Cristo es el Sefior de todos los tiempos y espe-
ramos convincentemente en sus promesas.
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ANALISIS DE LOS TEXTOS DE QOHELET EN QUE LOS SE-
TENTAY LA PESHITTA COINCIDEN EN UNA LECTURA DIFE-
RENTE DEL TEXTO MASORETICO

ESTADO DE LA CUESTION Y COINCIDENCIAS DE LOS SETENTAY
LA PESHITTA CONTRA EL TEXTO MASORETICO DE QOHELET
Javier Quezada del Rio'

Resumen:

Este articulo corresponde al primer capitulo de una tesis y tendra
el mismo titulo en dos entregas, en las que variara solo el subtitulo.
En esta primera entrega abordo dos partes. La primera sobre el
estado de la cuestion y la segunda sobre la coincidencias de los
Setenta y la Peshitta contra el texto masorético de Qohélet. Hace
unos cien afios se tenia la tendencia a considerar que las coinciden-
cias entre los Setenta y la Peshitta en contra del texto masorético
indicaban que este habia sido manipulado con algunos intereses,
especialmente teologicos y que los Setenta habian influido en la
Peshitta. La investigacion contemporanea es mas circunspecta al
respecto y prioriza otras causas. Como la traduccioén de los Setenta
de Qohélet procede o de Aquila o de su escuela esas coincidencias
adquieren especial relieve.

Abstract:

This article corresponds to the fisrt chapter of a thesis and will have
the same title in two sections, in which just the subtitles will vary. The
first one is about the status quaestionis, and the second is on the
coincidences between the Septuagint and the Peshitta as compared
with the Masoretic Text of Qohelet. About a hundred years ago there
was a tendency to consider that the coincidences between the Sep-
tuagint and the Peshitta compared with the Masoretic Text indicated
that this had been manipulated with some interests, especially theo-

' El autor es Doctor en Teologia Biblica por la Universidad Pontificia de México. Su correo elec-
trénico es javierquezadadelrio@gmail.com.
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logical ones and that the Septuagint had influenced the Peshitta.
Contemporary research is more circumspect about it and prioritizes
other causes. As the Septuagint Qohelet translation comes from
Aquila or his school, these coincidences acquire special importance.

Palabras clave: Qohélet, Aquila, Setenta, Peshitta, Texto
masorético
Keywords: Qohelet, Aquila, Septuagint, Peshitta. Masoretic Text.

Introduccién

El titulo de este articulo es, en realidad, el de mi tesis doctoral
defendida en la Universidad Pontificia de México y es el mismo de
dos articulos en los que presentaré la sintesis de mi investigacion,
solo anadiendo de qué capitulo se trata, comenzando aqui por el
estado de la cuestion.

Hace unos cien afios se explicaban las coincidencias de los Se-
tenta y de la Peshitta en contra del texto masorético, recurriendo
con facilidad al postulado de que el texto hebreo fue bastante ma-
nipulado por los masoretas y a que la traduccion de los Setenta
influyé en la Peshitta. Me parece que en la actualidad, estudios mas
precisos, estan dirigiendo, mas bien, a otras causas.

En esta primera entrega hago una sintesis del primer capitulo -es-
tado de la cuestion. En la segunda, hago un concentrado de los tex-
tos en los que los Setenta y la Peshitta coinciden en contra del tex-
to masorético, clasificandolos segun las posibles causas de dicha
coincidencia. En la tercera, reporto las principales caracteristicas de
las traducciones -del Qohélet- griegas y de la Peshitta.

Primera parte: Estado de la cuestion
La quinta columna de los Héxapla (traduccion de los Setenta). Su

relacién con Aquila (tercera columna). Las traducciones de Sim-
maco y Theodocion
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La similitud entre las traducciones de los Setenta y Aquila -en el
caso de Qohélet-, ha llamado la atencién desde hace mucho. La
relacion entre ambas traducciones no es asunto menor puesto que
esta claro que Aquila quiso hacer que la traduccién griega estuviera
muy apegada al texto hebreo y si lo que ahora conocemos como
traduccion de los Setenta de Qohélet, se debid a él, sobra decir
que es una traduccion mas sujeta al texto hebreo que el resto de
los Setenta y que en ella no encontramos desvios sustanciales del
texto hebreo.

La traduccién de Aquila nos es accesible basicamente por las no-
tas marginales de la Sirio-Hexaplar. Las notas marginales de otros
manuscritos nos ayudan en su reconstruccion. Segun Gentry son
los codices 159, 161, 248, 252, 539 y 560, el comentario de Olim-
piodoro y el de Jerénimo. Un texto mas o menos largo de Aquila
solo nos es accesible por los fragmentos descubiertos en la Geniza
por Burkitt. Field se basé en la Sirio-Hexaplar para hacer una con-
centracion de los Héxapla de Origenes, consistente en los textos
hebreo, Aquila, Simmaco, los Setenta y Theodocién.2 Su trabajo es
fundamental en el estudio de esas tres revisiones. La traduccion de
Aquila fue intentada como un antidoto a la vieja traduccién de los
Setenta, pues es una traduccion revisionista judia, pero esto es muy
cuestionable tratandose del Qohélet, debido a que la quinta colum-
na tiene muchas caracteristicas de Aquila.

Quien primero aseveré que la tercera columna era una segunda
traduccion de Aquila, fue Bernard de Montfaucon, en 1713,% pero

2 «The first to collect Hexaplaric fragments was Petrus Morinus who incorporated them in an-
notations to the so-called edition Sixtina or Romana of the Greek Bible, published in 1587 at
Rome. After him Joannes Drusius published the same material [...]. Drusius’s work was followed
by Lambertus Bos, [...]. A more complete edition was that of D. Bernardus de Montfaucon, the
immediate predecessor of Field»: J. ReiDER, Prolegomena to a Greek-Hebrew & Hebrew-Greek
Index to Aquila, College for Hebrew and Cognate Learning, Philadelphia 1916, 10, (nota 25).

3 Ver Bernardus De MonTraucoN, Origenis Hexaplorum quae supersunt, multis partibus autiora
quam a Flaminio Nobilio et Joanne Drusio edita fuerint. Tom. |l Parisiis, 1713, 48-49; ver también
R. B. SALTERS, «Observations on the Septuagint of Ecclesiastes», Old Testament Essays 5 (1992)
163-174, aqui 163,168. También en Preliminaria, p. 48, segun A. H. McNEiLE, An Introduction to
Ecclesiastes with Notes and Appendices, Cambridge University Press, Cambridge 1904, 115; y
segun FieLp, Origenis Hexaplorum, xxv.
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no aclaré en dénde estaba la primera. Tanto Origenes como Jeroni-
mo y la Sirio-Hexaplar hablan, para referirse a los Setenta, precisa-
mente de la traduccién de los Setenta, no dicen que sea de Aquila,
por ello se puede decir que la tradicién no apoya la hipotesis de
Montfaucon.

Gratz opind en 1871, que el texto hebreo de Qohélet fue escrito,
cuanto antes, el siglo 1 después de Cristo y que la traduccion de los
Setenta fue hecha por Aquila en tiempos de Adriano, bajo la su-
pervision de Aquiba.* Para él, los fragmentos que se conocen de la
tercera columna corresponden a la segunda traduccién del mismo
Aquila. Sugirié que, dado que Jerénimo afirmé que Aquila habia
hecho dos traducciones de Jeremias, Ezequiel y Daniel (Jr 8,17;
Ez 2,15y Dn 1,3), eso pudo haber sucedido también con Qohélet.®

Freudenthal en 1875 y Klostermann en 1885 siguieron a Gratz.
Renan expreso sus dudas de modo muy cauteloso: «si esta traduc-
cién no es de Aquila, es al menos de su escuela y de su manera (de
traducir)».” En 1883, Wright dijo que la traduccién de la quinta co-
lumna de los Setenta -tratandose del Qohélet- no podia ser de Aqui-
la, pero reconocio que tenia caracteristicas de él.2 Dillmann afirmoé
en 1892 que la traduccion de los Setenta de Qohélet fue corregida
por la escuela de Aquila, pero que no fue hecha por ella.® La idea de

4 La fecha de elaboracion de Qohélet esta todavia sujeta a discusion. Cf. D. Rubman, «A Note on
the Dating of Ecclesiastes», Catholic Biblical Quarterly 61 (1999) 47-52, aqui 52.

5 Ver H. GraTz, Kohéleth tlhq oder der salomonische Prediger, C. F. Wintersche Verlagshand-
lung, Leipzig 1871, 173-179.

¢ Freudenthal afirmé que tanto Qohélet-Setenta como El cantar de los cantares-SeTenta fueron
obras de Aquila. Cf. J. FReUDENTHAL, Hellenistische Studien, Hefte 1. Alexander Polyhistor und
die von ihm erhaltenen Reste jiidischer und samaritanischer Geschichtswerke, Breslau 1874,
65 (nota).

7 E. Renan, «L Ecclésiaste. Traduit de I'hébreu. Avec un étude sur I’age et le caractere du librey,
en C. Levy (ed.), Oeuvres Completes D Ernest Renan, Calmann Lévy, ancienne maison Michel
Lévy Freres, Paris 1882, 54.

8 Ch. H. H. WrigHT, The Book of Koheleth, Hodder and Stougtho, London 1883, 51-52.

9 Ver A. Dimann, «Uber die Griechische Ubersetzung des Qoheleth», en Sitzung der
Philosophisch-Historischen Classe Vom 7. Januar: Sitzungsberichte der Kéniglich Preussischen
Akademie der Wissenschaften zu Berlin: ATLA Monograph Preservation Program, 1892, 1. ATLA
fiche 1985-0919. S.I: s.n, 18927, 14.
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que la quinta columna corresponde a una traduccién de Aquila, fue
después respaldada por McNeile en 1904.

Para McNeile, la primera traduccién de Qohélet hecha por Aquila
habria sido ampliamente corregida por la segunda, hecha bajo la
influencia de Aquiba. La primera quedo en la quinta columna, mien-
tras que la segunda quedoé en la tercera. Afirmo que es muy posible
que la traduccién de Aquila haya sido la primera que se hizo de
Qohélet y que, debido a su inmediata aceptacion en los Setenta por
los cristianos, él mismo hizo la segunda.’® De hecho, no se conoce
otra version de la quinta columna ademas de esta. Barton respaldé
fundamentalmente las intuiciones de McNeile en su comentario de
1912."" La primera traduccién de Aquila habria sido hecha sobre
un texto no revisado por Aquiba y qued6 como la traduccion de los
Setenta, mientras que la segunda fue elaborada sobre el texto revi-
sado y quedo en la tercera columna. Barthélemy afirmé que la tra-
duccion de los Setenta se debia a Aquila, pero que los fragmentos
de la tercera columna no eran de él."?

Seow opina que la quinta columna tiene estilo de Aquila y que la
tercera es de él."® Para Salters™ esta claro que la mejor explicacion
es que la quinta columna es de Aquila, ya sea su primera o segunda
traduccion.

Vinel, en La Bible de Alexandrie, parece inclir)arse por la idea de
que la traduccién de la quinta columna es de Aquila.” Un articulo

% Ver A. H. McNElLE, An Introduction to Ecclesiastes with Notes and Appendices, Cambridge
University Press, Cambridge 1904,115-134 (apéndice 1).

" Ver G. A. BarToN, The Book of Ecclesiastes (The International Critical Commentary), T & T
Clark, Edinburgh 1912, 8-9. También lo siguid H. St. J. TRackeray, A Grammar of the Old Testa-
ment in Greek, According to the Septuagint, Cambridge University Press, Cambridge 1909, 13
(nota).

12 | a obra es D. BaRTHELEMY, «La septante de |'Ecclesiaste», en Les Devanciers d’Aquila, Vetus
Testamentum Suplementum X, Leiden 1963.

3 Ver C.L. Seow, Ecclesiastes. A New Translation with Introduction and Commentary, Colecc.
The Anchor Bible, Doubleday, USA 1997, 8.

4 Ver R. B. SALTERs, «Observations», 173.

5 Cf. F. VINEL, «Le texte grec de L'Ecclésiaste et ses caracteristiques. Une relecture critique de
I"histoire de la royauté», en A. ScHoors (ed.), Qohelet in the Context of Wisdom, Leuven Univer-
sity Press, Leuven 1998, 283-302.

233



Javier Quezada Del Rio

reciente de Peter Gentry'® analiza el estado de la cuestion en este
tema.

En la actualidad, varios autores piensan que fueron los discipulos
de Aquila quienes colocaron su traduccién en la quinta columna
de los Setenta.’ Sin embargo, las diferencias estilisticas entre la
tercera y la quinta columnas de Qohélet son mas o menos claras.

No todos los autores estan de acuerdo en que Aquila haya sido
el autor de la quinta columna, por ejemplo Dillmann,'® Hyvarinen'®
y Jarick.?°

En cuanto a las otras dos revisiones, la de Theodocion es muy fiel
al original hebreo, pero evita las crudezas y absurdos que produjo
el literalismo de Aquila.?' La traduccién de Simmaco no tuvo como
principal objetivo una correspondencia literal con el hebreo, sino,
mas bien, la expresién del sentido del texto hebreo en lengua grie-
ga.?? Es posible que su traducciéon haya sido una forma de hacer
legible a los no judios la traduccion de Aquila.??

6 Ver P. GENTRY, «The Relationship of Aquila and Theodotion to The Old Greek of Ecclesiastes in
The Marginal Notes of The Syro-Hexapla», Arramaic Studies 2 (2004) 63-84.

7 Por ejemplo, J. L. CRensHaw, Ecclesiastes (Old Testament Library), The Westminster Press,
Philadelphia 1987, 53ss y J. Jarick, «Aquila’s Koheleth», Textus 15 (1990) 131-139.

8 «But no one seems to have supported his view», R. B. SaLTERs, «Observationsy», 168. A. H.
McNEiLE, An Introduction, 116 comenta: «Pero, por un lado, es poco concebible que ese revisor
hubiera, por motivos de correccion, alterado una traduccién antigua tan fundamentalmente como
para imbuirla toda con el estilo de Aquila, tanto en el orden de las palabras como en muchos
detalles pequefios de gramatica y estilo».

9 Ver K. Hyvarinen, «Die Ubersetzung von Aquila», Coniectana Biblica, Old Testament Series
10 (1977) 89-99.

20 Ver J. Jarick, «Aquila’s Koheleth», Textus 15 (1990) 131-139, concluye que Setenta-Aquila
(en el caso de Qohélet), puede ser de Aquila, pero no se puede confirmar que Setenta-Qohélet
(quinta columna) sea de Aquila.

21 Cf. H. B. SweTg, An Introduction to the Old Testament in Greek. Additional Notes, Grand Rap-
ids, Michigan 2001, 38.

22 \ler JERONIMO, Praefin Chron. Eus. 2. Cf. JeErome, NPNF2-06 Jerome: The Principal Works of St.
Jerome, Christian Classic Etheral Library, Schaff Philip (Ed.). Grand Rapids Michigan, Print Basis
New York: Christian Literature Publishing Co., 1892, 895. Esto, como muestro en el capitulo
tercero, esta muy claro tratdndose de la traduccion de Qohélet.

23 Ver Cf. H. B. SweTE, An Introduction, 41.

234



ANALISIS DE LOS TEXTOS DE QOHELET EN QUE LOS SETENTA Y LA PESHITTA COINCI
DEN EN UNA LECTURA DIFERENTE DEL TEXTO MASORETICO

La Peshitta y los Setenta

Segun la gran mayoria de los autores, entre ellos Ginsburg,?* Ka-
menetzky?® y Weitzman,?® la Peshitta es una traduccion del hebreo,
aunque hay opiniones en contra.?” «Parece haber un consenso
creciente entre los estudiosos de la Peshitta, en que la OTP [Old
Testament Peshitta] debe datarse, en su mayor parte, desde antes
del 150 d.C. o algo similar».?® Uno de los principales argumentos
es el hecho de que la Peshitta (Antiguo Testamento) es citada en el
Diatessaron (h.170).

Segun Joosten, la traduccion de la Peshitta «cae de lleno en el
dialecto sirio tal como esta atestiguado en el periodo temprano»,?
es decir, de los dos primeros siglos de la era cristiana. En una res-
puesta a Joosten, Shedinger®® pone en duda que Taciano haya co-
nocido el Antiguo Testamento de la Peshitta y que, en todo caso,
Joosten no logré demostrarlo y que es posible que el traductor
haya tenido a la vista un texto hebreo un tanto diferente del texto
masorético.

La discusion sobre la existencia de dos tradiciones textuales dife-
rentes: oriental (nestoriana) y occidental (jacobita), tomé un nuevo
giro desde hace afios. Dirksen argument6 que «la evidencia tex-
tual del efecto del cisma entre Este y Oeste sirios, no tuvo conse-

24 Ver Ch. D. GiNsBURG, Coheleth, Commonly Called The Book of Ecclesiastes, Longman, Green,
Longman, and Roberts, Londres 1861, 499.

25 \er A. S. KameneTzky, «Die P'sita zu Koheleth», Zeitschrift fiir die alttestamentliche Wissen-
schaft 24 (1904) 181-239. En el mismo articulo, Kamenetzky discute la calidad de los testigos de
la Peshitta que él tenia a la vista. Dado la revision de los testigos de la Peshitta ha sido elaborada
posteriormente (LANE), no hace falta que nos detengamos en esa discusién de Kamenetzky.

2 Ver M. WEitzman, «Peshitta, Septuagint and Targum», en R. LavenanTt, VI Symposium Syriacum
(Orientalia Christiana Analecta 247), Pontificio Istituto Orientale, Roma 1994, 50-84, aqui 57.

27 G. W. AnDERSON, en P. R. Ackrovp, y C. F. Evans (eds.), Cambridge History of the Bible, vol.
1, Cambridge University Press, Cambridge 1970, 158-159. Segun M. WEeitzmaN, «Peshitta...»,
50-84.

28 J. JoosTeN, «Materials for a Linguistic Approach to The Old Testament Peshitta», Journal for the
Aramaic Bible 1 (1999) 203-218, aqui 211.

29 J. JoosTeN, «Materials for a Linguistic», 206.

30 Ver R. F. Shedinger, «Did Tatian use the Old Testament Peshitta? A response to Jan Joosten»,
Novum Testamentum x.1,3 (1999) 265-279.
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cuencias para la transmision del texto del Antiguo Testamento de
la Peshitta»,®' como se habia asumido fundamentalmente por los
estudios de Rahlfs.®? Para el autor, si hay dos grupos de textos de
la Peshitta, pero no uno oriental y el otro occidental, sino uno de los
siglos vi-ix y otro del siglo ix en adelante. El autor hace suya una
afirmacion de Koster: «El texto de los manuscritos mas recientes se
originé de un manuscrito nestoriano del siglo nueve, el cual es uno
de los manuscritos antiguos».®

Dirksen, sin embargo, pensaba que la distincion entre orientales y
occidentales seguia manteniéndose en los salmos, debido a su uso
liturgico. Hace ya un siglo que Barnes estudio las tradiciones textua-
les de los salmos y su «conclusidn general es que ocurrié una bue-
na suma de conjuncion de textos» entre las tradiciones orientales
y occidentales.® Ignacio Carbajosa profundizé en el tema® y llegd
a la conclusion de que en ningun caso las variantes pueden califi-
carse como nestorianas o jacobitas, es decir, estar sustentadas en
motivos ideoldgicos, sino que se deben a diferencias geo-histéricas.

A la misma conclusion llegd Lane a través de la edicion critica de
la Peshitta de Qohélet: «la tradicion de manuscritos se define mejor
con respecto a los lugares de origen, conocidos o presumidos, de
los manuscritos, mas que de acuerdo a la tradicion eclesiastica con
la que se han asociado».*® Constata también que la transmisién
textual siria fue muy homogénea.

31 P. DIrksEN, «Peshitta Institute Communications xix. East and West, Old and Young, in the Text
Tradition of the Old Testament Peshitta», Vetus Testamentum 34,4 (1985) 469-484, aqui 478.

32 Ver A. RaHLFs, «Beitrage zur Textkritik der Peschita», Zeitschrift fiir die alttestamentliche Wis-
senschaft 9 (1889) 161-210.

33 P. DIRksEN, «Peshitta Institute...», 479.

3 W. E. BarNEs (ed.), The Peshitta Psalter According to the West Syrian Text. Edited with Ap-
paratus Criticus, Cambridge University Press, Cambridge 1904, citado en P. DirkseN, «Peshitta
Institute...», 471.

3 Ver . CarBaJOsA, «The Division between Western and Eastern Manuscripts in the Peshitta Psal-
ter: An Insurmountable Obstacle for a Critical Edition?», Aramaic Studies 6.2 (2008) 145-174.

% D. J. LanE, «Lilies Theodocion at Fester...: The Peshitta Text of Qohelet», Vetus Testamentum
29,4 (1979) 481-490, aqui 481.
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La edicion critica de la Peshitta -de Qohélet- realizada por Lane,
se basa en el cédice Ambrosiano (Ms B.21 Inferiore), que designa
como 7a1.%” Dividié los codices en cinco grupos, en los que el nu-
mero inicial representa el siglo del que proviene el texto:

a) 7a1 7g2 y 8a1. Se trata de los manuscritos mas antiguos. Po-
nen las bases de las lecturas divergentes posteriores. 7a1 tiene 23
lecturas que solo se encuentran en él. El manuscrito de Londres,
792 solo contiene 1,17-4,15; 5,7-17; 8,17-9,8; 11,3-12,13. Tiene 32
lecturas propias. Es un manuscrito que estuvo en Santa Maria Dei-
para en Scete. La Unica variante significativa que tiene, en cuanto
al sentido, es una omisién en 5,16. Ambos textos provienen de la
tradicion de Scete (Egipto), cuyos textos provinieron de Tagrit, en el
centro de Mesopotamia. El 8a1, que esta en Paris, tiene revisiones
de tipo estrangela, procedentes de relectura nestoriana y contiene
6 lecturas propias.

b) 9¢1 10c1 11c1 13c1 14c1 15¢1 16a1 16¢1-3.8.9 17a6-8.11
17¢1.2 1792.3.5.6 18c1.2 18g3.5 y 19¢c1-4. Son textos relaciona-
dos con manuscritos Beth Mawtebhe, de escritura nestoriana. For-
man ocho tipos: 1) 9¢1 10c1 11c1 13c1 14c¢c1 16¢1 17¢1-2 18c1.2y
19c1-4. 2) 16a1 16c1fam (16¢1 1693.9 17a11 y 17g6). 3) 17a6-8 y
1793.5. 4) 16g1.2.8 y 17g2. 5) 9c1. 6) 10c1. 7) 11c1. 8) 13c1.

c) 12a1fam (12a1 15a2 16g6 17a1-5.10) y 19g5.7. Entre estos,
12a1fam esta cercana a 8a1*, y en menor medida a 7a1. Represen-
tan la tradiciéon de Tur Abdin. Son textos relacionados de una u otra
forma con la Biblia Buchanan de Cambridge. Se convirtio en la edi-
cion principe de G. le Jay (Paris 1645). De ella proviene la Poliglota
Londinense de Brian Walton y, en mayor o menor medida, todas las
ediciones impresas.

37 Ver D. J. Lang, «Qoheleth», en Vetus Testamentum Syriace iuxta simplicem syrorum versio-
nem, Institutum Peshitonianum Leidense. Pars ll, fasciculus V Proverbia-Sapientia Salomonis-
Ecclesiastes-Canticum Canticorum, Brill, Leiden 1979. Las mismas siglas de esta edicién son
utilizadas en la presente investigacion.
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d) 13a1 y 18hj1. Contienen solo extractos, con variantes de la
Sirio-Hexaplar.

e) Leccionarios. Tres jacobitas, el 9/1.3.6. Dos de ellos, 9/1.3 fue-
ron escritos en Harran, pero presentados al convento Santa Maria
Deipara en Scete. Uno maronita o melkita, el 13/7.

Esta muy claro que hubo intercambios de manuscritos entre los
monasterios que los preservaban y que habia monasterios jacobi-
tas en el pleno corazén de Mesopotamia, como el de Tagrit.

La Sirio-Hexaplar

La Sirio-Hexaplar es una traduccion realizada sobre el texto de los
Setenta. En lo general -y Qohélet no es la excepcion-, «la version es
servil a tal punto que a veces viola las reglas de la lengua siriaca».®

El testimonio que la Sirio-Hexaplar puede presentar para el ar-
gumento de esta tesis es relativamente importante. Lo principal es
que da valiosas informaciones en los margenes, sobre las lecturas
de Aquila, Simmaco y Theodocién, que fueron el principal origen
de las sefialadas en las Héxapla de Field. «Aproximadamente 70
anotaciones de este tipo [marginales de la Sirio-Hexaplar] estan de
acuerdo con la edicion de Field, 68 de ellas derivan de la Syh y
Jerénimo es la fuente principal para 2 que no estan en la Syh».%

La traduccion Sirio-Hexaplar fue realizada por Paulo de Tella en
616-617. Pero el texto que poseemos en la actualidad no es el es-
crito por él, sino una copia hecha solo un poco después, conserva-
da en el Cédice Ambrosiano,*® de modo que lo que se puede por
ahora decir de la Sirio-Hexaplar procede del Cédice Ambrosiano.

38 H. B. SweTg, An Introduction, 87.

% P. GENTRY, «The Relationship», 66.

40 Ver A. M. CeriaNi, Monumenta Sacra et Profana. Ex codicibus praesertim BiblioTheodocion
ecae Ambrosianae, Tom VII. Codex Syro-Hexaplaris Ambrosianus. Photolithographice editus,
Impensis Bibliothecae Ambrosianae, Mendiolani 1874.
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Otros testigos son o pueden ser importantes, pero sus textos no han
sido recogidos en alguna edicion critica.’

En el texto ambrosiano el texto del Qohélet se presenta en dos co-
lumnas, de las paginas 66r a la 70v. Las anotaciones marginales no
parecen proceder del traductor. Un problema se nos presenta debi-
do a esto. Las indicaciones igual a los Setenta, tratandose de Aqui-
la, Simmaco o Theodocion, algunos de ellos, o los tres, no aclaran
cual era el texto de los Setenta. Cuando la nota dice solamente
igual, no sabemos si igual al texto de la Sirio-Hexaplar o solamente
igual entre los que se indican. Como a veces se dice que uno o dos
de los tres revisores (Aquila, Simmaco y Theodocién) son iguales,
no sabemos si el anotador tenia a la vista lo que decia el otro o los
otros dos (que eran diferentes).

Gentry concluy6 que las notas marginales de la Sirio-Hexaplar
fueron tomadas de un texto griego perteneciente a las Catenae.*?

La investigacion sobre las coincidencias de los Se-
tenta y la Peshitta en contra del texto masorético, en
general

La edicion critica de la Peshitta ha sido determinante en el pro-
greso de los estudios sobre las relaciones de la Peshitta tanto con
el texto masorético como con otras versiones. Aun no se publican
todos los volumenes. Se ha publicado una concordancia del Penta-
teuco® y se tiene proyectado abarcar todo el Antiguo Testamento.
También estan proyectados, por el mismo instituto, un texto elec-
tronico de la misma Biblia, una traduccién anotada al inglés y una
revision de los manuscritos de la Peshitta del Antiguo Testamento.

41 Me refiero al comentario de Olimpiodoro (griego), al de Jerénimo, a las Catenae, y a las notas
marginales de algunos manuscritos griegos: 159, 161, 248, 252, 539 y 560.

42 Cf. P. GenTry, «Hexaplaric Materials in Ecclesiastes and the Role of the Syro-Hexapla», Ara-
maic Studies 1 (2003) 5-28, aqui 28.

4 P. BoreONE — J. Cook — K. D. JENNER — D. M. WALTER, en colaboracion con J. A. Lunp, The Old
Testament in Syriac According to the Peshitta Version, part 5 vol.1: Concordance: The Penta-
teuch, Brill, Leiden 1997.
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Se han editado varios libros, estudios y tesis doctorales (Cantar de
los Cantares, Proverbios, Miqueas, 1 Reyes, Ezequiel, Salmos),*
sobre diferentes aspectos de esa version.

Dirksen investigé la historia de la Peshitta,*® luego publico una
introduccién general a esa version*® y The Peshitta as a Transla-
tion, en 1993.4 Poco mas tarde publicé un articulo sobre la edicién
Urmia.*® Esas ediciones habian sido abordadas en otros articulos.*®
Weitzman también publicé una introduccion que se ha vuelto punto
de referencia obligado.%® Varios estudios dan cuenta de la investi-
gacion reciente.5! Otros analizan la importancia de la Peshitta en la

4 J. RoBERTSON, The Syriac Version(s) of the Song of Songs (Ph. D. dissertation), University of
California Los Angeles 1991. P. Stevn, External Influences in the Peshitta Version of Proverbs
(Ph. D. dissertation), University of Stellenbosch, 1992. D. Macary, Translation Techniques in the
Peshitta of the Book of Micah (Ph. D. dissertation), University of Cambridge, 1997. J. WiLLiaws,
Studies in the Syntax of the Peshitta of 1 Kings (Ph. D. dissertation), University of Cambridge,
1997. J. Azesepo, The Textual Relation of the Peshitta of Ezekiel 1-12 to M and to the Ancient
Versions (T'and G) (Ph. D. dissertation), Andrews University, 1999.

4 Ver P. B. DIRkseN — M. J. MuLDER (eds.), The Peshitta: Its Early Text and History. Papers read at
the Peshitta Symposium held al Leiden, August 30-31, 1985, E. J. Brill, Leiden 1988.

4 Ver P. DIRKsEN, La Peshitta dell’Antico Testamento (trans. P. G. Borbone) (Studi Biblici 103),
Paideia, Brescia 1993.

47 Ver P. DirRkseN — A. VaN DER Koow (eds.), The Peshitta as a Translation: Papers Read at the Il
Peshitta Symposium Held at Leiden 19-21 August 1993 (Monographs of the Peshitta Institute
Leiden 8), Brill, Leiden 1995.

“¢ \er P. DIRkseN, «The Urmia Edition of the Peshitta: The Story behind the Text», Textus 18
(1995) 157-167.

4 Ver W. BarnEs, «The Printed Editions of the Peshitta of the Old Testament», The Expository
Times 9 (1897-1898) 560-562. J. BLocH, «The Printed Texts of the Peshitta Old Testament,
The American Journal of Semitic Languages 37 (1920-1921) 136-144. J. EmerTON, «The Printed
Editions of the Song of Songs in the Peshitta Version», Vetus Testamentum 17 (1967) 416-429.

% Ver M. Weitzman, The Syriac Version of the Old Testament: An Introduction (University of Cam-
bridge Oriental Publications 56), Cambridge University Press, Cambridge 1999.

51 Como ejemplos, S. Brock, «Syriac Studies 1960-1970: A Classified Bibliography», Parole de
I"Orient 4 (1973) 393-460; S. Brock, «Syriac Studies 1971-1980: A Classified Bibliography», Pa-
role de I'Orient 10 (1981-1982) 291-412; S. Brock, «Syriac Studies 1981-1985: A Classified Bib-
liography», Parole de I'Orient (1987) 289-360; S. Brock, «Syriac Studies 1986-1990: A Classified
Bibliography», Parole de I"Orient 17 (1992) 211-301; S. Brock, «Syriac Studies: A Classified Bib-
liography (1991-1995)», Parole de |'Orient 23 (1998) 241-350; J. Cook, «Recent Developments
in Peshitta Research», Journal of Norwest Semitic Languages 15 (1989) 39-52; J. Cook, «Inter-
preting the Peshitta: A Survey of Recent Publications», Journal of Norwest Semitic Languages 17
(1991) 206; J. JossTeN, «La Peshitta de I’Ancien Testament dans la recherche récente», Revue
d’Histoire et de Philosophie Religieuses 76 (1996) 395; R. TAvLoRr, «The Syriac Old Testament in
Recent Research», Journal for the Aramaic Bible 2 (2000) 119-139.
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tradicion siria: El ejemplo de la Peshitta 1 Cronicas 29;% el valor de
la Peshitta como version;% la Peshitta de Daniel, etc.

En cuanto a las coincidencias de la Peshitta y de los Seten-
ta en contra del texto masorético, se han estudiado varios libros:
Génesis,”® Josué,’® lsaias,” Jeremias,® Ezequiel,”® los doce

52 Ver |. PHiLIPS, «The Importance of the Peshitta in Syriac Tradition: The Example of the Peshitta
to 1 Chronicles 29», The Harp 5 (1992) 67-91.

5 Ver M. KosTer, «Peshitta Revisited: A Reassessment of Its Value as a Version», Journal of
Semitic Studies 38 (1993) 235-268.

5 Ver R. TAYLOR, «The Peshitta of Daniel: Questions of Origin and Date, en vi Symposium Syri-
acumy», 1992 (Orientalia Christiana Analecta 247), Pontificio Instituto Oriental, Roma 1994.

% Ver J. HaNEL, Die aussermasoretischen Ubereinstimmungen zwischen der Septuagint und der
Peshitta in der Genesis (Beitrage fir die Zeitschrift fir die alttestamentliche Wissenschaft 20),
Giessen 1911.

% Ver H. Macer, Die Peschitto zum Buch Josua, Freiburg in Brisgau 1916, 66. J. Erses, The
Peshitta and the Versions. A Study of the Peshitta Variants in Joshua 1-5 in Relation to their
Equivalents in the Ancient Versions, Acta Universitatis Upsaliensis. Studia semitica upsaliensia,
16, Uppsala, Uppsala University Library 1999.

57 Ver A. Van ber Koow, Die Alten Textzeugen des Jesajabuches. Ein Beitrag zur Textgeschichte
des Alten Testaments (Orbis biblicus et orientalis), Gottingen 1981, 287-288. K. HoLTeR, «Die
Paralelismen in Jes 50, 11aba im heraischen und syrischen Text», Biblische Notizen 63 (1992)
35-36.

%8 Ver P. F. FrankL, «Studien Uber die Septuagint und Peschitto zu Jeremia», Monatsschrift fiir die
Geschichte und Wissenschaft des Judenthums 21 (1872) 444-456, 497-509, 545-557.

% Ver C. H. CornIL, Das Buch des Propheten Ezechiel, Heinrische Buchandlung, Leipzig 1886,
153-154, dice que las coincidencias entre los Setenta y la Peshitta en contra del texto masorético
son innumerables. Considera que hay casos en que los Setenta influenciaron a la Peshitta desde
la traduccion, que la influenciaron después de haber sido hecha y casos en que el texto hebreo
era diferente del masoréico. W. ZimverLi, A Commentary on the Book of the Prophet Ezekiel.
Chapters 1-24, Fortress Press, Philadelphia 1979 es de la misma opinién. Ambos coinciden en
que la Peshitta es una traduccién bastante libre del hebreo. Esta opinién ha variado mucho, por
ejemplo, para M. J. MuLber, «Some Remarks on the Peshitta Translatios of the Book of Ezekiel»,
en DirRkseN — MULDER, The Peshitta, 169-182, la Peshitta se puede calificar como traduccion literal,
lo que le da autoridad para la critica textual, sobre todo cuando coincide con los Setenta.
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Profetas,®® Salmos,®' Job, Proverbios,%? Cantar de los Cantares,®
Qohélet®* y Daniel.®

Szpek considera que se ha hecho clasica la idea de que, cuando
los Setenta y la Peshitta coinciden en una lectura diferente del he-
breo, se debe, al menos en buena parte, a una dependencia de la
Peshitta con respecto a los Setenta.®® Esta claro que la iglesia grie-
ga tuvo mucha influencia en la version siria especialmente a partir el
siglo v. Dado que la Peshitta es una traduccion hecha por diferentes
personas, en épocas distintas y sin criterios homogéneos, no es
posible establecer un patron que dé respuesta de las relaciones de
ella con los Setenta,’” es preciso analizar cada caso. Sin embargo,
en general, dice Szpek,

La investigacion reciente ha demostrado que, mientras las varian-
tes textuales son importantes para la reconstruccion de la historia
textual de un libro en particular, su valor ha sido sobreestimado en

80 \er A. GELsTON, The Peshitta of the Twelve Prophets, Oxford 1987, 160-177.

81 Ver A. VogeL, «Studien zum Pesitta-Psalter besonders im Hinblick auf sein Verhaltnis zu Sep-
tuaginta», Biblica 32 (1951) 32-56, 198-231, 481-502. «Vogel dedica particular atencioén a las co-
rrespondencias extramasoréticas entre G y S [los Setenta y la Peshitta]. Llega a la conclusion de
que el texto siriaco demuestra ser generalmente fiable frente al original hebreo, e independiente
de G». Subrayados del autor. H. J. Kraus, Los salmos. 1-59, Sigueme, Salamanca 1993, 8.

52 \ler H. Pinkuss, «Die syrische Ubersetzung der Proverbien, textkritisch und in ihrem Verhéltnis-
se zu dem masoretischen Text, den Lxx und dem Targum untersucht», Zeitschrift fiir die alttesta-
mentliche Wissenschaft 14 (1984) 65-141, 161-222.

83 Ver J. M. SaLkinp, Die Peschitta zu Shir-Hashirim textkritisch und in ihrem Verhéltnisse zu MT
und LXX untersucht, E. J. Brill, Leiden 1905, 9-10.

64 Los citados de Dillmann y Schoors.

% \ler M. J. WynGARDEN, The Syriac Version of the Book of Daniel, Doctoral Dissertation, Uni-
versity of Pennsylvania, Leipzig W. Drugulin 1923, 19-21. Algunas de estas referencias estan
en Michael WEemzmwan, «Peshitta...», 50-84. J. A. Lunp, The Influence of the Septuagint on the
Peshitta: a Re-evaluation of Criteria in Light of Comparative Study of the Versions in Genesis
and Psalms, Diss. Jerusalem 1988. G. JanicHs, Animadversiones criticae in versionem syriacam
Peschitthonianam librorum Kohelet et Ruth, Leipzig 1869, 34 (Qohélet) 36 (Rut). A. KALLARAKKAL,
The Peshitto Version of Daniel: A Comparison with the Massoretic Text, the Septuagint and Theo-
dotion, Universitdt Hamburg, Hamburg 1973; R. TAvLoR, «The Peshitta of Daniel... ».

% Ver H. Szrek, «On the Influence of the Septuagint on the Peshitta», Catholic Biblical Quarterly
60 (1998) 251-267, aqui 251. Pero también su libro: Heidi Szrek, Translation Technique. También
ha estudiado Job. C. E. RiGNELL, The Peshitta to the Book of Job, Critically Investigated with Intro-
duction, Translation, Commentary and Summary, Monitor Forlaget, Kristianstad 1994.

%7 De hecho, SweTe, An Introduction, 66, afirmaba en 1914 que la Peshitta tenia influencia de los
Setenta en algunos libros.
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la reconstruccién del texto hebreo basico o en la determinacion del
caracter transicional de un libro en particular.5®

Esto ha sido demostrado, dice, por varios autores en referencia
a los doce profetas, Génesis-Exodo, Jueces y Ezequiel. Lo mismo
piensa la autora respecto del libro de Job. Y a la misma conclusién
llego con esta investigacion.

En cuanto a los salmos, Carbajosa supone que hubo, en varios
casos, influencia de los Setenta o de la Sirio-Hexaplar en las varian-
tes entre la tradicién oriental y occidental: 10,15; 37,22; 39,3; 49,20;
52,7; 93,4; 104,1-2.10.16.20.24; 119,176 y 147,16. Sin embargo,
como identificar esos casos no era el objetivo de su trabajo, no creo
que puedan tomarse como los Unicos en que los Setenta o la Sirio-
Hexaplar influenciaron algun coédice de la Peshitta.®® Dice:

En la mayoria de estos [ochenta y cuatro] casos la lectura secun-
daria entra en la tradicion manuscrita a través de la influencia de
la tradiciéon griega de los Setenta (directamente, a través de las
lecturas griegas de los autores griegos o sirios o a través de la
Sirio-Hexaplar) o a través de la influencia de las versiones sirias
del N.T.™®

En el libro de Job, seguin Szpek, las desviaciones de las traduc-
ciones con respecto al hebreo se deben a la ortografia, al intercam-
bio de tiempos y a errores obvios. La necesidad de plantear que
el texto hebreo original era diferente del texto masorético o que la
Peshitta recurrié a los Setenta, es poco frecuente en ese libro.

Para Szpek, hay varias formas de explicar las coincidencias de
los Setenta con la Peshitta en general: 1) Las coincidencias pueden
ser accidentales en naturaleza. 2) Las coincidencias pueden ser
el resultado de un tratamiento similar o una respuesta igual a una
dificultad del texto hebreo. Pero con frecuencia, los Setenta no fue-

68 Szpek, «On the Influence...», 253.
69 \Jer CARBAJOSA, «The Division...», 161.
70 CARBAJOSA, «The Division...», 161.
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ron consultados por la Peshitta en pasajes dificiles. 3) Solo algunas
coincidencias entre los Setenta y la Peshitta deben considerarse
evidencia de una influencia de los Setenta en la Peshitta.

De modo similar, Wietzman propuso cuatro causas para explicar
las coincidencias de la Peshitta con los Setenta en contra del tex-
to masorético. 1) Respuestas idénticas, pero independientes. 2) El
texto hebreo original era diferente del masorético. 3) Respuestas
idénticas, independientes, debido a una interpretacion exegética
comun. 4) Dependencia de la Peshitta con respecto a los Setenta,
y esto en dos formas, como correccion y como dependencia en el
momento de traducir.”' En pocos textos, dice, se puede estar se-
guro de que la Peshitta tradujo conforme a los Setenta, pero una
«dependencia literaria de P con respecto a los Setenta debe ser
tenida como una de las principales causas de los paralelos entre
ambas versiones».”

Szpek elaboré seis criterios para determinar si la Peshitta usé a
los Setenta, y he aqui los resultados con respecto al libro de Job: 1)
La coherencia del texto. Eso puede determinar si hubo o0 no necesi-
dad de interdependencia. Estas coincidencias pueden ser insustan-
ciales o importantes. Hay coincidencias que son importantes por-
que representan un alejamiento significativo del texto hebreo. De
244 coincidencias entre los Setenta y la Peshitta contra el texto ma-
sorético en el libro de Job, 188 son insustanciales. 2) Si el texto de
la Peshitta no contindia con la lectura de los Setenta, debe pensarse
que no recurrio a ellos en la palabra o palabras en que coincide. En
el libro de Job, solo en 12 capitulos hay una coincidencia sostenida,
pero dicha continuidad no va mas alla de tres o cuatro versos (caps.
18; 29; 30 y 32). 3) Si la Peshitta traduce normalmente de determi-
nada manera, cuando coincide con los Setenta no se debe a que los
haya copiado. De los 244 casos en el libro de Job, 114 se deben a
la forma de traducir de la Peshitta. 4) Si la coincidencia entre los Se-
tenta y la Peshitta esté en otras versiones, la posibilidad de depen-

™ Cf. Wermzman, «Peshitta...», 54.
72 \WerrzmaN, «Peshitta...», 57.
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dencia entre ellas dos es mas fragil. De los 244 casos del libro de
Job, en 106 la variante esta en otras versiones (Aquila, Simmaco,
Theodocion, Targum y Vulgata). 5) Hay textos verdaderamente difi-
ciles en que no se ve que los Setenta influenciaran la traduccién de
la Peshitta. 6) Las lecturas diferentes de la Peshitta, con respecto al
hebreo, sugieren que no consultd a los Setenta.

En conclusion, para Szpek, «noventa y ocho punto cuatro por
ciento de las coincidencias de la Peshitta con los Setenta, pueden
explicarse como el resultado de algo diferente a una influencia en la
traduccion de los Setenta sobre la Peshitta».”

Es necesaria una palabra sobre el papel de los targumim. Va-
rios autores han sefialado que los traductores de la Peshitta fueron
influenciados por algunos targumim, especialmente por Onkelos.™
Se ha llegado incluso a decir que toda la Peshitta fue traducida de
unos targumim, ahora perdidos, cercanos a Onkelos. La opinion de
Weitzman es que no es necesario pensar en dependencia literaria
entre la Peshitta y dichos targumim.”

El estado de la investigacion de las coincidencias de
los Setenta y la Peshitta contra el texto masorético
en el Qohélet

Hay algunas veces en que la Peshitta se separa del texto maso-
rético. Kamenetzty cuenta 48.7 En 7 ocasiones utiliza el geré y no
el ketib. En 5 ocasiones sigue los textos occidentales en lugar de
los orientales.

Sefala también que en 1,17; 2,8.25; 5,15; 9,1; 10,3.10 y 11,10,
la Peshitta sigue a los Setenta y no al texto masorético. En otras

7 SzrPek, «On the Influence...», 261. Weitzman dice que no se ha detectado influencia de los
Setenta en la Peshitta, tratandose del libro de Job, asi como Reyes y Crénicas. WEITzmaN, «Pes-
hitta...», 58.

4 Esta opinién es por demas interesante, pues es posible que Onkelos no sea otro sino Aquila,
como ya sefialaba B. de MonTraucoN, Origenis Hexaplorum quae supersunt, 50.

75 Cf. Weirzman, «Peshitta...», 83.

76 \ler KAMENETZKY, «Die P‘sita», 181-239.
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ocasiones es posible que la Peshitta haya sido corregida conforme
al griego: 2,16; 5,16; 7,2.21 y 12,5. Sefala los textos en los que
es posible que el texto hebreo fuera diferente del actual, debido a
la coincidencia de la Peshitta con los Setenta: 1,13; 4,17; 6,8; 8,2
y 9,4. Finalmente, sefiala las ocasiones en que la Peshitta, junto
con los Setenta, se separa del hebreo: 2,25; 5,3.6.16; 8,1.11; 9,2 y
12,13.

Las veces en que coincide con Simmaco (9,3 y 12,5) y con Aquila
(9,10), no se deben a dependencia, sino a interpretaciones iguales
del texto hebreo.

Este trabajo de Kamenetzky es basico y esta bien fundamentado.
Sin embargo, no da cuenta de todas las veces en que los Setenta y
la Peshitta coinciden en una lectura diferente del hebreo y, ademas,
algunas de estas coincidencias no tienen una explicacion suficien-
temente clara. Schoors dio cuenta de algunos otros textos en que
se da dicha coincidencia y en varios difirid de la explicacion dada
por Kamenetzky. Encuentra 75 veces en las que los Setenta y la
Peshitta coinciden en contra del texto hebreo.”” Por ello, en el anali-
sis que presento en el capitulo segundo pongo la opinién de ambos.
No he encontrado ningun estudio dedicado a este tema, posterior
al de Schoors.

Segln Kamenetzky no hay influjo de la Peshitta en Aquila, Sim-
maco y Theodocion. Respecto a las unicas veces en que coincide
con alguno de ellos en contra del texto hebreo, se podria pensar
en una interpretacion similar del texto hebreo: 9,3 (Simmaco); 12,5
(Simmaco ).9.10 (Aquila).

Schoors difiri6 de Kamenetzky en cuanto a la dependencia de la
Peshitta con respecto a los Setenta. En su articulo escrito en 1985,
toma como referencia al articulo de Kamenetzky, pues afirma que

7 Ver A. ScHoors, «The Peshitta of Kohelet and its Relation to the Septuagint», en C. Laca — J.
A. Munimiz — van L. Rowmpay, After Chalcedon. Studies in Theology and Church History. Offerred
to Professor Albert van Roey for His Seventieth Birthday (Orientalia Lovaniensia Analecta 18),
Department Oriéntalistiek Leuven, Uitgeverij Peeters, Leuven 1985, 347-357, Aquila aui 348.
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no se ha hecho un estudio sistematico de las coincidencias de los
Setenta y la Peshitta cuando se separan del hebreo. Las veces en
que la Peshitta y los Setenta coinciden en contra del texto hebreo
se pueden explicar de la siguiente manera:

a) La forma como se entendio el texto hebreo por los Setenta y
por la Peshitta, por alguna correccién en la que coinciden, por algu-
na variante en alguno de los manuscritos o por un texto hebreo dife-
rente del actual, es decir, sin presumir que hubo contacto entre los
Setenta y la Peshitta: 1,11.16; 2,12.24; 3,13.15; 4,2.16; 5,14.16.19;
6,12; 7,10.12.17.19.23.25; 8,1.3.11; 9,3; 10,5.6.14.15.20; 11,5 y
12,5.9. Estos textos que Schoors clasifica juntos merecen una dis-
tincién, pues las causas de la coincidencia son diversas. El las unié
por la finalidad de su estudio. En este rubro estan los textos en
los que él no supuso que hubiera dependencia de la Peshitta con
respecto a los Setenta, que yo he dividido en tres tipos: 1) coinci-
dencias debidas a una vocalizacion diferente de la masorética; 2)
coincidencias debidas al estilo de traduccion; 3) coincidencias con
alguna variante en la tradicién textual hebrea.

b) Por una revision de la Peshitta -posterior a la primera traduc-
cion-, de acuerdo con el texto de los Setenta: 1,13; 2,15-16; 4,17;
5,3.6.16; 7,2.21; 8,1; 9,2; 10,19; 11,3 y 12,5. En mi clasificacion
también tomé este rubro por ser bastante claro.

c) Textos en que esta claro que la Peshitta se tradujo bajo influen-
cia de los Setenta -no que la coincidencia se debiera a una correc-
cion hecha una vez elaborada la traduccion-: 1,10.17; 2,2.8.20.25;
3,11.18; 4,12.13.15; 5,1.5.15; 6,8; 7,24; 8,2.4.44.7.8.8.17; 9,1;
10,1.3.10; 11,10 y 12,6. También tomé este rubro en la clasificacion
de los textos que presento en el capitulo dos.

El autor pretende demostrar que hubo influencia -anterior o poste-
rior a la traduccion- de los Setenta en la Peshitta.
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Gentry™ ha analizado las versiones sirias y las ha comparado con
el hebreo. En dialogo con él, John Meade afirmé que, en el Qohé-
let, la Peshitta, si bien traduce al texto hebreo, depende en partes
del griego, y que ambas traducciones se hicieron en el siglo i de
nuestra era.”

Esto nos indica que la valoracion de las coincidencias de los Se-
tenta y de la Peshitta debe tener en consideracion la traduccion siria
hecha sobre el griego (Sirio-Hexaplar), sobre todo en los casos en
los que se puede suponer dependencia de la Peshitta con respecto
a los Setenta.

Como se puede apreciar, el campo de investigacion sobre la
transmision textual del Qohélet es muy vasto. Mi intenciéon no es
profundizar en ninguna de las versiones o en el Targum, sino ana-
lizar las causas de las coincidencias de los Setenta con la Peshitta
cuando son diferentes del texto masorético.

Lo primero que debemos tener en cuenta es que la traduccién Qo-
hélet-Setenta (quinta columna) esta, de una manera anormal -se-
gun la traduccion de los Setenta-, muy apegada al texto hebreo;®
tanto que se ha planteado que el autor de esa traduccién fue el
mismo Aquila. Esta constatacion nos exige reconocer las caracte-
risticas de la traduccion de Aquila, especialmente del Qohélet. Aho-
ra bien, si queremos un real acceso a los fragmentos que tenemos
de ella, es preciso recurrir a la Sirio-Hexaplar, que algo conservé en
sus margenes.

Junto con la forma de traducir de Aquila, se impone un recono-
cimiento de la de Simmaco y Theodocion. En el caso de Qohélet,
tenemos una buena parte de la revision de Simmaco gracias espe-

8 \Ver P. GENTRY, «Hexaplaric...», 15.

% Ver http://septuagintstudies.wordpress.com/2009/08/22/determining-dependency-between-
ancient-versions-part-1/#more-266.

8 Cf. S. Hom-NiELseN, «On the Interpretation of Qohelet in early Christianity», Vetus Testamen-
tum 24 (1974) 168-177, aqui 170; lo expresa asi: «La traduccion de los Lxx de Qohélet es pecu-
liarmente diferente del resto de los Lxx en que es cuidadosamente literal».
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cialmente a Jerénimo, pero no es posible evadir la pregunta sobre
la poca necesidad de las dos ultimas revisiones dada la cercania
que mantienen los Setenta con el hebreo -y con Aquila-, y dada la
misma traduccién de Aquila. Por eso mismo llama la atencién que
la version de Simmaco sea tan diferente de las otras griegas. Sin
embargo, esto hay que reconocerlo en una comparacién general de
los textos que subsistieron de Simmaco con los Setenta, cosa que
realizo en el tercer capitulo.

En cuanto a la Peshitta y los Setenta, es aceptado cominmen-
te por los estudiosos, que tradujeron del hebreo, y ambos en épo-
cas muy tempranas de la era cristiana -tratandose del Qohélet. La
Peshitta como los Setenta es, en este caso, una traduccion muy
apegada al hebreo. Una revision de su estilo de traduccion, puede
revelar la importancia que toman los textos en que se separa del
texto masorético. Si los Setenta tienen la misma tendencia, se hace
imperativo analizar las causas en que ambos coinciden en contra
de dicho texto.

La Sirio-Hexaplar tiene una importancia relativa en esta inquisi-
cion, puesto que es una traduccion del griego al sirio, aunque a
veces se separa del mismo texto de los Setenta para aproximarse
al texto hebreo. Ademas del hecho de que contiene las variantes de
Aquila, Simmaco y Theodocién, aporta pocos elementos a nuestra
discusion.

La Vetus Latina no ha visto, hasta el presente, una edicion critica.
Me di a la tarea de hacerla -limitdandome al Qohélet-, para percibir
las ocasiones en que ella misma tiene variantes y cual es la relacion
de ellas con el asunto que me interesa en esta tesis.

El Targum tiene, como la Sirio-Hexaplar, una importancia relati-
va para esta investigacion, pues se trata no precisamente de una
traduccion, sino de una explicacion del Qohélet. Los autores no se
aventuran a precisar su fecha de composicion, pero, en todo caso,
la colocan antes del codice L (1009), que representa al texto maso-
rético. En el caso en que coincida con los Setenta y la Peshitta en
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contra del texto masorético, el Targum puede representar un texto
premasorético. En otras ocasiones, el Targum coincide con algunas
variantes de cddices hebreos posteriores al 1009 y, en ese caso,
dichos cdédices bien pudieran representar una tradiciéon textual un
tanto anterior y diferente de la del masorético. El Targum y dichos
codices toman especial relevancia en el apartado tres del capitulo
segundo.

Entre las paradojas de la historia esta el que el texto hebreo mas
antiguo que poseemos del Qohélet es, en realidad, posterior a los
de las versiones que han llegado a nosotros, tanto de los Setenta,
como de la Peshitta, la Sirio-Hexaplar, la Vetus Latina, la Vulgata y
el Targum. Esto, por si mismo, da un valor especial a las coinciden-
cias de que hablamos.

Segunda parte: Coincidencias de los Setenta y la Peshitta
contra el texto masorético de Qohélet

Introduccién

En esta segunda parte de la sintesis de mi tesis doctoral, los tex-
tos estudiados son divididos, precisamente, en los seis rubros se-
Aalados en el resumen. Un cuadro sintético puede apreciarse en las
conclusiones.

Los dos primeros grupos contienen las coincidencias que pudie-
ron derivarse del proceso de traducciéon. Comprenden aquellas que
se debieron a una vocalizacion diferente de la masorética y las que
se debieron a un similar estilo de traduccion.

En el primer rubro se trata de un criterio objetivo, pero que puede
no ser unico, es decir, las coincidencias que entran en este rubro
pudieron originarse en otra causa y la diferente vocalizaciéon pudo
ser solamente una de ellas.

En el segundo rubro -coincidencia por el estilo semejante de
traduccion- se pudieron haber considerado las coincidencias por
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una vocalizacion diferente de la masorética, pues los Setenta y la
Peshitta coincidieron en hacer una lectura diferente. Sin embargo,
decidi incluir en este segundo grupo aquellos textos en los que la
coincidencia no se puede explicar solo por la vocalizacion, sino al
estilo de los traductores o a casualidad.

Los grupos tres, cuatro, cinco y seis contienen las coincidencias
que se pudieron deber a la transmision, en el tercero, del texto he-
breo, en el cuarto y el quinto, al contacto que pudo haber entre los
Setenta y la Peshitta y en el sexto, de las correcciones que pudo
tener el hebreo por parte de los masoretas o algun rabino.

En el tercer grupo puse los textos en los que la coincidencia pudo
deberse a un texto un tanto diferente del texto masorético en algu-
nos manuscritos hebreos o en el Targum. Puse todas las coinci-
dencias que pudieron haberse basado en dichas variantes. Esto no
quiere decir que los traductores hubieran, de hecho, tenido acceso
a un texto diferente del consonantico actual, sino que asi pudo ha-
ber sido, de modo que todas las coincidencias que entran en este
grupo pueden estudiarse bajo otro aspecto. Si en este trabajo las
consideré como dependientes de una tradicion textual un tanto di-
ferente, es para hacer una clasificacion de primera instancia, que
puede ser revisada posteriormente.

Los grupos cuarto y quinto estan intimamente emparentados, de
hecho, es dificil percibir su diferencia a simple vista. En el cuarto
estan las coincidencias que no parecen casuales o de estilo -gru-
po segundo-, sino que indican dependencia en la traduccion. En el
quinto, estan las que revelan que no hubo dependencia en la tra-
duccidn, pues en el contexto hay diferencias entre los Setenta y la
Peshitta, sino que hubo alguna correccién en la Peshitta, que pudo
basarse en los Setenta y que pudo haber entrado en el texto sirio
durante la transmision textual.

El sexto grupo es independiente completamente. En él estan las
coincidencias que no se debieron ni a la traduccién ni a la transmi-
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sion, sino a un cambio en el texto consonantico que habrian realiza-
do los masoretas o algun otro corrector -por ejemplo, Aquiba.

He clasificado en seis rubros las causas de las coincidencias.
Como Szpek con respecto a Job y Kamenetzty y Schoors con res-
pecto a Qohélet, considero que hay casos en los que es inevitable
suponer la dependencia de la Peshitta con respecto a los Setenta,
ya sea durante la traduccién o en alguna correccién posterior. Como
Szpek, considero que esos casos son pocos, asi como también
aquellos en los que se debe suponer un texto hebreo diferente del
texto masorético.

Esta segunda parte esta centrada en el estudio y anadlisis de cada
uno de los ciento sesenta y dos casos que encontré.

Abrevio texto masorético con Tm, Setenta con Lxx, Aquila con Aq,
Simaco con Sim, Theodocion con Th, Vetus Latina con VL y Sirio-
Hexaplar con S-H. En el espacio de esta parte es imposible poner el
analisis de cada texto y reportar las opiniones de los comentaristas.

1. Coincidencias debidas a una vocalizacion diferente
a la masorética

1.1. El texto masorético no tiene dificultades
1.1.1. El texto masorético se lee correctamente

2,7 Lxx: KTTOLG PouvkoAtov / (P2 Map constructo) / IR Mapn Tm
/ BoukoAlov Th (genitivo) / iada .o Peshitta (constructo)
/ ¥ 091 <o S-H (constructo) / XY 1IN 1P R Targum
(no parece estado constructo. El de la Biblia poliglota complutense
dice AR) / armenti (genitivo) HI Ecl 265,116 / armenta AM-A cup 10
CHRY V, 830 HI Ecl 263,65 ITALA LEANDER reg (Migne 1878) LEA
Vg.
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10,1 Lxx: dVOWaTOC / (M) / IRi7, de perfumista Tv / WOpoOV
Aq (Field) / =>n.ma, de perfume Peshitta 8a1 9¢1 10c1 11c1 S-H
(~sxn1) / suavitatis VL / suavitatem Vg.

12,6 Lxx: koL GUVOALBT / (137) / Y10 Tu (qal imperfecto de 717)
/ ms¥ .y 1o Peshitta.

Lxx: GUVTPOXAOT) / Y1) Tm/\, mida Peshitta (117) /
I\ & Ksaaxa S-H/ confringatur ITALA PSALT Moz Hl Ecl
Vg / conteratur PS-MEL P PS MEL V / impediatur HI ep HI Pach.

1.1.2. Adjetivo como sustantivo

12,5 Lxx: 4m0 OYoug / €l 10 Vo B 68 147 155 C (12137) /
(M321) /32372 Tm (adjetivo) / Ko __n Peshitta S-H (sustantivo).

1.1.3. Diferencia por la acentuacion

1,17 Lxx: Kol YVROLY /NPT Twm (infinitivo constructo o sustanti-
vo) / K& 1, ~Ka Peshitta (participio pasivo ¥17") / K& .0 S-H
(sustantivo) / et stultitiam HI Ecl / atque doctrinam Vg.

7,12 Lxx: YVWOeEWG ThHG oodleg / 00 NVT: Tv/

RK&Mmawl K&, Peshitta / wWamawa mdia . S-H/
scientia sapientiae HI Ecl / eruditio et sapientia Vg.
1.2. El texto masorético con ciertas dificultades
1.2.1. Correcciones al texto hebreo

3,18 Lxx: kel T0D O€iat / (M1 BHS, hiphil) / RiR751 Tw
(qal) / asamm\a Peshitta S-H (aphel ¢pa‘el?) / ostenderit HI Ecl
GR-M dial 4,3 / ostenderet ITALA GREG M dial Vg.

5,16 Lxx: koL BUUG / (9V21)/ DY) T (qal) / K\ oiaa, y con
ira, Peshitta Targum (¥1277) Targum Villa-Amil n.5 Targum Geniza

253



Javier Quezada Del Rio

Targum Ms 2 de Salamanca (9'0121) Targum de Sperber®' (112121)
Targum Urbaniti 1 (23227) / ~K&>woa S-H / iracundia PS-AM
1,28,4 ITALA Il AMB. Nab 6,28 / indignatione HI Ecl.

8,11 Lxx: Ywopeévrn / (up3) pte. / WYL Twm (niphal perfecto) /
YLYeaBoL Sim (segun Nobil. Segun Field la S-H atribuye Koo a
Sim, que es perfecto) / Kaax %> Peshitta (participio) / profertur
ITALA BREVIAR. Goth Vg (indicativo o subjuntivo) / fit ITALA CAS/
SIAN conl 7 / omite HI ECL / 1°2911 Targum.

10,15 Lxx: KOTWOEL 0TOVG B C/ KOTWOEL OTOV SA/ 11N
v/ o odm) <A Peshitta / ml xad S-H.

1.2.2. El texto masorético no esta incorrecto

1,4 Lxx: Topevetar / 797 Tm (participio) / \\ Peshitta S-H
(perfecto) / vadit HI Ecl y en general VL.

Lxx: ’épxe‘rocL / R2:Twm (participio) / &< Peshitta S-H (perfecto)
/ venit HI Ecl y en general VL.

514 Lxx: v Topevdn / (‘:[E)__‘w', que vaya, imperfecto qal)

/ 15’27 Tm, que lleve (imperfecto hiphil) Targum (5’?& XI7) /0
ouvvaTeleboetal Sim (futuro indicativo, voz media) (Field) / A vr¢an

10,5 Lxx: 0 €EAABeV / (R¥™Y, que nunca se usa en el Tm) / XYW
Twm (participio) / oo 1 Peshitta S-H.

10,6 Lxx: 0 &ppwv / (5201, necio) Lxx Aq Sim Peshitta (r¢\ 1 o)
S-H (tt;lv_z) Targum Vg (stultum) / 5;@3, necedad Tw.

81 El Targum de Sperber es el Ms. British Library 2375, segun Philip ALEXANDER, «Profile Targum
Qohelet», AS 9,1 (2011) 101-114, aqui 101.
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1.3. Vocalizacion diferente con trascendencia teoldgica

3,19 Lxx: Ovvavrnu(x (primera) / (M2PR) / MR Tw (absoluto) /
OUp.BOLLLOL Sim / estado constructo Peshitta S-H Targum / eventus
HI Ecl 3,18/21 (las tres veces, eventus filiorum) / interitus TA Ecl pr
(interitus est hominis).

Lxx: ouvo'cvrnuoc (segunda) / (MpR) / 1P Tm (absoluto) / es-
tado constructo Targum Peshitta S- H / eventus HI Ecl 3,18/21 (tres
veces, eventus filiorum) / interitus TA Ecl pr (interitus est hominis).

3,21 Lxx: €l avoaPalver / (T7um) / 7797 Tm (no es pregunta-
condicional) / 1"R Targum (condicional) / . Peshitta S-H (condi-
cional) / VL (condicional).

Lxx: €l KO(‘EOLBOLI’.VEL / (A77%7) / Tm (no es pregunta-condicional)
I "R Targum (pregunta) / __~ Peshitta (sobrentendido) S-H (pre-
gunta) / VL (pregunta).

8,1 Lxx: Kol ocvocLﬁng / (191, adjetivo o sustantivo) / 17 Twm (sus-
tantivo) / .2 w10, sin pena Peshitta (adjetivo) / RAama o
S-H (adjetivo) / improbus HI Ecl (adjetivo).

Lxx: pLonBnoetaL / (R3w”) / X3g* Tm/ Kadicn Peshitta S-H.

10,3 Lxx: koL @@ AOyLELToL Tavte Gdpoovvn €0ty /y todo lo
que piensa es necedad (X7 500 bon qR7) /
X7 220 555 MR T/ ,m Khalam arwdwa \ao Peshitta/
_,_\K Kés\n_\lv_z womla arwda __ma S-H/ et dicit:
omnls insipiens est HI Ecl / suspicatur de omnibus quia stulti sunt
Sim (Field) / omnes stultos aestimat Vg.

10,10 Lxx: ToD ocv6peLOU /'S A 248 252 254 296 298 / T() AvdpL

ov B/ toD avﬁpog pocos/(ﬁw:ﬂ part|C|p|o gal GK 50b) / WWD'T T™
(hipil infinitivo constructo) / 0 yopyeuoocuevog €lc Sim.
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(W27) / <z Peshitta (MW7) / RaoAQ S-H/ fortitudinis HI
Ecl / industriam Vg.

2. Coincidencias debidas al estilo de traduccién
2.1. No hay clara coincidencia
8,8 Lxx: €kovota /11050 Tm/ €€ovotalwy B/ =a\ \ax Pes-

hitta / XV_A_L S-H (adjetivo o participio) / potens HI Ecl / potestatem
SED-S misc ITALA BREVIAR Goth.

9,14 Lxx: Xocpoamxg /(@"7981) / Lxx Sim dos manuscntos hebreos
(Kennicot de Rossi, segin Ginsburg) / 21982 Tm / omoraxtouoc
Sim (Field: S-H: ~RALw) / ~o»anld Peshitta /| Rora S-H /
munitiones Vg.

2.2. Cambio ligero al texto masorético
2.2.1. Traduccion del infinitivo absoluto

4 2 Lxx: KocL ETI'T]VEOOC €YW /"X 2wt Tw (infinitivo absoluto) /
Kol €uakapLoa Sim / aar o Peshitta (perfecto) / s\ oo S-H
(perfecto).

8,9 Lxx: Kol €dwka /7iN3) Twm (infinitivo absoluto) / %amLa Pes-
hitta S-H (perfecto) / et dedi HI Ecl ITALA BREVIAR Goth Vg. Como
en 4,2y 9,11, los Lxx y la Peshitta traducen el infinitivo absoluto con

un aoristo (perfecto), en 4,2 también Sim lo tradujo con aoristo.

9,11 Lxx: koL €180V / 7IRT] Tw (infinitivo absoluto) / ¥, 1o Pes-
hitta S-H (perfecto) / et uidi Hi Ecl Vg.

2.2.2. 77, por plural

1,16 Lxx: €y€vovto / 70 Tm/ ooma Peshitta S-H (plural) Tar-
gum / qui fuerunt HI Ecl.
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4,16 Lxx: €Y€vovTo / €Y€Veto S/ % Tm/ aama Peshitta (plu-
ral) / <ama S-H (singular).

2.2.3. Adicion del articulo

3,1 Lxx: Xpovog / S* / afladen 0 B A/ Wpa Sim / Peshitta S-H
(con articulo).

2.2.4. Los Lxx y la Peshitta omiten el articulo

3,13 Lxx: 0 avOpwmog / avpwmog S A (omiten el articulo) /07N
Tm/ xar \a Peshitta (sin articulo) / x131a \a S-H.

5,18 Lxx: avBpwmog / S B A Peshitta S-H/ 0 avbpwtog V /
QIRI™72 Tm.

2.2.5. La Peshitta es diferente en el contexto

2,2 Lxx: TOLELG / 7TWY Tm/ moLeL; Sim (Field) / moLel; Th (Field)
/ y&aas Peshitta /,5&~ ~aas S-H (las dos versiones sirias
traducen con verbo finito, en Tm es un participio) / frustra deciperis?
AN Fris 364 GREG M Evang 1,10, GREG M VIl Ps Poen GREG M
Moral 18 LEA vg 21 LEANDER reg TA Ecl 12 Vg / facis? HI Ecl frus-
tra derisum PIR 18/ frustra decipitur PRIMIN Dicta / frustra deciperis
SALON Ecl.

3,15 Lxx: kol 000 ToD (neutro plural) / 5 TR Twm (singular) /
1 % \ao Peshitta/ 1™ \_.mle S-H.

3,17 Lxx: €l / koL €bToe B 68 248 298 Peshitta Vg / €xel elma
A C 155/ et BED Cath PS-EUS-C2, 1 ITALA OROS Ap 23,4 / dixit
HI Ecl.

4,12 Lxx: EMKPOTELWOT / DTepLoyoeL 253 / 12PN Tm (qal con

sufijo de tercera persona masculino singular, en Iugar de P, cf.
GK 60d) / U‘ITEpLOXUVO[] Sim (Field) / - x 1 Peshitta (sin sufijo)
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/ om <~r._\és\_\ S-H / eum HI Ecl / quispiam (praevaluerit contra
unum) Vg.

4,17 Lxx: Umep 80 / S/ LTeEp TO doubal SeV / () /
Twm (infinitivo constructo) / 60“0( Aq Th (Field) /
NKhadman . 2\, Peshitta / Kdamam > L. S-H/
quam ITALA AVG spec ITALA ISID sent 14 SED-S misc TA sent
3,31 Vg.

Lxx: KakOV / Sim (Field) ITALA AVG spec 8 HiEcl SED-S misc
13,17,1 Vg / kaAOV S muchos mintsculos Sim (igual a los Lxx: S-H)
/Y7 Tm/ 2\ a Peshitta / ¥ .2 S-H. La indicacion de la S-H
debe entenderse en el sentido de que el texto de la S-H (K¥.x_.1)
es diferente de los Lxx, que debid ser (:lv:\, es decir, KKAOV).

5,15 Lxx: TOVNp& GPPWOTLY / ﬂ‘zﬁﬂ 1Y7) Twm (sustantivo-adjeti-
vo) / ’x_.a <amAaa Peshitta (sustantivo-adjetivo) /
~xy o ,m <Kamiaa S-H (sustantivo-verbo-adjetivo) / pessimus
languor ITALA AMB Nab 6,28 / languor pessimus HI Ecl.

6,8 Lxx: Tl¢ / S°AAg Sim Th (Field) / omiten S* B (no la toman
como pregunta) / 1 Tm/ =awma S-H ¥~ Peshitta (como una
afirmacion).

7,17 Lxx: Tvee un /7182 Tm/ <nla Peshitta / \a S-H.

7,24 Lxx: UTEp 0 MV / (PR & Mgwn?) / may=nn Tu/

~oma \a o L.d, ~Kowod Peshitta /

~Kowod t\’om'\ - '\_.}f\_' Peshitta 8a1 9¢1 10c1 11c1 12a1fam
/ yom dL)A K 2 Lés S-H/quam
erat ITALA AMB Trin / multoque magis quam erat BED Ct 4 / magis
quam erat ITALA CASSIAN conl 8 COL in 1,4 / longius quam erat
ITALAHIER Ep 8 /longe plus quam erat ITALARUFIN GREG M or 1
ITALA RUFIN Orig 4 / magis quam erat HI Ecl / longius multo quam
erat PS-HI bre 91 / multo magis quam erat Vg.
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8,9 Lxx: T0D Kok@ooL / U173 (adjetivo) Tm / ToD Kak®oaL Th
(Field) Peshitta (a.x.<a*n\) S-H (infinitivo) affligeret HI Ecl / €lg
kakOV Sim (Field) in malum ITALA BREVIAR Goth.

8,17 Lxx: 60a. &V (primero) / (&R 5:;?) [ UR Sw: Tm/
a \a Peshitta (WR 553)/ <1 om S-H.

Lxx: kil ye 000 6w /o8 831 Tm/a \aa Peshitta/ 2 = am
S-H.

9,4 Lxx: 0 kKOwV 6 COV/(n 253) /1 2535 Tm/ kol (GrTu
Sim (Field) / yua a\a Peshitta S-H / canis vivus Vg.

9,11 Lxx: KoL Y€ (2°)/ kel BV Peshitta (0) S-H (a) / 221 Tu.

9,12 Lxx: Eva / Y17 Tm (imperfecto qal) / ~ 1, Peshitta S-H
(perfecto) / nescit HI Ecl.

10,14 Lxx: €yvw / Y710 Tm (imperfecto) / a1, Peshitta S-H
(perfecto).

Lxx: TO YEVOWevov / (W) / mmmy Tw/ 27V tres manuscritos
(segun Kennicott) o cuatro (segtin de Rossi, quien afiadio uno) / Ta
ﬂpoyevéueva Sim / Kama Peshitta/ Kama om S-H / quod fac-
tum est HI Ecl (antepone quid sit) / quid ante fuerit ITALA BREVIAR
Goth Vg (quid ante se fuerit).

10,20 Lxx: ThY dwvny cod /B (00D Ty ¢pwrny) S° A Sim
Th (Field S-H) / Ty ¢wvny S* Sipany Tu (sin prefijo) /
Peshitta S-H / vocem tuam ITALA BREVIAR Goth Vg / vocem HI Ecl
/ sentenciam Vg.

Lxx: A0yov 00D /S B A (afiaden 00D) Peshitta ( &, plu-
ral) S-H ( 1 <&\w) / fin del versiculo segun ITALA BREVIAR
Goth y HI Ecl 10,20 (unicos testigos con el versiculo completo) /
verbum HI Ecl ITALA BREVIAR Goth / sentenciam Vg.
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11,6 Lo el¢ €omépav S Sim ad sum HiEcl Hi Jov 1,29 / ¢€v
omepe B A ~x>»i1oa Peshitta S-H (zéversperi ITALA SALON
ECCLES (Migne 1865) VERAN / 2707 (2) Tm / kol Oyipwov Sim
(Field).

12,13 Lxx: kove / (yW) SBAC 411 Cc C®abd 125" 149,161
248 252 260 296 311 336 338 339 357¢ 443 542 543 547 548 549
602 613 645 698 706 728 766' 766" 795 Chr Dam GregNa Max" Ol
Arm Sa = Ald Compl Sixt** Aq Th Peshitta (xnx) S-H (axnx)/
aKkoveTaL V (como Tm) Cod. 23 253 998 O 359 / ¥l Twm (niphal
perfecto) / audi HI Pach / auditor ITALA PS. AVG Spec 6 / auditus
est HI Ecl / audiamus BON 69 ITALA BREVIAR Goth GR-M dial 4,4
ITALA GREG M dial 4 TA Ecl pr TA Ecl 33.

2.2.6. Con oftras coincidencias

1,17 Lxx: EMOTNUNY / C / m1520 33 manuscritos (segiin Kenni-
cott) o 107 (segun de Rossi, quien afiadié 74) / VénOLg V/ mbo
v/ K and\aama Peshitta S-H / 120192191 Targum / stultitiam HI
Ecl ITALA VERAN SALO Ecl / prudentiam VL Cod Valv.

2,3 Lxx: fALov / 2n9a Tw/ WY un manuscrito (segtn Kenni-
cott) dos manuscritos (segun de Rossi, quien afiadié uno) / x>y
Peshitta S-H / coelo Cod Valv / sole HI Ecl.

2,8 Lxx: 0LVOY 00V KoL 0Lvoyowug / B Th (S-H) 998 C ¢ 357 125!
161 248 252 338 339 542 543 549 Ol = Compl S-H (en margen).
La coincidencia entre los Lxx y la Peshitta se da en los dos sustan-
tivos en plural: 0LYOY00UC KL OLVOYO0C S° A O-411 574 C? a®!
b'25 d3%7 149 260 296 311 443 547 548 602 613 645 698 705 706
728 766" 795 Chr Did GregAg GregNy Or PsChr PsAug Arm Fa Sa
GlosY Peshitta (K& _.nro ~Kdany) VL HI Ecl (cipos et urceos o
bien vini fusores et vini fusitrices o bien ministros vini et ministras)
Vg (scyphos et urceos in ministerios ad vina fundenda) / N7 77Y

82 Segun Peter GENTRY, «Hexaplaric Materials», 25.
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TM‘. Otra§ versions no refieren a personas, sino a cosas: KUALKLOV
KoL KUALKLO una copa y copas®® Aq (BHS Field S-H Kmio ~Kma)
/ mensarum species et appositiones Sim (segun Jerénimo) /
MW R PUIYT P WD XMW PTG 72 Targum.
3,4 Lxx: oD kOYeoba / Peshitta (01oial) S-H/ 71990 Tw.
Lxx: ToD 0pxnoacbu / Peshitta (0xoixl) S-H/ TiP7 Tu.
3,5 Lxx: To0 ouvayayeLy / Peshitta (axva~\) S-H/ 093D Tm.

3,11 Lxx: 0mwe un / X5 =wr Han v/ s v Peshitta /
A1 aaL e S-H.

4,13 Lxx: TOALG /127 Tm/ L\, Peshitta S-H.

4,15 Lxx: ToD veawiokov /191 Twm/ o\ Peshitta (en el
v.13 tradujo ‘I‘?‘ por ttAlv)/ ~nmi, S-H (en el v.13 tradujo 15’

por =LA\).

7.1 Lxx: YeV€oewg OTOD/YeVéTewe S* B Peshitta whaa.\.<a
/97211 T/ ol Kdlam

7,10 L év codle / (TMI02) / TR0 Tv/ K¥aaws Peshitta
S-H.

7,16 Lxx: €KTAXYTIC / DRIWN Tv / m>» & & Peshitta S-H / obstu-
pescas FAC def 8,5,17 ITALA FULG FERR ep 7 HI Ecl Fend ep 7,3
HI Lc 25.

8,7 Lxx: ODK €0TLY [(R)/0RTm/ ¥..\ Peshitta (omite el sufijo)
/ < <\ S-H (omite el sufijo).

8,9 Lxx: kol (primero) / adicion Lxx Peshitta S-H.

8 F. VINEL, «Le texte grec», 291, sefiala que oivoydén es un término clasico que designa un tipo
de vaso y no una persona.
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10,10 Lxx: TpOowmov / 0°197X2 Tm/ 0°19*1> manuscritos orien-
tales (BHS) | XA, rostro, cara, nariz (sin la negacién) Peshitta /
~aa e S-H/ et faciem eius HI Ecl 337,156 / et hoc non ut prius
ITALP(S AVG. spec 8 Vg.

Lxx: €tapatey /5353 Tm / w1, se arruina Peshitta S-H / turba-
verit HI Ecl / habetatum fuerit ITALA AVG. spec 8 Vg.

12,6 Lxx: ocvoc‘tpomn [ ¢pNM? (romper DHAB), (,Pm”? legendum
BHS / 7m’ BHS / P (ketib) / P07 (geré) 21 manuscritos (se-
gun Kennlcott) 43 (segun de ROSSI quien afiade 22) / afiade TO B
/ koTfivow o Sim / nca d Peshitta / \\ 2% S-H / rumpatur
ITALA PSALT Moz HI Ecl PS-MEL P 13,73 PS-MEL V 4.25.4.

2.2.7. Cambio del singular al plural

68 xx: THi¢ (wf¢ Peshitta (isl) S-H (= Ao nal) vita GR-M
dia 4,4 ITALA GREG. M DIAL ITALA GREG. M moral 29 ITALA ISID
Sent 1 TAEcl pr Vg / 213 Twm.

7,6 Lxx: TOV appovwv / 5wsn Tv (singular) / amadedtov
Sim (Field) / ~\ada Peshitta / =L\, £ S-H / stulti ITALA AVE
spec 8 HI Ecl Vg / insipientium ITALA PS. AVE spec 66 / stultorum
ITALA BENEDICT An concord ITALA CARNIER Basil Reg.

7,23 Lxx: mavtoe tadte /19 T/ ;o mla Peshitta
(plural) / > _m\al S-H (plural).

8,11 Lxx: &0 TGV TOLOOVTWY / (RWum)/ miopn Tm/ o s RN
Peshitta / ST, L= TN RN _\m N S-H/ contra
malos (Y77 TWyR) ITALA BREVIAR Goth Vg / qui faC|unt ITALA

T 7T

CASSIAN conl 2 ITALA CASSIAN conl 7 / facientibus HI Ecl.
9,3 Lxx: Kol omow a0TOV / PIOX) Tm HI Ecl 9,3,4 Vg / T

d¢ TelelTeTol ADTOV @D"RY) Sim / —0m&iwo Peshitta S-H
(plural).

262



ANALISIS DE LOS TEXTOS DE QOHELET EN QUE LOS SETENTA Y LA PESHITTA COINCI
DEN EN UNA LECTURA DIFERENTE DEL TEXTO MASORETICO

2.2.8.03 por Kol Y€ y por arxa

2,7 Lxx: KOl Y€ /B3 Tm/ ara Peshitta S-H / et quidem HI Ecl.
2.3. Se leen mejor las versiones
2.3.1. Correcciones no tan evidentes

1,11 Lxx: TOLG. .. YEVOUEVOLG / (1Y) / YEUTOOUEVOLG V 147 149
/1170 Tw (futuro) / 718 un manuscrito (seglin de Rossi) / _omn
Peshitta S-H (participio) / quae futura sunt Jerénimo.

2,9 Lxx: TPO, TEVTEC TOUG YEVOULEVOUC /2y 991 Tu (sin-
gular)/ aama \a __» Peshitta (plural) /
aom1 L axm L 0 =2 S-H (plural) / super omnes HI Ecl
(Unico testigo de todo el verso).

2,12 Lxx: €molnoev abtny /€émolnooy odtny A [161 248] C
Th (Mo S-H) / e a S-H/ampy Tm/ X 2y (BHS) /
ma1a x Peshitta Vg (factorem suum) Tar (ﬂ"? nT2YNNRY) /by
35 manuscritos (segun Kennicott) o 68 (segun de Rossi).

3,14 Lxx: €molnoev / 1y Tum / €molnoey Peshitta (12 ) S-H
HiEcl ITALA CASIAN conl 8.

7,12 Lxx: WG OKL (segundo) / (32) /532 Tm/ 58D Sim/
tﬂﬂv < Peshitta S-H HI Ecl (304,143.149) ITALA HIER ep 79
ITALA B‘EEVIAR Goth Vg (sic umbra) Copto Targum (]*71217).

7,25 Lxx: kel To0 {nrfjoat / omite ToD B/ Wp21 Tv/ Kaam\a
Peshitta S-H (infinitivo) / yammb Targum.

10,11 Lxx: 0 / C V Aq Sim Th 998 534 0-411 125" 130 149 155
161 248 252 260 296 311 336 339 359 443 542 543 548 549 602
613 698 706 728 795 GregAg Did Sa= Compl®*/ omiten SBA C ¢ C®

8 Estos Ultimos segun GENTRY, «Hexaplaric»..., 18.
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a b0 d 338 547 645 766' 766" Ol PsChr Fa® Peshitta S-H (=L
no tiene articulo) / 7 Tm /.

11,3 Lxx: T0 VéDN LetoD / DY) 0°2V7 Twm (estado absoluto) /

2.3.2. Correcciones claras

1,16 Lxx: €peyodOvny (n9137) / "0 737 T (hiphil) / dov
Peshitta S-H (voz activa) (cf. 2,9) / ego magnificatus sum HI Ecl /
MNIONR Targum.

2,12 Lxx: Tl /71 Tm/ Tig () Aq Th/ Tl Sim (Field) / aasa
Peshitta S-H / quis HI Ecl.

2,24 Lxx: 0 Tletow / (MNY"1) S B C 68 161-248 254 298 / omiten
0 AV la mayoria de los mintsculos S-H HI Ecl (comedat) / 0¢ A* /
Y Tm (qal perfecto) / xana Peshitta / ax o S-H.

Lxx: 0 S€lfel / (MXT"L) S B C 161-248 254 298 Aq (r<esina S-H)
/ %71 Twm (hiphil perfecto) AV 147 157 159 253 299 S-H HI Ecl /
oo Peshitta / Koao S-H.

4,11 Lxx: koL O €l Peshitta S-H (1wa) et unus ITALA Cod. San-
gall xi HiEcl / kel T¢) €Vl Aq Th (Field S-H) (cf. v.10) / 70871 Tw.

6,12 Lxx: (wf adtod / S AV / omite ahTOD B/ @M Tm/
yMaL.ua Peshitta (1M112) / ml.a Lo S-H (m2).

9,2 Lxx: ¥¢ 0 OuvLwY / ¥yawid Tm/ am ~Kan, v\) Peshitta /

T

~K7ua am v SH/ (y2Wi1D) Targum.

8 \ler GENTRY, «Hexaplaric»..., 18.
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3. Coincidencias con alguna variante en la tradicion
textual hebrea

3.1. Variantes irrelevantes

11,5 Lxx: €V oLg / (WN3) / WK v / -;wx;, un manuscrito (segun
Kennicott) o tres (segun de Rossi) Aq (€V )/ ETTEL Sim / 1 XXVJJ
Peshitta/ a \_A_'tf;‘l S-H / sicut ITALA GREG. M moral 27 ITALA VERE-
CUNDUS cant 2 / quemadmodum ITALA AMB trin / cum HI Ecl / quomodo
Vg.

11,9 Lxx: €V OpaoEL / (MRID23) / “RIR2Y T™ (plural) / IR (sin-
gular) 41 (segun Kennicott) 96 (segun de Rossi) / o w0 Peshitta S-H
(singular) / 1712 Targum / intuitis (intuitu) ITALA PSALT Moz (CANTICUM
DE LIBRO ECLESIASTES) ITALA Psalt Moz ITALA AVG spec 8 HI Ecl 11,9.10
Vg / aspectu ITALA AMB Exhort virg ITALA PS AVG spec 39 HI Ecl 12,1.

3.2. Manuscrito diferente del texto masorético
3.2.1. Cambio en la preposicion

1,16 Lxx: €v IepovoaAnu / 02¢117-7y Tv / 22¢17"2 50 manus-
critos (segun Kennicott) o 139 (segun de Rossi) y versiones (BHS) /
s\ r 1ara Peshitta S-H /25%"a Targum / lerusalem VL HI Ecl
SALON Ecl / in ITALA RUFIN- Orig. Cant / Dbtzjﬁ’; Caldeo (segun

Ginsburg).

2,24 Lxx: €V avOpwTy / SV / omiten €V BAC /2782 Tm/ S dos

T

manuscritos (seglin Kennicott) tres manuscritos (segun de Rossi) /
\ Peshitta S-H / homini HI Ecl PROSPER, vocat 1.

3.2.2. Cambia la

2,7 Lxx: éyévovro /7123 Tm (171 algunos manuscritos, BHS) /
aom (plural) Peshitta S-H. Cf.1,16 / afiade '\ aw Peshitta.
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2,25 Lxx: mapef adTod /3mm yam, Tm Targum (9 93) Vg (ut
€go) / 1M1 cuatro manuscritos (segun Kennicott) ocho (segun de
Rossi) / ma> 12\ Peshitta S-H (caw '\lvm sin nota marginal)
/ sine illo Cod Valv Hi Ecl IGNAT Ep Her (praeter eum) PROSPER
vocat 1 (absque illo).

3,19 Lxx: OLVEVTNK (tercero) / mIpRY Tm/ 7pR 17 manuscri-
tos (sin 1 segun Kennicott) 40 (segun de Rossi) Targum / rlxa\_
Sim (S-H)/ ~x.a)\_ Peshitta (sin 0) / =x_\@ S-H/ conditio GR-M
dia 4,3 TA Ecl pr.

3,21 Lxx: koL TLG /1 Tm/ 21 30 manuscritos (segtin Kennicott)
68 (segun de Rossi) / aana Peshitta S-H.

7,25 Lxx: Kel OxAnplav kol TepLbopdy / Kol OKAnplov
KoL ﬂocpocd)opow 15111 mS:o'n) A 19 manuscritos (segun
Kennicott) 31 manuscrltos (segun de ROSS|)/ nibbin mboom (sm
el segundo KocL) ™ / Kol OKkanow TAavog Aq (Field) / kol
okAnplay évvolay BopuPwdn Sim (Field) /

~aanias o aalama (con a), la locura y la transgresion
Peshitta / *.maa ~<&\\a S-H/ imprudentium errorem HI Ecl.

3.2.3. Diferencias marcadas

1,13 Lxx: 00pavov / S*BAC 68/ NALov S¢/ Dpwa Tm/ wnwn V
147 157 159 252 298 299 fragmento del Cairo muchos manuscritos
(BHS, 57 segun Podechard Kennicot de Rossi) | ~x>nx Peshitta
7a1/ =nx S-H/Xun Targum / sub sole HI Ecl.

2,15 Lxx: TOTE /T8 S°A (segun Barton) V (segun Barton) Tm / omi-
ten Ms (BHK BHS) S* B C Peshitta HI Ecl 269,269 (unico testigo)
Copto (segun Barton) / _ .m S-H.

4,8 Lxx: 0pBaAnoc adtod / adtod omite S* / 1Y Tm (Ketib,

dual) / 33°Y Twm (geré) 54 manuscritos (segun Kennicott y de Rossi)
Targum (7"°) / o Peshitta/ ;. <.y S-H.
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7,21 Lxx: AeANoovoLy / afiaden &oePelc S* B muchos mins-
culos (segun Podechard) / 1927 Twm / afladen s _.x3 Peshitta
Targum (R2U9).

3.3. Posible error en el texto hebreo (y en el texto masorético)

4,10 Lxx: kel obal a0t / (15 1) /951 Tm /1S Wy 23
manuscritos (segn Kennicott y de Rossi) / m\ ,a Peshitta / m\
y0 ard S-H/ 5w Targum / vae illi ITALA Cod. Sangall. XI / vae
soli ITALA AVG. Amicitia ITALA BENEDICT An. Concord. EUGI reg
41,14 ITALA GARVIER. Basil. Reg. Interrog 3y 174 GR-M Rg 4,172
PS-HI Mc 11 / vae illi uni CHRO Mt 22,3,5 / vae uni HI Ecl ITALA
PETR. CHRYS. Serm. 170.

8,2 Lxx: Oréuoc /(B ¢R?)/ éyd) Oréuoc 253 (segun Podechard)
/°2 "X Tm/ m>aa Peshitta (omite *3X) / naal S-H/ N Targum
(PR) / ego os ITALAAVG Spec 8 HI Ecl.

4. Coincidencias por una correccion de la Peshitta
basada en los Lxx

4.1. Adiciones (dobletes)

5,16 Lxx: KoL GPPWOTLY KoL XOAW/AZR 129 Tv/ 5 (sin el
sufijo) un manuscrito (segin de Rossi) / K& muwia ~Kamiaaao
oo e (928, como los Lxx) Peshitta (se repiten pri-
mero y Ultimo) / K& wa0 Kamiaaao Peshitta 7g2 / Kdnwao
~Ramiaaa Kdmaeoo 8al’/ Kamiaaao Klaorao Kémaao
Peshitta 8a1 9¢1 10c1 11¢c1/ K& 1»mo ~Kamiaao S-H.Lai del Tm
esta fuera de lugar.

12,9 Lxx: al inicio del v.10 Lxx S-H C (ToAAc) Peshitta ( D)
Aq (no lo tiene al final del v.9, pero no se sabe si lo tenia al principio
del v.10) HiEcl / 7277 al final del v.9 Tm Peshitta Targum ITALA
BREVIAR Goth Vig.
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4.2. Adiciones

2,15-16 Lxx: 6LOTL BppwV €K TEPLOCEVUNTOC A®AEL / afiaden
Lxx (B C 155 254 298) Peshitta (\» Ld. o =ama \\ »)
S-H (A am Kikod o ~L\ xa XSVJJ)/no lo afiade 253.

3,13 Lxx: ToUTO / omite B/ no esta en Tm/ 'am, eso Peshitta 7a1
(no esta en 7g2 8a1* 9¢1 10c1 11c1 12a1fam) S-H.

8,8 Lxx: €V MuNpa TOAEWOL /B SA/ mnn7na Tm/
o1on Koo Peshitta ,S_H / bello ITALA BREVIAR Goth HI Ecl
SED-S misc 17,3/ T TOAeUw Rahlfs.

9,2 Lxx: KoL TG Kak@ / (¥151) / adicion Lxx Peshitta S-H
(~x_.2\o) HI Ecl Hl ep 108,27,3 ITALA BREVIAR Goth Vg.

10,19 Lxx: OLVOQ /0LVO<; KoL EkOLLOV S B 68 106 147 157 159
161 248 253 254 261 C (EMLLOV KoL OLVOV)/ r<swx no Peshitta
/ no lo afiaden A C S-H.

Lxx: ocprpLou E‘ITOCKOUOE‘EOCL /MY T/ GPYUPLOU TATELVWOEL
ETOKOVOETOL S* B 68 254 / euxpnornGEL Sim (Field S-H: w.xw)
| R\, o 0 ranm ~amao Peshitta /a ¥y Kamalo S-H.

4.3. Dificultades en el texto hebreo

2,25 Lxx: Tletal / (NYY) B S A Th (Wdx S-H) / vm T /
Peloetor (W o M) Ag Sim (@, S-H) S-H (@an) Orlge-
nes Rahlfs HI Ecl (parcet perdona cuatro veces) PROSPER vocat 1
/ ¥ x 1 Peshitta / bibit IGNAT Ep Her.

4.4. Sin dificultades en el texto masorético
5,3 Lxx: 0L o0V SBA/ (7PX) / X Tm HI Ecl SED-S misc 64,3

/ 6V Aq (Field S-H: dur) / & Sim (Field S-H) / omite Th (Field
S-H) / %< Peshitta S-H Targum (MIN1) / oV Rahlfs.

268



ANALISIS DE LOS TEXTOS DE QOHELET EN QUE LOS SETENTA Y LA PESHITTA COINCI
DEN EN UNA LECTURA DIFERENTE DEL TEXTO MASORETICO

56 Lxx:00 /S B/ NX Tm ACV 147 155 159 299 HI Ecl / GAAd
Sim (Field S-H) (omite 68) / %< Peshitta S-H / tu ITALAAVG spec
8 / tu Copto (segun Barton).

8,1 Lxx: rLg 0L66v ood)oug / 22072 °n Tm/ Tig W8e 00dOg
Aq (Field) / TL¢ 0UTw¢ 00$OC Sim (Fleld)/ ~Kyiaw ~ aamn
Peshitta (excepto 8a1¢ 9¢1 10c1 11¢1) / Knaawl 1, -7 Pes-
hitta 9c1 10c1 11¢1/ ~K>aaw Ay v, ~-7 Peshitta 8a1° /
~K>aaw AL v S-H/ quis ut sapiens HI Ecl.

5. Coincidencias debidas a que la Peshitta tradujo conforme a
los Lxx

5.1. Traduccion atipica

1,17 Lxx: TpaiBorag / SBAC/ iS5 Tm/ miS%in cinco ma-
nuscritos (de Rossi) / TAdvec Aq (Field) / Tapadopdc Th (Field)
| \§>a Peshitta / haward S-H /XnSHIM Targum / errores
HI Ecl.

2,20 Lxx: kol €méotpele / (*RIYWY) / “Nizd) Tm/ mepLiyny Sim
(Field) / %2 ama Peshitta/ %, 1a0 S-H.

10,16 Lxx: TOALG / Y% Tm / yf| Sim (Field: Nobil) / =¥ v.am
Peshitta S-H / civitas AN Fris 282 CAN Hib 25,5 ITALA HIER Is 2
ITALAHIER Is 4 ITALA ISID sent 2 ITALA RUFIN Greg N or / terra
ITALA Il AVG civ 17 ITALA BREVIAR Goth PS-CY ab 9 EUCH int 3
EUCH int 2 ITALA GREG M moral 16 HI Ecl 10,16.17 ITALA SALON
eccles SED-S mis 13,37 TA sent 5,9 TA Ecl 24 Vg.

5.2. Adiciones

3,11 Lxx: oUV T Tavte / afaden & S B A/ 1 Peshitta S-H
().
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5,19 Lxx: TePLOTQ oOTOV / ("Mapmn) / MY Twm (hiphil participio) /
m\ s > Peshitta Targum (BHS) / m\ a X1 S-H/ occupat HI
Ecl (unico testigo) / eo quod (deus) occupet Vg (¢113917).

7,2 Lxx: 60)0€L / afiaden yaBOv S B A Peshitta (&2\,) PEL 1
Cor 7,31/ no lo afiaden Sim S-H.

9,9 Lxx: afiaden kol al inicio del versiculo B S A Peshitta S-H
ITALAHIER Mal.

5.3. Tm con dificultades

1,10 Lxx: 0¢ AaAnoeL / (M27) / 127 ¥ Tm/ M\ \a Pes-
hitta S-H (\\»a am) ITALAIAVG. Civ. 12 ITALARUFIN. Orig. 3 (qui
loquetur) ITALA RUFIN. Orig. 1 (quis quid loquetur) Vg (nec valet
quisquam dicere) quod loquatur ITALA CASIAN conl 8 Hl ep.124,9,2
ITALA OROS Ap 24,4 Vg (nec valet qmsquam) / estne verbum HI
Ecl 1,9,10 Targum (2aN2 NWR) / ocpoc €0TL TL O Sim (Field Jeroni-
mo: Putasne est, qui) Talmud (segun Barton).

2,2 Lxx ‘EL TOUTO TOLELG / WY 75~ Tm (part|0|p|o femeni-
no)/ Tl ocurn TOLEL / Sim (F|eld)/ TL TOoUTO TOLEL / Th (Field) /

yd1as aaw Peshitta / ,d) Kaias ~Kam ~Aaw S-H (las dos
versiones sirias traducen con verbo finito) / afiade ,2\ ., x .y
1 KA daama Peshitta 7a1 7g2 / quid frustra deciperis?, AN Fris
364 GREG M Evang 1,10, GREG M VII Ps Poen GREG M Moral 18
LEA vg 21 LEANDER reg TA Ecl 12 / quid hoc facis? HI Ecl frustra
derisum PIR 18 / frustra decipitur, PRIMIN Dicta / cur frustra decipe-
ris SALON Eccles.

9,1 Lxx: KoL Kocpﬁl',oc pob /(’;'?j) / Wﬂ:?] Tw (infinitivo constructo)
/ ya\a Peshitta/ ,\.1 ~=2\a S-H/ut considerarem HI Ecl / ven-
tilarem Sim (Jerénimo) / intelligerem Vg (111151)/ wbanh Targum.

Lxx: €16ev / es adicidon de los Lxx, Peshitta, S-H y Jerénimo
(considerarem).
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10,1 Lxx: 00pLOVOLY / (WR2Y) / WX Twm (singular) / 1w

Peshitta S-H (plural).

-

Lxx: okevaolay / ¥'2% Twm (hiphil imperfecto) / okevaoLy S* /
oneL Sim / =A™ Peshitta / =aoo ¥\ S-H.

11,10 Lxx: 1} @voie / Mmwm Tw/ K wx ~\a Peshitta /
~aom ~\a S-H / voluptas ITALA PSALT Moz ITALA Psalt Moz
A-SS Sigolena ALD ep 8 ITALAAVG spec 8 BED cath GR-M dial 4,4
ITALA GREG M moral 4 PS-MEL 8,1,39 PS-MEL V 10,11,2 SED-S
misc 64,11 TA Ecl pr TA Ecl 10 / stultitia ITALA PS AVG spec 39 HI
Ecl 11,9.10 HI Pach.

5.4. Confusién entre® y 71

11,5 Lxx: T0 TOLpocto: / (*w;gr_z'ng) / TRYRTAR Tw (singular) /
ymay, Peshitta (plural) / <aas. S-H (plural) / opera Dei ITALA
AMB trin ITALA GREG M moral 27 HI Ecl ITALA VERECUNDUS
cant 2.

6. Coincidencias que suponen un texto hebreo dife-
rente al texto masoreético

6.1. Posible error en el Tm

5,15 Lxx: Womep yap / (¢nmyS 3 o npyS3? / npyd Tw /
L\~ L, como pues Peshitta S-H /= L):P 5> Targum.

7,27 Lxx: elmev 0 "EkkAnotaotig /(nompa anR) /N9 Tny,
(forma femenina, ver 1,1) Tv / d\man 1 Peshitta (excepto
Peshitta 8a1°9c1 10c1 11c1 d\mano 1hrnl) S-H.

9,1 Lxx: €0TQV (2°)/ afiade ~\am Peshitta (sigue en 9,2) S-H
(K& oLim).

9,2 Lxx: patandtng / (52m)/ 551 T/ @dnAa Sim (Field) / \a
Peshitta / ._om\ao S-H.
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6.2. Correccion de los masoretas

5,5 Lxx: T0D BeoD /IR0 Tm/ Km\r< Peshitta / ToD &yyéLov
Aq Sim Th (~a~\%1) /km\ e S-H / dei ITALA PS AVG spec 51
/ angelo demas testigos de la VL.

7. Conclusiones
He aqui una tabla con la clasificacién de los textos analizados.

1. Coincidencias debidas a una vocalizacion diferente a la maso-
rética: 24: 1,4.4.17; 2,7; 3,18.19.19.21.21; 5,14.16; 7,12; 8,1.1.11;
10,1.3.5.6.10.15; 12,5.6.6.

1.1. El Tm no tiene dificultades: 7: 1,17; 2,7; 7,12; 10,1; 12,5.6.6.
1.1.1. El Tm se lee correctamente 4: 2,7; 10,1; 12,6.6.
1.1.2. Adjetivo como sustantivo: 1: 12,5
1.1.3. Diferencia por la acentuacién: 2: 1,17; 7,12
1.2. El Tm con ciertas dificultades: 9: 1,4.4; 3,18; 5,14.16; 8,11
10,5.6.15.
1.2.1. Correcciones al Twv: 4: 3,18; 5,16; 8,11y 10,15
1.2.2. El Tm no esta incorrecto: 5: 1,4.4; 5,14; 10,5; 10,6.
1.3. Vocalizacion diferente con trascendencia teoldgica: 8: 3,19.19;
3,21.21; 8,1.1; 10,3. 10.
2.Coincidenciasdebidasalestilodetraduccion:90:1,11.16.16.17;2,
2.3.7.8.9.12.12.19.21.23.23.24.24.26; 3,1.4.4.5.11.11.13.14.15.17;
4,2.4.8.8.8.11.12.13.15.17.17.16.16; 5,9.15.16.18.18; 6,8.8.9.12;
7,1.6.10.12.16.17.21.23.24.25; 8,7.8.9.9.9.10.11.17.17;
9,2.3.4.6.11.11.12.14; 10,10.10.11.14.14.20.20.20; 11,3.6;
12,5.6.13.
2.1. No hay clara coincidencia: 2: 8,8; 9,14.
2.2. Cambio ligero al Tm: 73: 1,16.17; 2,2.3.7.8.19.21.23.23.26;
3,1.4.4511.11.13.15.17; 4,2.4.8.8.8.12.13.15. 16.16.17.17;
5,9.15.16.18.18; 6,8.8.9; 7,1.6.10.16.17.21.23.24; 8,7.9.9.9.10.
11.17.17; 9,3.4.6.11.11.12; 10,10.10.14.14.20.20.20; 11,16;
12,5.6.13.
2.2.1. Traduccion del infi\nitivo absoluto: 3: 4,2; 8,9; 9,11.
2.2.2. Traduccién de 1191 por plural: 2: 1,16; 4,16.
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2.2.3. Adicion del articulo: 1: 3,1.
2.2.4. Los Lxx y la Peshitta omiten el articulo: 2: 3,13;
5,18.
2.2.5. La Peshitta es diferente en el contexto: 22: 2,2;
3,15.17; 4,1217.17; 5,15; 6,8; 7,17.24; 8,9.17.17,
9,4.11.12; 10,14.14.20.20; 11,6 y 12,13.
2.2.6. Con otras coincidencias: 17: 1,17; 2,3.8; 3,4.4.5.11;
4,13.15; 7,1.10.16; 8,7.9; 10,10.10; 12,6.
2.2.7. Cambio del singular al plural: 5: 6,8; 7,6.23; 8,11;
9,3.
2.2.8.01 porKOCl,. Y€ ypor arxa:21:2,7.19.21.23.23.26;
3,11; 4,4.8.8.8.16; 5,9.16.18; 6,9; 7,21; 8,10; 9,6; 10,20;
12,5.
2.3. Se leen mejor las versiones: 15: 1,11.16; 2,9.12.12.24.24;
3,14; 6,12; 7,12.25; 9,2; 10,11 y 11,3.
2.3.1. Correcciones no tan evidentes: 8: 1,11; 2,9.12;
3,14;7,12.25; 10,11 y 11,3.
2.3.2. Correcciones claras: 7: 1,16; 2,12.24.24; 4,11; 6,12
y 9,2.

3. Coincidencias con alguna variante en la tradicion textual he-
brea: 16: 1,13.16; 2,7.15.24.25; 3,19.21; 4,8.10; 7,21.25; 8,2.4;

11,5.9.

3.1. Variantes irrelevantes: 3: 8,4; 11,5; 11,9.
3.2. Manuscrito diferente del Tm: 11: 1,13.16; 2,7; 2,15.24.25;
3,19.21; 4,8; 7,21.25.

3.2.1. Cambio en la preposicion: 2: 1,16; 2,24.

3.2.2. Cambia la: 5: 2,7.25; 3,19.21; 7,25.

3.2.3. Diferencias marcadas: 4: 1,13; 2,15; 4,8; 7,21.
3.3. Posible erroren el Tm: 2: 4,10 y 8,2.

4. Coincidencias por una correccién de la Peshitta basada en los
Lxx: 12: 2,16.25; 3,13; 5,3.6.16; 8,1.8; 9,2; 10,19.19y 12,9.

4.1. Adiciones (dobletes): 2: 5,16 y 12,9.

4.2. Adiciones: 6: 2,16; 3,13; 8,8; 9,2; 10,19.19.
4.3. Dificultades en el texto hebreo: 1: 2,25.

4 4. Sin dificultades en el Tm: 3: 5,3.6 y 8,1.
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5. Coincidencias debidas a que la Peshitta tradujo conforme a los
Lxx: 16: 1,10.17; 2,2.20; 3,11; 5,19; 7,2; 9,1.1.9; 10,1.1.16; 11,5.10
y 12,9.

5.1. Traduccion atipica: 4: 1,17; 2,20; 10,16y 12,9.

5.2. Adiciones: 4: 3,11; 5,19; 7,2y 9,9.

5.3. Tm con dificultades: 7: 1,10; 2,2; 9,1.1; 10,1.1; 11,10.
5.4. Confusion entre ¥y 1:1: 11,5.

6. Coincidencias que suponen un texto hebreo original diferente al
Twm: 4: 5,5.15; 7,27, 9,1-2.

6.1. Posible error en el Tm: 3: 5,15; 7,27; 9,1-2.
6.2. Correccién de los masoretas: 1: 5,5.

Solo en seis casos (5,5.15; 7.27: 9,1-2 y 3,21.21) podemos estar
mas o menos seguros de que el texto hebreo del que tradujeron los
Lxx y la Peshitta era diferente del Tm. Sin embargo, no se puede
descubrir una intencién teoldégica en el cambio realizado al texto
hebreo en ninguno de los textos clasificados en 6.1. y 6.2., por lo
que el cambio de 3,21.21, analizado en 1.3., es el Unico significa-
tivo a nivel teolégico. ElI cambio, aunque sea teoldgico, no es muy
relevante.
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Numero y localizacion de las coincidencias (horizontal) por capi-

tulos (vertical):

causa 1 2 3 4 5 6 | causa
capitulo veces

1 4.4.17 11.16.16.17 13.16 10.17 11

2 7 2.3.7.89.12.12.19. | 7.15.24. 16. 2.20 23

21.23.23.24.24.26 25 25
3 18.19. 1.4.4.5.11.11. 19.21 13 11 19
19.21. 13.14.15.17
21
4 2.4.8.8.8.11.12. 8.10 15
13.15.16.16.17.17
5 14.16 9.15.16.18.18 3.6.16 19 5. 13
15
6 8.8.9.12 4
7 12 1.6.10.12.16.17. 21.25 2 27 | 15
21.23.24.25
8 1.1.11 | 7.8.9.9.9.10.11.17. 2.4 1.8 16
17
9 2.3.4.6.11.11.12. 2 119 | 2 13
14
10 1.3.5.6. | 10.10.11.14.14. 19.19 | 1.1.16 19
10.15 20.20.20

11 3.6 5.9 5.10 6

12 5.6.6 5.6.13. 9 9 8
capitulo 24 90 16 12 16 4 162

veces

Las coincidencias debidas a un texto hebreo diferente del Tw re-
presentan solo el 2.46% de las que se dan en general.
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Las coincidencias que no se debieron a una relacién de depen-
dencia o a una revision de la Peshitta con respecto a los Lxx (cau-
sas 1-3 y 6) suman 134, es decir el 82 %. En su estudio sobre el
libro de Job, Szpek encontré que estan en el mismo caso el 98.4 %
de los casos.

Tengencialmente, esto muestra que, al menos en cuanto coinci-
den, los Lxx y la Peshitta no tuvieron la intencién de seguir una linea
teolégica determinada en su traduccion de Qohélet.

Continuara...
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LA ORACION DE ISRAEL (SIR 36,1-17)
Hugo Alberto Chavez Jiménez'

Resumen:

En el articulo anterior de esta misma revista, analizamos Sir
35,11-24 como un texto necesario para entender esta oracion por
Israel (Sir 36,1-17).2 Ambos textos ademas de estar estrechamente
relacionados, son pilares para comprender el concepto “misericor-
dia” en la obra de Ben Sira.

En este articulo, el Dr. Chavez desarrolla un estudio preliminar
de la estructura de Sir 36,1-17; luego, el autor realiza un estudio
de critica textual al pasaje, y después, explica su estructura liter-
aria. Posteriormente, Chavez realiza una exégesis mostrando los
contenidos teolégicos del himno; ademas, resalta la peticion del
creyente contra naciones extranjeras, la evocacion de las accio-
nes salvificas de Dios, la peticiéon de que se retomen los momentos
gloriosos de Israel como pueblo elegido, y la peticion a favor del
pueblo, donde queda clara la universalidad de la oracién. Para fi-
nalizar, el autor resalta el trasfondo de la pericopa en su relacion
con el Deuteroisaias, y termina con un acercamiento semantico al
texto y una conclusion.

Abstract:

In the previous article of this same magazine, we analyzed Sir
35.11-24 as a necessary text to understand this prayer for Israel (Sir

" El autor es Doctor en Teologia Biblica por la Universidad Pontificia de México. Actualmente
ensefia Sagradas Escrituras en el Seminario Arquidiocesano de Monterrey. Su correo electrénico
es hugo.chavez@seminariodemonterey.org.

2 Acerca de la autenticidad de 36,1-17, Cf. T. Mippenoorp, Die Stellung Jesu Ben Sira zwischen
Judentum und Hellenismus, Leiden 1973, 125-132; el autor afirma que este texto corresponde
al pensamiento del Sabio.
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36,1-17). These both texts, besides being closely related, are pillars
to understand the concept of “mercy” in the work of Ben Sira.

In this article, Dr. Chavez develops a preliminary study on the
structure of Sir 36,1-17, after which he performs a study of textual
criticism of the passage, and he explains his literary structure. Sub-
sequently, the author performs an exegesis, showing the theological
contents of the hymn; he also highlights the petition of the believer
against foreign nations, the evocation of God’s saving actions, the
request that Israel’s glorious moments could be retained as the
Chosen Nation, and the petition in favor of the people, where the
universality of the prayer becomes clear. Finally, the author high-
lights the background of the pericope in its relationship with Second
Isaiah, and he concludes with a semantic approach to the text and
a conclusion.

Palabras clave: Sacrificio, Misericordia, Justicia, Dios Juez.
Keywords: Sacrifice, Mercy, Justice, God-Judge.

1. Estructura de 36,1-17 3

En el primer articulo justificamos la delimitacion de los textos den-
tro de una seccion muy compacta que inicia en 34,18 y concluye en
36,17. Ahora pasaremos a una vision primera de la estructura del
texto e, inmediatamente después, a la critica textual.

3 Ver N. Peters, Das Buch Jesus Sirach oder Ecclesiasticus (Exegetisches Handbuch zum Altem
Testament 25), Aschendorffsche Verlagsbuchhandlung, Minster 1913, XLI, 291-292, para este
autor el texto forma parte de un conjunto que inicia en 35,19 y termina en 36,17. Consideran
36,1-17 como una unidad: R. Smenp, Die Weisheit des Jesus Sirach. Hebréisch und Deutsch,
Walter de Gruyter, Berlin 1906, 61-62; A. MinissALE, Siracide (Ecclesiastico), San Paolo, Milano
1989, 169-171, y P. W. SkeHan — A. A. Di LeLLa, The Wisdom of Ben Sira (The Anchor Yale Bible
Commentary 39), Yale University Press, New York 1987, 413-414.420, donde el autor, ademas,
divide 36,1-17 en cuatro estrofas de 4+5+4+4 disticos; Cf. También J. Marstck, «Das Gebet um
die Rettung Zions Sir 36, 1-22 (G: 33,1-13a; 36,16b-22) im Zusammenhang der Geschichtsschau
Ben Siras», en J. B. BAUER — J. MARBOCK (EDS.), Memoria Jerusalem: Freundesgabe Franz Sauer
zum 70 Geburstag, Akademische Druck - U., Graz 1977, 103; V. MorLA Asensio, Eclesiastico.
Texto y Comentario (El Mensaje del Antiguo Testamento 20), Verbo Divino, Estella 1992, 176,
divide la pericopa en 36,1-4; 36,5-10; 36,11-17.
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Todo el pasaje es una plegaria por Israel. La dividimos en dos
partes con su introduccién y conclusion:

A: Primera parte (vv. 1-10):
a) Introduccién (vv. 1-2): presentacion y contenido germinal de la
oracion.
b) Peticion contra las naciones extranjeras (vv. 3-10).

B. Segunda parte (vv. 11-17):
c) Peticién de la misericordia de Dios para Israel (vv. 11-16).
d) Conclusion (v. 17): sintesis de la oracién y universalidad.

2. Critica textual

Resaltamos solo algunas notas de critica textual que, a nuestro
juicio, son importantes y al final colocamos el texto reconstruido y
nuestra traduccion.*

Versiculo 1-2
npwn] Gr. édénoov. Lat. Miserere. Syr. lyquRp (Salvanos).

5o smbR] Gr. déomota 6 Bedc mavtwl Lat. Deus omnium et respice
nos et ostende nobis lucem miserationum tuarum. Syr. Nlwkl ahla
(jOh Dios!, a todos nosotros). Aunque «despota» esta bien atese
tiguado, sin embargo, lo omiten el cédice Ay los Mss minusculos
543 y 548. El Ms 155 afiade kol émipiefov, pero se trata de una
ditografia de kal émifale, que después el latin también tradujo por
et respice nos.® La recension L (menos el 248) coloca mavtokpotwp
en lugar de mavtwv. El latin afiade la segunda parte, a modo de
explicacion. El siriaco entendié 5=t como el complemento del verbo
salvar y anadio «nosotros».

4 Cf. H. A. CHAvez JIMENEZ, La misericordia en el libro del Siracida. Estudio exegético de Sir 35,11-
24; 36,1-17; 18,1-14, Universidad Pontificia de México, México 2005, 162-171, donde trabajamos
todas las notas. Ademas, cabe decir, que este articulo, en general, sintetiza nuestra tesis, aun-
que afadimos nueva bibliografia y algunos comentarios que han llegado con el tiempo.

5 Cf. R. Smenp, Die Weisheit..., 318.
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Versiculo 3

721] Gr. émapov THY x€lpd oov. Lat. Alleva manum tua. En lengua
Syr. KDya Myl (Levanta tu mano). El griego traduce 7mm1, como en
47,4, con énapov y afiade de ese mismo versiculo thv x€lpw, del
cual el siriaco tradujo (ver también Is 11,15); con este afiadido se
entiende mejor el sentido del verbo hebreo.®

Versiculo 4

132] EI Ms Bm cambia el pronombre «nosotros» por «ellos» (23).
7251] Gr. peyaAvvdeing. Lat. Magnificaberis. Syr. cqth (Santo).
Versiculo 5

N WRD W] Gr. kel €MYyVOTwoay o€ Kabomep Kol TUELG
eméyvwpev. Lat. Ut cognoscant te sicut et nos cognovimus.

Syr. Kya W[DnD K[DyD am (para que conozcan como nosotros he-
mos conocido). El griego puso el pronombre se, pero, como opina
Lévi,” se trata de un error, porque el verbo rige la preposicion si-
guiente. Seguramente el latin tradujo del griego. El hebreo no tiene
el pronombre, porque no se necesita, ya que el versiculo terminara
con la oracion «que no hay Dios fuera de ti» Al final del versiculo, el
griego afiade klpLe.

Versiculo 6

nowm MY MR WIN]E Gr. €ykalvioov onuele kol GALOLWOOV BoUUOOLN.
Lat. Innova signa et inmuta mirabilia. Syr. incw } atwth €0 athymt

5 El Ms Bm contiene .

7 Cf. I. Levi, L’Ecclésiastique ou la sagesse de Jésus, fils de Sira. Texte original hébreu, édité
traduit et commenté, 2 parts, (Ernest Leroux, ed.), Paris 1898,1901, 169.

8 El manuscrito Bm repite el versiculo de manera confusa (mwh 5% @m o v T TURA Rn).
Sin embargo, preferimos la lectura corta, como lo hacen el griego y el siriaco. Cf. P. W. SkeHAN
— A. A. Di LeLLA, The Wisdom..., 415; para una explicacién del texto largo, Cf. A. MinissALE, La
versione greca del Siracide. Confronto con il testo ebraico alla luce dell’attivita midrascica e del
metodo targumico (Analecta Biblica 133), Roma 1995, 157.243.
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(Renueva las sefiales y repite los prodigios). En general, en el Ca-
non, por prejuicio, se prefiere nnn, en lugar de nan. El Siriaco tradu-
ce por fthymt y el griego por faupdoLe, que en 43,25 y 48,14 se lee
m1an; también en Dn 3,33; 6,28 se colocan juntos mmm mx.°

Versiculo 7

amN] Gr. €xBpov. Lat. Inimicum. Syr. bbDl [b (adversario). El he-
breo es el Unico diverso; por eso, la reconstruccion de Smend cam-
bia por 2°x. El sentido nos lo ofrecen las traducciones: “enemigo”.

Versiculo 8

v P21 vp W] Gr. omeboov kalpov Kol Urnadntt OpKLOpoD.
Lat. Festina tempus et memento finis. Syr. abz aFmw axq [bl (Haz
que se produzca el final y deja que se aproxime el tiempo). El senti-
do del v. 8 en las traducciones, en general, es semejante al hebreo.
Sin embargo, el vocabulario utilizado tiene sus particularidades. En
siriaco, el primer verbo es extrafio: «haz que se produzca el finaly,
«haz evidente», «haz que termine». En hebreo, el verbo e se
podria traducir como «haz que llegue», «da una orden»;'™ no obs-
tante, el griego usa “recordar” y el siriaco traduce con “permite que
se aproxime”.

mun 75 e n 0]" Gr. kel ékdinynoacbwony Ta peyokela oov.'?
Lat. Ut enarrent mirabilia tua. Syr. Rma) tylD IFm tna Db[ am KI
(Porque no hay nadie que pueda decirte ;qué haces?). Seguimos
al texto hebreo apoyados en el siriaco y también por la cercania
entre la teologia del Dtls y la obra del Sabio, que mencionamos en
el articulo anterior y ahondaremos mas adelante en este articulo.

9 Cf. R. Smenp, Die Weisheit..., 319.

' Esta traduccion la sugiere R. Smenp, Die Weisheit..., 319.

" El Ms Bm tiene Suan, en lugar de mwivn; pero en opinion de P. W. Skexan — A. A. Di LeLLa, The
Wisdom..., 415, deforma el sentido.

2 Cf. A. MiNissALE, La versione..., 201, opina que ante el hebreo muyn mm 7'7 amRr m 3, el griego
traduce kol €kdinynoaoBwony T LeyoA€la cov, porque evita que se disminuya la omnipotencia
de Dios.
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Versiculo 9

] Gr. év 6pyQy TUPOC KoTaPBPWONTW 0 OW{OUEVOG KoL OL KXKODVTEG
TOV Adv oou ebpoloav amwAewav. Lat. In ira flammae devoretur qui
salvatur et qui pessimant plebem tuam inveniant perditionem.

Syr. Dbwh aRwnbw angwRkb hmm[D anFylcw anbRwR Bkw ans (Por medio
de la ira y el fuego extermina al enemigo y a todos los jefes y go-
bernantes de los pueblos). El versiculo no existe en hebreo. Segun
Peters, este versiculo rompe la armonia del texto.™ La reconstruc-
cién que propone Segal'® es la siguiente:

NI ISR TR M TR OONY UN AND

Smend'® afirma que 6 ow{buevoc es una mala parafrasis. Algunas
variantes cambian este participio: una correccion posterior del un-
cial S pone o aoepng; y algunas ediciones de la Vetus Latina (Com-
plutensis y Metensis) cambian por peccatory qui adversatur. La tra-
duccién armenia pone, al igual que el siriaco, “enemigo”. En Siriaco,
el v. 9b es una variante del v. 10a."”

Versiculo 12

TmYa XOP) oy Sy omm] Gr. éAéncov Aadv KUpLe KekAnpévoy ém
ovouatl oov. Lat. Miserere plebis tuae super quam invocatum est
nomen tuum. Syr. Yhwl [ Kmc yReqtad Km[ N[ yDjw (Y alégrate
por tu pueblo sobre el cual se invocé tu nombre). Es extrafia la tra-
duccion del siriaco alégrate. Quiza sea como en Is 9,16, donde la
raiz mb tiene el sentido de misericordia y esta en paralelismo con
orm. La diversidad que hay entre el griego (el pueblo llamado con tu

3 Cf. N. Peters, Das Buch..., 95.

" Precisamente la estructura de 4 + 5 + 4 + 4 estrofas, rompe su armonia en la segunda estrofa,
ademas que, atendiendo sentido, exacerba el odio al enemigo. Ponemos la reconstruccion, por-
que lo atestiguan el griego, latin y siriaco, aunque es dudoso el verso.

s Cf. M. Z. SecAL, Sefer ben Sira ha salem. The Complete Book of Ben Sira, Jerusalen 19333, n.
6 Cf. R. Smenp, Die Weisheit..., 320.

7 Cf. R. Smenp, Die Weisheit..., 320.
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nombre) y el latin (el pueblo sobre el cual es invocado tu nombre)
quiza se produjo a causa de Dt 28,10.

Versiculo 15

T wRMS My (0] Gr. 80¢ peptlplov tolg év apxf) ktiopaoly
oov. Lat. Da testimonium quia ab initio creaturae tuae sunt.

Syr. atbhs Myga CyRinmD Kya KyDb[D (Confirma los testimonios de
tus siervos como desde antafio). A la base de esta primera parte del
versiculo esta el Sal 74,2."° En hebreo, “creatura” esta en singular, a
diferencia del griego y el latin; por su parte, el siriaco probablemen-
te leyo otra expresion distinta de own.2°

Versiculo 17

712y nban unwn]?! Gr. elodkovoor klpLe Sefoewc TV LKETAY GOU.
Lat. Et exaudi orationes servorum tuorum. Syr. KyDb [D atwlx [mctw
(Escucharas la plegaria de tus siervos). El griego es el Unico que
afade Sefior y cambia el sustantivo siervos por los que te suplican.
Sin embargo, los unciales S, Ay algunas variantes lo traducen por
otket®dv. Nosotros optamos por la variante del Ms Bm en singular
T7av.

Tny Sy 70375172 Gr. kate Ty €droylay Awpwy Tepl Tod Awod oov.
Lat. Secundum bendictionem Aaron de populo tuo et dirige nos in
via iustitiae.

Syr. Km[D anybx Kya (Segtin la voluntad de tu pueblo). Para acla-
rar el sentido de la frase, Smend?® remite a 50,22 y 48,5, donde
aparece 7131>; en base al Sal 106,4 compara también la expresion
787> con ey 12 (“por amor a tu pueblo”). Nosotros optamos por

8 Cf. R. SMeND, Die Weisheit..., 321.

19 Cf. N. PeTERs, Das Buch..., 297; también |. LEvi, L‘Ecclésiastique ..., 171.
2 Cf. R. Smenp, Die Weisheit..., 322.

21 EI Ms Bm tiene en singular “tu siervo” (77ay).

2 En las notas marginales al texto hebreo encontramos también x1sm2.

2 Cf. R. SMeND, Die Weisheit ..., 322.
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Tms02. Por su parte, el griego y el latin afiaden segtin la bendicion
de Aarén; en opinion de Lévi,?* es una glosa explicativa, pero, segin
Smend,?® es una mala glosa debida quiza al sustantivo edAoylov,

que debe ser ebdokiav, como lo atestiguan algunas variantes.?

Esta es la reconstruccion del texto y nuestra traduccion:

o 5o Sy e o
TR AR
03 7257 Wwrwd |3

A5 omhR PR 3

TRM DT PN T TN
o L] s
N Th MwR M o
(nrmw wsme Ry waE
MO PR MINA

0P > M
TS T15a S
Tnag o aber

551 AR TTa0m
J ]

TPYa M37 pn opm
WHNT TR

TRy 5y N2
5w 5% nnw o

24 Cf. I. Lewi, L'Ecclésiastique ..., 172.
% Cf. R. SmenD, Die Weisheit ..., 322. Cf. También G. H. Box — W. O. E. OesTerLEY, «The Book of

Sirach», en R.H. CHarLEs (ed.), APOT 1, Oxford 1913, 442.

26 |os Mss griegos 307, 534 y algunos otros.
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Traduccion:

1-2 Ten piedad, Sefior de todas las cosas
Y siembra tu temor en todas las naciones

3 Levanta tu mano sobre la nacion extranjera
Para que vean tu poder

4 Como ante ellas te has mostrado santo con nosotros
Asi delante de nosotros muéstrate grande con ellas

5 Y reconozcan, como nosotros reconocemos
Que no hay Dios fuera de ti

6 Renueva tus prodigios y repite tus maravillas
Glorifica tu mano y fortalece tu brazo derecho

7 Despierta tu furor y derrama tu ira
Humilla [al adversario] y dispersa al enemigo

8 Apresura el tiempo y haz que llegue la fecha
Ya que quién podra reclamarte: ;qué haces?

9 (La ira de tu fuego devore hasta el Ultimo sobreviviente
Y los malhechores contra tu pueblo encuentren la tumba)

10 Aplasta la cabeza de los principes enemigos que dicen:
No hay nadie fuera de nosotros

11 Reune a todas las tribus de Jacob
Y dales su heredad como antiguamente

12 Ten misericordia de tu pueblo llamado con tu nombre
Y de Israel a quien designaste tu primogénito

13 Ten misericordia de la ciudad de tu santuario

Y de Jerusalén lugar de tu descanso
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14 Llena a Sién de tu majestad
Y con tu gloria a tu templo

15 Da testimonio a favor de tus primeras criaturas
Y que se cumplan las profecias en tu nombre.

16 Da tu recompensa a los que esperan en ti
Y que tus profetas sean acreditados

17 Escucha la oracién de tu siervo
Segun tu complacencia sobre tu pueblo
Y conozcan todos los confines de la tierra
Que tu eres el Dios eterno.

3. Estructura literaria de 36,1-10

Mencionamos solo algunos indicadores para considerar 36,1-10
como una unidad literaria.?’

La introduccion (v. 1) inicia con la tematica de toda la pericopa:
ten piedad. Inmediatamente viene un titulo divino: Dios de todas las
cosas (5211 1oN).

El primer elemento aglutinante que encontramos en la estructura
de nuestra pericopa es una inclusion con los dos titulos divinos en
los vv. 1.17: Dios del universo (5211 *n5x) y Dios eterno (25w 5N).

Sir 36,1-10 contiene dos estrofas de 4 + 5 versos (en hebreo son
4+4). Otro elemento literario es que cada estrofa termina de la mis-
ma manera, es decir, con un predicado de no existencia:

TS oK PR 3 (V. 5) y M5 PR N (v. 10).

2" Tanto en los indicadores de la estructura como en la exégesis presentamos aqui una breve
parte del trabajo, si se quiere ver mas detalles Cf. H. A. CHAvez JIMENEZ, La misericordia..., 174-
220.
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En el v. 1 inicia también hallamos el tema de todo el himno vy, al
mismo tiempo, con una profesién de fe: S by .

En el v. 4 los dos verbos estan en la forma Nifal; el primero esta en
el tiempo perfecto (nmp:), mientras que el segundo esta en el modo
imperativo (72511). Ademas, descubrimos una estructura quiastica,
donde se juega con los pronombres personales “ellos” y “nosotros”
y se repite la expresion “delante de”:

A: numpy TuRs
B. 12 ooy
B’ mwb 1o
A’ o3 720n

El v. 5 tiene también una estructura singular donde el autor vuelve
a valerse del juego “nosotros”/ “ellos” y repite el verbo “reconocer”.
Al final, se coloca una oracion explicativa junto con el predicado
de no existencia y hay una inclusién con la palabra “Dios” del v. 1
(@ t58/5x) que cierra la estrofa.

piaEd il =Nar R o YT WRD W

La estrofa, los vv. 6-8a tienen una construccion repetitiva a base
de imperativos.?® Las cinco frases se acercan al merismo cada una
de ellas: v. 6a: “prodigios y maravillas”; v. 6b = “mano y brazo”; v.
7a = “furor e ira”; v. 7b = “adversario y enemigo”; v. 8a = “tiempo y
fecha”.

En el v. 8b, casi a la mitad de la estrofa, hay una pregunta:
[ni}*ialintn) 15 anRY 3, que rompe la uniformidad gramatical

Por ultimo, el v.10a vuelve a la estructura inicial y el v. 10b termina
con el predicado de existencia igual que el v. 4.

28 Ver V. MorLA Asensio, Eclesiastico..., 177-178. El autor opina que «la segunda seccion del
poema (Eclo 36,5-10) se caracteriza, desde el punto de vista literario, por la obsesionante acu-
mulacion de imperativos, que imprimen al pasaje un crescendo impetuoso».
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Visualizacion de la estructura (primera parte)

A Presentacion y contenido germinal del himno (vv. 1-2)
B Peticion contra las naciones extranjeras (vv. 3-5)
C Evocacion de las acciones salvificas de Dios (vv. 6-10)

4. Estructura literaria de 36,11-17

36, 11-17 contiene dos estrofas de 4 + 4 versos. Los vv. 12-14
tienen una estructura literaria a base de un procedimiento frecuente
en la poética hebrea: el paralelismo. Concretamente cada versiculo
tiene un paralelismo sinonimico y los dos primeros también un pa-
ralelismo sintético.?®

v. 12: Ten misericordia de Israel
(de tu pueblo llamado con tu nombre)
[a quien designaste tu primogénito]
v. 13: Ten piedad de Jerusalén
(de la ciudad de tu santuario)
[lugar de tu descanso]
v. 14: Llena a Sion de tu majestad
(de tu gloria al templo)*®

Una cosa importante a notar en esta estrofa es que en el centro
(vv.12-13) no sdlo la construccion gramatical es la misma (Verbo
imptv. + prep), sino incluso repite el mismo verbo. Ademas, a nivel
fonético, la repeticion del pronombre posesivo “tU”.

Los vv. 15-16 se caracterizan por el uso repetido del verbo jm con
una construccion quiastica con las palabras “profecias” y “profetas”:

20 Ver L. ALonso ScHOkEeL, Manual de Poética Hebrea, Cristiandad, Madrid 1987, 69-85, especial-
mente 73. El autor habla del paralelismo segun su clasificacion: “Si el sentido del conjunto es
equivalente o semejante el paralelismo se llama sinonimico [...] Si el sentido se complementa, de
ordinario sintacticamente, lo llamé Lowth sintético, aunque otros autores han protestado contra
la denominacion”.

% E| texto griego tiene en 14b: 4o tfig 60Eng cou toOv Awdv cov, que va mas acorde con el
paralelismo sinonimico.
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A: Tovn wxnS My N
B: qnw2 937 pmoopm
A: e 0y PR 10
B’ wmre 7Nan

El v. 17 hace un alto con el verbo “escuchar”; sintetiza toda la
peticion del himno y vuelve a ubicar al orante en la posicién justa
delante de Dios (“tu siervo”). Ben Sira se apoya en la promesa de
Dios a la estirpe de Aarén. La oracion finaliza de manera universal
incluyendo a todos los hombres.

El v. 17c retoma el verbo “reconocer”, que habia utilizado dos ve-
ces en el v. 4. De este modo enlaza el final con todo el himno y ter-
mina en 17d con una oracién explicativa, la Unica oracion nominal
en todo el texto: 5w S8 AR 5.

Nosotros seguimos la opinion tradicional, que considera una /a-
mentacion Sir 36,1-17. Este género es muy conocido en el AT. Sir
36, 1-17 se puede comparar dentro del mismo libro en 22,27-23,6
o en el Sal 44; 74; 79. Segun Sauer, el uso de esta forma cultica
demuestra la cercania de Ben Sira con el templo y el culto.?' Sin
embargo, se ha tratado de precisar el género literario de nuestra
pericopa definiéndola como una lamentacion publica, lamentacion
colectiva, un lamento, una suplica, un salmo, un himno del Dios
guerrero o una mezcla de géneros subrayando la libertad y creativi-
dad de Ben Sira para crear un himno sin precedente en la literatura
del Antiguo Testamento.®?

31 Cf. G. Sauer, Jesus Sira/Ben Sira. Ubersetz und erklart (Das Alte Testament Deutsch Apo-
kryphen 1), Vandenhoeck & Ruprecht in Géttingen, Géttingen 2000, 249; Cf. También C. WEes-
TERMANN, Teologia dell’Antico Testamento, Paideia, Brescia 1978, 231-233. El autor opina que el
lamento del pueblo es uno de los motivos importantes en la predicacion del Deuteroisaias y tiene
la funcién de mantener la continuidad en la relacion de Israel con su Dios, después de 587. El
Sabio utiliza también este elemento isaiano dentro de su teologia.

32 Cf. M. C. Paumisano, Salvaci, Dio dell'universo. Studio dell’eucologia di Sir 36H, 1-17 (Analecta
Biblica 163), Roma 2006, 64-68. La autora presenta la opinién de algunos exégetas reconocidos
y precisa el género literaro no solo de la pericopa completa, sino también otros géneros que
subyacen en las distintas partes de Sir 36,1-17.
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Visualizacion de la estructura

A Peticion de volver a los momentos primigenios del pueblo
(vv. 11-14).

B Ultima peticion para el pueblo y universalidad de la oracion
(vv. 15-17).

5. Exégesis
5.1 Presentacion y contenido germinal del himno (36,1-2)

Versiculos 1-2

En el Siracida la raiz yu» aparece 6x, siempre en un contexto
de liberacién de la opresion causada por un poderoso (4,9; 48,20;
49,10; 51,3) o por el dinero (31,6). En cuanto a la traduccién griega
élénoov, corresponde al sentido que el traductor le dio también en
35,23.24, es decir, el verbo v se comprende mejor observando las
expresiones paralelas, oposiciones y términos que se encuentran
en el campo semantico del verbo. En nuestro caso, la traduccién es
precisa: “ten piedad” o “salvanos”.®?

La expresion «Dios de todo» (5an “nbx) aparece también en
45,23c (Ms B) y 50,22 (sdlo en G). La peticién no se dirige al Dios
de Israel, sino al Dios de todo.** El griego afiade el adjetivo 6éomota,
que es un apelativo divino segun el contexto.® En este caso seria el
“amo” de todos y de todo, por eso no extrafia que alguna recension
haya afiadido mavtokpatwp. Por su parte, Zappella opina que, con
mucha probabilidad, 5>r "nbx sustituye a mxaz mm, en concor-
dancia con la tradicion veterotestamentaria del Deuteroisaias; se
resalta el poder universal de Yahvé y la toma de posesién de Israel,
aludiendo al momento primordial y fundante de la creacién.®®

33 Al final del articulo mencionaremos algunos detalles de este campo semantico.

3 Cf. P. W. SkeHaN — A. A. D1 LELLA, The Wisdom..., 421, opinan que la expresion «Dios de todo»
tiene una larga historia y deriva de la frase cananea «Sefior de la tierra» (Sal 97,5; Jos 3,11.13;
Miq 4,13; Zac 4,14).

35 Cf. A. MINISSALE, La versione..., 212.

3 Cf. M. ZaPPELLA, «L'Immagine di Israel in Sir 33 (36),1-19 secondo il MS Ebraico B e la Tradizio-
ne Manoscrita Greca. Analisi Letteraria e Lessicale», Rivista Biblica 42 (1994) 419-420.
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El sustantivo 7o aparece 3x mas con el mismo sentido de “mie-
do” (9,13; 31,307; 40,5), pero no con el del “temor” religioso, fre-
cuente en el Siracida con otra raiz (%). El significado de 3mo en la
Escritura va desde “sentir temor” hasta la manifestacion somatica
del “temblor”. En nuestro versiculo, Ben Sira pide que las naciones
sientan temor, porque Yahvé esta con su pueblo;®” la semantica del
verbo implica un contexto judicial, y el sustantivo, un comportamien-
to moral-religioso.3®

El Sabio coloca el objetivo de toda su plegaria al inicio de la peri-
copa: la salvacion. La situacion historica esta vista en un contexto
universal, que el Sefior domina: 45,23; 50,22; Is 41-43; 45-48.%° La
llamada de salvacion para su pueblo esta acompafada del reco-
nocimiento de Dios como el duefio de todo. La oracion de Ben Sira
tiene un eco de los textos tradicionales liturgicos, con un tinte esca-
tologico y apocaliptico.*°

5.2 Peticion de un creyente contra las naciones extranjeras
(36,3-5)

Versiculo 3
Recordamos también el articulo anterior, donde comentamos la
raiz 7121, que designa a Dios como un guerrero.

Fuera del Siracida, 1121 se entiende como un concepto fisico,
sobre todo en el ambito militar. En este sentido, Dios es “el poderoso”

87 Cf. H. P. MULLER, «m2», en J. BotTERweck — H. RINGGREN (eds.), Theologisches Worterbuch
zum Alten Testament, Vol. VI, Kohlhammer, Stuttgart-Berlin-Kdln 1973, 552-562, especialmente,
556-557.

38 Cf. J. HAsPECKER, J., Gottesfurcht bei Jesus Sirach. Ihre religiése Struktur und ihre literarische
und doktrindre Bedeutung (Analecta Biblica 30), Roma 1967, 301-312, especialmente 76.305.
Aqui se analiza sobre todo el verbo Tma. Sin embargo, cuando habla del sustantivo, dice: «Das
Nomen =r2 kennzeichnet tberall einen echten aktuellen Schrekken, der den Menschen Uberfallt.
Als eins der gottverhangten Mihsale des Lebens (40,5), besonders als Todesschrecken (9,13),
als Gottesschrecken im Gericht Uiber die Heidenvolker (36,1)».

39 Cf. L. ALoNsO ScHOKEL, Proverbios y Eclesiastico (Los Libros Sagrados 11), Cristiandad, Madrid
1968, 272.

40 Cf. J. L. CrensHaw, «The Book of Ben Sira. Introduction, Commentary, and Reflections», en L.
E. Keck (ed.), The New Interpreter’s Bible, Vol. V, Abingdon, Nashville 1997, 800.
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por antonomasia y lo es sobre todo por sus actos salvificos. Incluso
a partir de algunos textos (Sal 20,7; 89,12-15; Jr 16,21) se puede
pensar en 17122 como nombre propio de Yahvé, como lo hace la lite-
ratura rabinica.*' Hay que tener en cuenta algunos matices que ha
notado ya Argall: Ben Sira adapta los motivos del combate del Gue-
rrero Divino del segundo y tercer Isaias; pero no necesariamente
se debe entender con un papel activo de parte del pueblo. El Sabio
evita el verbo “venir’ o descender”, que forma parte del vocabulario
del Guerrero Divino en el segundo Isaias (42,13);*? también, Ben
Sira da otro matiz a las imagenes de la formenta y del fuego, que
frecuentemente acomparian el descenso del Guerrero Divino (ver Is
66,15; 1Hen 1,6; 102,1). El Sabio prefiere mas bien la connotacion
de “salvacioén”, ya que, en lugar de cerrar la pericopa de 35,24 con
una inclusion sobre el Guerrero Divino que viene en la tormenta, ha-
bla mas bien de la salvacion en tiempos de afliccion, concretamente
como lluvia en tiempos de sequiay, en lugar de descenso o venida,
habla de salvacion en Sir 36,1. Del mismo modo, mas adelante, el
Guerrero no viene con fuego; 36,9 suaviza con /a ira de tu fuego.*
Un ultimo detalle de Ben Sira es que el poder o las obras podero-
sas (7°nM21) no significan las obras poderosas de la creacion (ver
Sir 42,21-22) sino las obras del Guerrero Divino; las referencias a
“mano” y “brazo” (36,3.6b) son imagenes tradicionales, que descri-
ben la victoria del combate (ver Ex 15,6; Sal 98,1; Is 62,8). En otras
palabras, Ben Sira reinterpreta la visidn profética del futuro en una
forma personal, siendo selectivo al escoger los motivos del Guerre-
ro y reinterpretarlos de acuerdo con su teologia.** Su interpretacion
es consistente con su doctrina del doble aspecto.*®

41 Cf. H. KosmALA, «123», en J. BoTTERWECK — H. RINGGREN (eds.), Theologisches Wérterbuch zum
Alten Testament, Vol. |, Verlag von Kohlhammer, Stuttgart-Berlin-KdIn 1933, 901-919. Para los
distintos significados de 723, especialmente 903-905 y para la identificacion del término con
Yahvé en la literatura rabinica, 905-906.

42 Cf. P. W. Skenan — A. A. D1 LELLA, The Wisdom..., 413, que traduce 36,1 con “come to our aid”
en lugar de “Save us”.

4 Ademas, como vimos en la Critica Textual, este verso es dudoso, pues no esta en hebreo.

4 Cf. R. A. AreALL, | Enoch and Sirach: A Comparative Literary and Conceptual Analysis of the
Themes of Revelation, Creation and Judgement (Society of Biblical Literature 8), Atlanta 1995,
212-220.

4 Cf. G. L. Prato, Il problema della teodicea in Ben Sira (Analecta Biblica 65), Roma 1975, 364-
366; L. ALoNso ScHoOKEL, Manual..., 111. Es frecuente que el Sabio hable, a lo largo de su obra, de
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Versiculo 4

uTp Dios propiamente santifica (ver 33,9.12) o, como en nues-
tro versiculo, puede mostrar su santidad (ver Ez 28,22.25; 36,23;
38,16.23; 39,27). Cuando el sujeto es el hombre, significa “santifi-
car’, “consagrar” (asi el diezmo en 35,8) o “respetar” (a los sacer-
dotes en 7,29).4¢ Morla Asensio opina que aqui la santidad esta en
relacién con el compromiso de Dios de no dejar impune el pecado
y la infidelidad.*” La santidad de Dios se ha manifestado al liberar
a Israel en el pasado y el pueblo de Dios es quien lo reconoce. Por
esta razon, nosotros preferimos 132 del Ms B y no o2 del Ms Bm,
pues las naciones no pueden reconocer la santidad de Dios.

El verbo 125 es muy frecuente (de 114x en todo el AT, 26x se halla
en el Siracida.*® El sentido del verbo en nuestro versiculo es mas
bien reflexivo; esta posibilidad la precisa Westermann al hablar del
modo Nifal en el AT:

El verbo no tiene sentido pasivo (como en el grupo de textos que
lo refieren al hombre), sino reflexivo: Dios crea su propia impor-
tancia. Este empleo es tardio. Aparece como trasfondo la larga
experiencia de que a Dios no se le tributa el honor debido; de ahi

una realidad bajo dos aspectos, entre ellos contrarios; como juego retérico.

4 Cf. H.-P. MULLER, «&p», en E. Jenni - C. WESTERMANN, Diccionario Teolégico Manual del Antiguo
Testamento, Vol. ll, Cristiandad, Madrid 1985, 741-768. Ahi se precisa uno de los significados:
«En el Hifil domina el concepto causativo dedicar, ofrecer». Cf. También W. KornFELD, — H. RING-
GREN, «2Tp», en J. BotTERweck — H. RINGGREN (eds.), Theologisches Woérterbuch zum Alten Tes-
tament, \Vol. VI, Kohlhammer, Stuttgart-Berlin-KéIn 1973, 1185-1204, especialmente, 1185.1200,
donde el autor afirma que, para la forma Nifal en el AT, sélo Dios es el sujeto del verbo y, en
general, Ben Sira concuerda con el uso que el AT le da a este verbo.

47 Cf. V. MorLA Asenslio, Eclesiastico..., 177. Una idea semejante la encontramos en H.-P. MULLER,
«wp», en E. Jenni - C. WESTERMANN, Diccionario Teolégico Manual del Antiguo Testamento, Vol.
Il, 752.756, donde el autor afirma que la santidad es algo dinamico y ofende a Dios cuando hay
una injusticia; en el caso de Israel ante las naciones, se manifiesta con una accion salvifica.
Cf. También M. ZappeLLA, «L'lmmagine...», 421-422, este autor afiade que w-p en Nifal explicita
la teologia postexilica de Ezequiel y evoca el éxodo: la santificacion de Yahvé se realiza en la
superacion de la diaspora del pueblo (Cf. Ez 37,26-28).

4 Cf. J. C. CoLLIns, «T2az», en W. A. VaNGEMEREN (ed.), New Dictionary of Old Testament. Theoli
ogy and Exegesis Vol. 2, Zondervan Academic, Grand Rapids 2012, 578, sefala el Nifal como
una forma pasiva o reflexiva del Hifil, ser honrado o honrarse a si mismo.
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brota el reconocimiento de que Dios se otorga a si mismo el honor
que le corresponde.*

El sentido de 4b esta en estrecha relacion con 4a, es decir, Dios
muestra su santidad ante Israel que lo reconoce, pero también se
puede honrar a si mismo, delante de las naciones paganas que no
lo conocen, al intervenir histéricamente en favor de su pueblo.*® La
forma quiastica resalta la importancia del versiculo.%'

Versiculo 5

La férmula de reconocimiento une un elemento constante con otro
variable: el constante es la “afirmacion de reconocimiento™ > v,
“reconocer que” — presentando normalmente como meta de una de-
terminada accion divina previamente mencionada o aludida —; «el
elemento variable es una frase en la que se indica el contenido de
dicho reconocimiento».? El Sabio pide que Dios muestre su santi-
dad y su gloria para que las naciones reconozcan que no hay Dios
fuera de ti.

La expresion *n>1 1R, segun Beentjes, viene de Is 45,21, solo que
Ben Sira le ha dado una funcién especial en la teologia del c. 36:
en Is 45,21 es una afirmacién de Yahvé, que quiere ser reconocido
como Unico Salvador; en Sir 36,10, las palabras son puestas en
labios de los enemigos.5®

4 C. WESTERMANN, «T122», en E. Jenni - C. WESTERMANN, Diccionario Teolégico Manual del Antiguo
Testamento, Vol. |, 1099.

% Cf. J. Marsock, «Das Gebet...», 107. El autor sefiala la estructura similar entre Sir 36,4s y Ez
28,22, sobre todo porque el uso de la forma Nifal con los verbos w1p y 122 esté en relacion con
la manifestacion de Dios. Por su parte, J. H. EAtoN, «Some Misunderstood Hebrew Words for
God’s Self-Revelation», The Bible Translator XXV (1974) 337-338, afirma: «Probably all eight
occurrences of the Niphal with God as subject keep this sense and could be translated almost
uniformly to the effect that God assert or show his glory».

51 Cf. P. W. SkeHAN — A. A. D1 LeLLA, The Wisdom..., 421. También ver |. Levi, L’Ecclésiastique...,
169. Literalmente: «C’est.a-dire : de meme que tu nous as punis a leurs yeux, de meme punis-les
devant nous». Cf. También G. H. Box — W. O. E. Oesterley, «The Book...», 440 y L. ALoNnso
SCHOKEL, Proverbios..., 272.

52 W. ScHoTTROFF, «u», en E. JEnni - C. WESTERMANN, Diccionario Teolégico Manual del Antiguo
Testamento, Vol. |, 962.

% Cf. P. C. BeenTJEs, «Relations between Ben Sira and the Book of Isaiah», en J. VERMEYLEN (ed.),
The Book of Isaiah (Bibliotheca Ephemeridum Theologicarum Leovanensium 81), Louvain 1989,
157-158.
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El sabio reconoce que Dios ha actuado en favor de Israel al mos-
trarse santo con ellos, pero ahora el pueblo necesita una accién que
los libere y al mismo tiempo que provoque el reconocimiento de las
naciones extranjeras ante el Unico Dios.*

5.3 Evocacion de las acciones salvificas de Dios (36,6-10)

Versiculo 6

Fuera del Siracida, esta el binomio signos y prodigios en Is 8,18
y 20,3, en un contexto profético acerca de acciones simbdlicas (mx
— nom); en Dn 6,28, como sefiales de parte de Dios (mx — 1mn);*
o en Dt 4,34; 6,22; 7,19; 11,2; 26,8; 29,2; 34,11, que sintetiza los
acontecimientos de Egipto ('n2m nnx).%6

Asi como algunos elementos de la creacién tienen un ciclo re-
petitivo y maravilloso, Ben Sira pide que las intervenciones divinas
se repitan para salvar a su pueblo. Y que este nuevo hecho de li-
beracion quede como un signo eterno. «La experiencia pasada de
salvacion funda la confianza presente y el fervor de la suplica, pero
no puede consistir en puro recuerdo inoperante. Dios tiene que de-
mostrar su continuidad y coherencia, a las que apela la plegaria».”

Versiculo 7

a8 Se trata de la ira de Dios contra todo lo que sea contrario a él.
El Sabio conoce que Dios se irrita ante la injusticia (Neh 9,6-37; Sal
68,3). Esta ira implica el derrocamiento y exterminio del enemigo
injusto. El vocabulario utilizado es muy selecto, esta reservado para

5 En la teologia del Dtls es importante el tema de la unicidad de Dios (Cf. Is 41,4. 21-29;
43,10.15; 44,6; 45,5.6.21; 46,4; 48,12); en la mayoria de estos textos proféticos, el Dios Unico
libera a su pueblo en el exilio a través de Ciro, un pagano. La relacién con el pensamiento de Ben
Sira es evidente: la liberalidad divina para actuar puede traer una nueva liberacién donde todos
reconozcan al Dios verdadero.

% Para la preferencia de la palabra mn en lugar de nam, ver la nota de critica textual al v. 6.

% Cf. G. H. Box — W. O. E. OesTerLEY, «The Book...», 440. Estos autores opinan que nuestro
versiculo alude a los signos de liberacion de Egipto y a las maravillas del éxodo.

57 L. ALONSO SCHOKEL, Proverbios..., 272.
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indicar a los enemigos de Israel y para recordar las intervenciones
de los héroes de Israel.®®

Segun Braconot® el apelo a la célera divina contra las naciones
no es la manifestacion del deseo de venganza, sino el de una in-
tencion pedagdgica: la ira de Dios debe provocar el temor que es el
origen de la sabiduria y, por tanto, el reconocimiento de Dios.

Versiculo 8

En el Siracida, es la Unica vez que el verbo win aparece, mientras
que en el resto del AT se usa para indicar “prisa” (1Sm 20,38; Hab
1,6-8).6°

La pregunta retérica hecha a Dios muvn m» la hallamos en Job
9,12; Qo 8,4; Is 45,9. Los dos primeros textos se acercan a las ideas
del Sabio: Job presenta al Dios de la creacion libre para actuar y
nadie puede reclamarle su proceder hacia sus criaturas; el texto
de Qohelet trata sobre el hombre sabio que conoce y confia en los
compromisos del rey, y no cuestiona su palabra. El texto de Isaias
es aun mas cercano que los otros dos, al hablar de la libertad de
Dios para salvar a su pueblo.®

Alonso Schokel piensa que en el inicio del v. 8b quiza se trata
de una adversativa: «pero ¢quién podra pedirte cuenta de lo que
haces?»%?

% |dentifican al adversario de Israel como Ptolomaeum Lagi, C. A Laribe, Commentarius in Ec-

clesiasticum, Commentaria in Scripturam Sacram Vol. 9-10, Parisiis 1868° (12 edicion Antwerpiae
3), 756; también A. P. TournEMINIO, «Ecclesiasticus», en Biblia Sacra Vulgatae Editionis cum

Commentariis Menochii e Societate Jesu, Vol. 6, Gent, Roma 1930, 238; finalmente, ver O. Bo-

NARTIO, Commentarius in Ecclesiasticum, Antwerpiae 1625, 546.

5 Cf. M. BRACONOT, - AL., La Sagesse d’Israel. Ben Sirac. Le livre de la Sagesse (Ecouter La Bible

14), Bar le Duc, France 1982, 86.

80 Cf. A. P. TournemINIO, «Ecclesiasticusy ..., 238, piensa que “apresurar el tiempo” significa que

termine la opresion y se apresure la liberacion. Ver también C. Srica, «L'Ecclésiastique, traduit

et commenté», en L. PiRoT - A. CLAMER (eds.), La Sainte Bible, Vol. VI, Letouzey & Ane, Paris

1951, 746.

61 El texto de Isaias lo comentaremos mas ampliamente en el apartado de abajo con el nimero

5: «El trasfondo de Sir 36,1-17: la relacion el Deuteroisaias».

62 |_. ALONSO SCHOKEL, Proverbios..., 273.
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Versiculo 9

El sustantivo % se encuentra en 40,6, en un contexto onirico
sobre las penalidades del hombre. No obstante, el autor tiene en
mente Ab 18; Nm 24,19.%% El sustantivo designa a los pocos que
sobreviven de la guerra, “el resto”. El sentido del versiculo presente
es que no sobreviva nadie. La raiz xs» es muy frecuente en el AT
(449x), pero el sentido preciso depende del contexto. Muchas veces
el “encontrar” esta asociado al esfuerzo de buscar (1Sm 9,20; 2Sm
17,20; 1Re 18,10.12; 31,32-35; Is 41,12). En nuestro caso, Ben Sira
pide que los enemigos encuentren lo que se han buscado: /a tumba.
En cuanto a nmu aparece 5x (4,10; 9,9; 37,4; 48,6; 51,2), siempre
con el sentido de “ruina” o “muerte”.

Este versiculo no se encuentra entre los manuscritos hebreos co-
nocidos, trabajamos sobre una reconstruccion, el vocabulario uti-
lizado no tiene referencias o enlaces con personajes o acciones
heroicas de la historia de Israel, por eso no extrafa que rompa la
armonia del poema. Es una afirmacion muy directa acerca de lo
que se pide para el enemigo, muy probablemente afiadida por un
redactor.

Versiculo 10

unn aparece mas de 20x en el Siracida; indica una de las partes
mas importantes del cuerpo y, a partir de ahi, tiene un sentido no
solamente literal, sino también simbdlico: por ejemplo, significa la
“persona” en el sentido de la parte por el todo; caminar con la ca-
beza en alto es signo de dignidad (11,13; 38,3); es sindénimo de
“inicio”, “principio” (15,14; 16,26; 37,16; 39,25.32; etc.); indica la au-
toridad, “el que esta a la cabeza de algo” (4,7; 10,2). La idea general
del v. 10a es destruir al enemigo (ver también 46,18; 47,7; 50,26).%*

83 Cf. Smend, Die Weisheit ..., 321.

84 Cf. J. MarBock, «Das Gebet...», 104-105; el autor opina que axm *nxo debe traducirse «los
principes de Moaby»; G. H. Box — W. O. E. OesTeRLEY, «The Book...»,441, afirman que Ben Sira
entiende “principes enemigos”, como bien ha traducido los LXX; estos principes pueden ser
Antioco el Grande, Seleuco IV o Antioco IV.
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El versiculo completo pide la destruccién no sélo de los enemigos
en general, sino ante todo la de los principes, que tienen mas res-
ponsabilidad y a causa de su poder son orgullosos y autosuficien-
tes. Sobre esta seccion afirma Morla Asensio: «En estos versiculos
(5-10) es como si Ben Sira quisiera despertar a Dios de su indiferen-
cia y de su peligroso letargo. Ideas e imagenes proceden del caudal
literario del Antiguo Testamento (Ex 15,6; Is 51,9-11; 62,8; 63,12; Jr
10,25; Dn 11,35; Sal 79,6; 98,1)».%°

5.4 Peticion de volver a los momentos gloriosos como pueblo
elegido (36,11-14).

Versiculo 11

El sustantivo 7p se halla también en 16,7. Segun Jenni, este
“tiempo anterior, remoto” puede tener (como o5Ww) una resonancia
que acerca mas o menos a la esfera divina las realidades asi cua-
lificadas®® (ver Job 29-31; Sal 77,6; 78,2; 143,5). Por el contexto y
significado de 36,11, el uso de 7P, como reminiscencia de la época
patriarcal o de los comienzos del pueblo de Israel, es una resonan-
cia acerca del proyecto divino inicial (Sal 44,2; 74,12; Sir 17,17; Miq
7,20).57

Después del exilio, muchos judios quedaron dispersos en distin-
tas naciones; por eso, Ben Sira pide que aquel momento, donde se
consolidd Israel como pueblo perteneciente a Yahvé, se repita de
nuevo: las doce tribus reunidas en la tierra prometida (Is 11,11-12;
27,13; Jr 3,18; 29,14; Ez 39,25-27; Am 9,14).

Versiculo 12

El uso de o en el modo imperativo del Piel es propio del Sabio
en la Biblia; unido al abundante uso de los pronombres posesivos
de la segunda persona (ver vv. 11-14), es un artificio retérico de Ben

65 Cf. V. MorLA Asenslio, Eclesiastico..., 178.

% Cf. E. JEnNI, «op», en E. Jenni - C. WEsTERMANN, Diccionario Teolégico Manual del Antiguo
Testamento, Vol. Il, 740.

87 Cf. M. ZappELLA, «L'Immagine...», 424.
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Sira para evocar la compasion de Dios.%® El significado del verbo
esta enmarcado por todo el contexto del pasaje; es decir, el Sabio
recuerda la eleccidn, la formacion del pueblo, la herencia de la tierra
y el cuidado constante; todas, caracteristicas entrafiables que Dios
tuvo y tiene hacia su pueblo.

La frase el pueblo llamado con el nombre de Yahvé aparece en
Dt 28,10; Is 63,19; Jr 14,9; Sauer afirma que significa simplemente
que Dios cuida de él; el pueblo es de su pertenencia y esta re-
lacion se reafirma con la expresién del v. 12b: «a quien llamaste
tu primogénito».® Ademas, ayuda a entender la expresion el pue-
blo llamado con tu nombre el analisis de Boecker sobre dos textos
(2Sm 12,26-31; Is 4,1), donde se utiliza el verbo x9p junto al sustan-
tivo ow también en forma pasiva Nifal; el autor concluye, que “llamar
con el nombre” tiene una funcién semejante a la de testigo delante
del tribunal e indica pertenencia: «esto y este bien, pertenecen de
ahora en adelante a N».”® Esta interpretacion desentrafia la funcion
de “testigo”, que encaja también con el contexto judicial de la sec-
cién 34,18-36,17."

La palabra “primogénito” (1152) es un “hapax” en el Siracida (en
el texto hebreo). La carga semantica que el sustantivo “primogé-
nito” tiene es grande. La ley de Yahvé protegia al primogénito; un
padre no podia dar a ninguno de sus otros hijos el privilegio de

88 Cf. P. C. BEENTJES, «God’s Mercy:'‘Racham’ (Pi.), and ‘Rachum’, and ‘Rachamim’ in the Book
of Ben Sira», en R. EcGer-WENZEL (ed.), Ben Sira’s God. Proceedings of the International Ben
Sira Conference Durham-Ushaw College 2001 (Beihefte zur Zeitschrift fur die alttestamentliche
Wissenschaft 321), Berlin 2002, 111.

89 G. SAUER, Jesus Sira/Ben Sira..., 250.

0 H. J. Boecker, Redenformen des Rechtslebens im Alten Testament, Neukirchen, Vluyn 1964,
166-168, especialmente 168, donde dice: «Der Namensausruf hat nach unsere Verstandnis eine
ahnliche Funktion wie das oben Behandelte des Gerichtshofs [...] Das und das Gut gehért von
nun an dem NN».

7 Cf. K. GaLLING, «Die Ausrufung des Names als Rechtsakt in Israel», Theologische Literaturzei-
tung 81 (1956) 66-70. El autor relaciona también, Ex 15 con los textos donde aparece “llamado
con tu nombre” y concluye que ahi esta el fundamento de la adquisicion de Israel por parte de
Yahvé y, mas aun, habla de este hecho, como la razén por la cual Dios nombré heredero a su
pueblo; Cf. También, M. ZappeLLA, «L'lmmagine...», 425-426; el autor habla de x7p) oy w2 en
dos sentidos: un sentido de pertenencia a Yahvé; y, en concordancia con el Dtls, parangona el
cambio de realidad después del exilio al conferirle un nuevo nombre.
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la primogenitura (Dt 21,15-17); el primogénito era el hijo mas im-
portante dentro de la familia (Sal 89,28); el primogénito recibia en
herencia el doble que los demas hermanos.” En nuestro versiculo,
estan de trasfondo todos estos derechos y privilegios concretamen-
te para Israel, primogénito de Dios. Por ultimo, segun Zappella, la
eleccion del sustantivo Tpwtoyovog en 36,12, por parte de G, indica
la pertenencia de Israel a su Dios, expresada con categorias casi
teogonicas.”™

Después de la peticion del v. 11, ahora el Sabio implora rajam
para el pueblo y lo hace, recordandole a Dios que es el pueblo de
su pertenencia y que él es como un padre e Israel su primogénito.

Versiculo 13

La palabra u=p tiene, en general, dos usos: como nombre propio
de Dios (4,14; 39,35[Ms Bm]; 47,10) y para designar cosas o uten-
silios liturgicos (7,31; 26,17; 45,10.12.15.20; 47,2; 49,6.12). En la
Biblia, ¥p designa una persona, cosa, lugar, tiempo o algo sagrado
o consagrado a Dios;™ en el caso presente, Ben Sira califica asi la
ciudad que pertenece a Dios y que él santifica.

Se repite la peticion de rajam para el pueblo, sélo que ahora Ben
Sira afiade a su plegaria una razén mas: Jerusalén es la ciudad
santa y lo es por una unica razon: la presencia voluntaria de Dios
en medio de ella; ahi es su lugar de descanso.

Versiculo 14
La expresion «llena de tu gloria» (7M2> x5n) es conocida en el AT
(Ez 10; 43,5; 44,4; Ag 2,7) e indica la presencia de Dios.”

2 Para la discusion acerca de la cantidad de la herencia (dos terceras partes o el doble de los
demas hermanos), Cf. M. TsevaT, «m323», en J. BotTERwECK — H. RINGGREN (eds.), Theologisches
Woérterbuch zum Alten Testament, Vol. |, Kohlhammer, Stuttgart-Berlin-Kéln 1973, 648.

3 Cf. M. ZppELLA, L'lmmagine, 427.

™ Cf. J. A. Naupg, «up», en W. A. VANGEMEREN (ed.), New Dictionary of Old Testament. Theology
and Exegesis, Vol. 3, 877-887.

5 Cf. L. A. SNIDERS, «x51», en J. Botterweck — H. RINGGREN (eds.), Theologisches Wérterbuch
zum Neuen Testament, Vol. |V, 878.
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Este versiculo cierra las ideas del Sabio en torno a los momentos
gloriosos de la historia de Israel. Ben Sira sabe que la ciudad y el
templo son signos de la eleccién; por eso, pide con el mismo verbo
(x5n rige todo el versiculo) que Dios “llene” la ciudad y el templo
de su presencia. En el versiculo hay una acentuacién acerca del
caracter misionero de Israel, que evoca fuertemente las visiones
teologicas tipicas de la diaspora judeo-helénica.™

5.5 Ultima peticiéon en favor del pueblo y universalidad de la
oracion (36, 15-17)

Versiculo 15

Ny aparece tres veces mas: 2x se refiere a la “fama” que una
persona se gana por ser generosa o tacafia (31,23.24); la otra oca-
sion, recuerda el encuentro de Moisés cara a cara con Dios, en
el cual da sus juicios y sus decretos a Israel (45,5).”” Esta ultima
cita y su significado esta en relacion directa con 36,15; como opina
Hillers, la llave para entender la alianza en la teologia P esté en la
comprensién de la palabra mmw. El afirma que n™z2 (“alianza”) esta
reservada solo a las promesas que Dios hizo a su pueblo, mientras
que My se utiliza para recordar el acontecimiento de Moisés en
el Sinai, y que incluye no solo la parte activa de Dios, sino también
el compromiso de Israel a darle una respuesta a Yahvé. Por tanto,
mw debe traducirse como “pacto”, que conserva la distincion entre
los dos términos hebreos.” En el v.15, el Sabio pide que se renueve
0 se repita ese pacto, donde el compromiso es mutuo entre Dios y
su pueblo.

6 Cf. M. ZaPPELLA, «L'Immagine...», 435.

7 Es significativo que Ben Sira utilice en 45,5 un vocabulario denso en torno a la “alianza”
(ms», nmn, PRy mw), pero evite el término 3, que utiliza con cierta frecuencia (41,19;
44,12.17b.20.22; 45,15.24b; 50,24b).

78 Ver D. R. HiLLers, Covenant: The History of a Biblical Idea (Seminars in the History of Ideas),
The Johns Hopkins University Press, Baltimore 1969, 160-166; también cf. E. KutscH, «n™a»,
en E. Jenni - C. WEsTERMANN, Diccionario Teolégico Manual del Antiguo Testamento, Vol. |, 491-
509, especialmente 495-501, donde expone el desarrollo de la investigaciéon sobre el concepto
teoldgico alianza: el autocompromiso y las obligaciones sélo del poderoso que hace la alianza; el
sujeto que impone una obligacion a la contraparte; o el pacto donde se dividen las obligaciones
entre las partes.
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WX se encuentra también en el v. 10. Aqui, literalmente es tus pri-
meras criaturas (Israel); el Sabio hace un juego de palabras, ya que
la raiz vixn se entiende de distinta manera en un versiculo y otro.”®

La palabra v aparece mas de 40x, expresa las acciones tanto
de los hombres como de Dios. Mencionamos sélo los textos que
designan las obras de Dios: 11,4; 16,26; 33,15; 39,33; 42,15.22;
43,2.25.32.80 Estos textos son muy sugerentes, se refieren solo a
las obras de la naturaleza y la mayoria hablan de su caracter “ocul-
to”, pues se necesita una mirada atenta para descubrirlas. Nosotros
creemos que este énfasis subyace en 36,15; es decir, cuando Ben
Sira habla de las obras de la naturaleza, indica su importancia, lo
admirable que son y la funciéon que ocupan en el conjunto; con ma-
yor razon, al hablar de la creacion de Israel, el Sabio pide que la
mision “oculta” de las primeras criaturas se manifieste ahora. La
segunda parte del versiculo lo confirma.

Schechter compara Gn Rabba 1,4, donde Israel es una de las seis
cosas primeras que Dios creé en el mundo.®

El sentido del v. 15b es la conclusion de la primera parte del ver-
siculo; es decir, si el Sabio pide que Dios de un pacto (n11v) a sus
primeras criaturas, en esta segunda parte, evoca a los profetas que
profetizaron acerca de ese nuevo pacto.?? Esta idea esta en armo-
nia con todo el parrafo que inicia desde el v. 11; es decir, reunidas
las tribus de Jacob como pueblo propiedad de Yahvé, conscientes

s Espontdneamente uno piensa que aqui la semantica de la palabra ux- alude a Israel, como
pueblo a la cabeza, en contraposicion a los reyes extranjeros del v. 10, donde el Sabio pide se
les aplaste la cabeza.

80 Sélo en Sir 36,15, lo creado por Dios indica algo distinto de la naturaleza, Israel.

81 Citado por R. Smenp, Die Weisheit ..., 322; también Cf. G. H. Box — W. O. E. OesTERLEY, «The
Book...», 441. Una opinion distinta es la de I. KnaBenBAUER, Commentarius in Ecclesiaticum (Cur-
sus Scripturae Sacrae 6), Paris 1902, 363-364, quien piensa que se trata no tanto de una alusion
a la creacién, sino del “antiguo tiempo” en el que Dios eligié a su pueblo (Ex 19,6; Is 51,9; Miq
7,20); J. MarBOCK, «Das Gebet...», 113, habla de Israel como el primogénito elegido y lo relaciona
con el Sal 74,2.

82 Cf. D. R. HiLLers, Covenant..., 164-168. El autor explica la evolucién en la comprension del
concepto “alianza” en la teologia del AT. Analiza desde el término “pacto” en el P hasta la sor-
prendente y clara imagen divina del J y E sobre la “alianza”. Concluye con el texto de Jr 31,31-35,
donde la teologia de la alianza encuentra uno de los puntos mas sublimes.
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de la misericordia de Dios, llena la ciudad de su majestad y el tem-
plo de su gloria, el Sabio pide a Dios que surjan, cuando parece
imposible, todas aquellas promesas que se han anunciado en su
nombre, concretamente, que llegue el momento en el que los is-
raelitas se comprometen a vivir la alianza (o el pacto) con Dios en
medio de las demas naciones.

Es sorprendente la conciencia que Ben Sira tiene, ya que su ple-
garia no es solo una oracién de liberacion contra las naciones ex-
tranjeras que oprimen a un pueblo irreprochable, sino es consciente
que, al interior del pueblo escogido por Dios, es necesario también
un cambio que los profetas ya habian vaticinado.

Versiculo 16

El sustantivo Sy2 en 35,22, que forma parte del conjunto de esta
pericopa, tiene un tinte negativo. Aqui, mas bien es nbye y tiene
una connotacién positiva. Se enlaza con el verbo 11 no sélo a ni-
vel literario sino de contenido. Es decir, la recompensa se refiere
a las promesas hechas por Dios en su alianza y anunciadas por
los profetas, el Sabio pide que vengan sobre aquellos que se han
mantenido firmes.

El verbo jmx aparece 21x en Ben Sira. Aun cuando la traduccion al
espafiol de nuestro texto sea “acreditar’, no hay que perder de vista
el matiz de “fidelidad”, “lealtad”, “veracidad”.®* En 50,24 y2x esté jun-
to al concepto misericordia y es la otra ocasién en que el verbo esta
en imperfecto Nifal: Que su misericordia permanezca con nosotros.
Fuera del libro del Eclesiastico, la forma Nifal frecuentemente se
refiere a las promesas hechas a la dinastia de David (1Sm 25,28;

28m 7,16; Sal 89,38; Is 55,3).84

Siguiendo la interpretacién del verbo ) en forma Nifal, la segun-
da parte de 36,16 concuerda con lo que dijimos acerca de “la recom-

8 Cf. H. WILDBERGER, «an», en E. Jenni - C. WESTERMANN, Diccionario Teolégico Manual del Anti-
guo Testamento, Vol. |, 276-319.

84 Cf. J. MarBock, «Das Gebet...», 113; el autor relaciona las profecias con la casa de David y
Sir 47,22.
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pensa”, es decir, el Sabio habla del cumplimiento de las promesas
que Dios ha hecho y que ha anunciado a través de los profetas.®®

Morla Asensio opina sobre los versiculos 15-16:

Pero Ben Sira, al propio tiempo que considera justo el abandono
del pueblo en el pasado por parte de Dios (ver Dt 28,36-37; Ez 38,
15-16), teme que la prolongacion de la situacion acabe minando la
fe del pueblo (ver Eclo 36,14-15) y convenciendo a los opresores
del caracter vano del Dios de Israel, incapaz de liberar a quienes
le dan culto. Es como un desgarrador «¢Hasta cuando, Sefior?»
El argumento de Ben Sira tiene una légica rigurosa. Si Yahvé es
el Dios de Israel, proverbial defensor de los oprimidos, debe de-
mostrar su poder y su santidad liberando al pueblo elegido (ver Ez

20,41; 28,25).8¢

Versiculo 17

T2y aparece otras 10x y siempre describe el siervo que trabaja
para su amo (7,20.21; 10,25; 33,25.26.27.28.31[2x]; 42,5); solo en
36,17, Ben Sira usa la palabra “siervo” de Dios.®” La diferencia que
se da en el Siracida para el siervo de un hombre y el siervo de Dios
es la misma que en todo el AT; es decir, el 72y de un hombre puede
significar una disminucion, mientras que el 72y de Dios implica tener
un buen Sefior.

Fuera del Eclesiastico, 72y es frecuente también en la lamenta-
cion individual (Sal 82,6 y passim; 116,16; 123,2; en plural “tus sier-
vos”: 34,23; 69,37; 113,1; 135,1.14). Sefialamos especialmente Dn
9,17, que practicamente es igual a nuestro texto:

772 ASEATON WTTONR DRy,

8 Para el tiempo del Sabio, concretamente en la teologia del Dtls, las promesas hechas a David
ampliaron su significado como hechas a todo el pueblo; Cf. G. Von Rap, Teologia del Antiguo
Testamento, Vol. Il (Biblioteca de Estudios Biblicos 12), Salamanca 1984, 301-302.

8 \/. MorLA Asenslio, Eclesiastico..., 177.

8 G. H. Box — W. O. E. OesTeRLEY, «The Book...», 442, afirman que aqui siervo = Israel. Nosotros
optamos por “siervo” en la critica textual, basados en el Ms Bm, que segun R. Smenp, Die Weis-
heit ..., 322, puede ser original.
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Segun Schrenk® el sustantivo 1137 designa el beneplacito, la gra-
cia, la voluntad de Dios. Y considera que en el Siracida puede en-
tenderse también como misericordia. En esta linea, encontramos
en 50,22 que el nieto de Ben Sira traduce 1137> como «segun tu
misericordia» (t0 éleog adtod), donde el texto también tiene un tinte
de exhortacién-oracion para todo el pueblo. Ademas, 131 puede en-
tenderse como una decisién determinante cuando Dios tiene un rol
activo en la eleccion guia o creacion, como en 36,17.8°

Encontramos una frase muy similar a nuestro texto en el Sal
106,4, que es una confesion nacional de arrepentimiento:

']DSNW’D PR Y ]1372 T 70T,

El v. 17a.b gramaticalmente forma una unidad: 17a es la oracién
principal y, 17b, con el uso de la particula >, indica correspondencia
a lo que se afirmo antes; ademas, la frase esta fuertemente tejida
por la repeticién del pronombre posesivo (tu siervo, tu complacen-
cia, tu pueblo).®* Con el uso de los sustantivos 72y y 137 al final
de esta oracidn, Ben Sira ubica a su pueblo en el sitio justo de la
relacion que guarda con Dios: Israel es el siervo de Dios. El Sabio
pide que se escuche todo lo que ha pedido a lo largo de la oracion y
apremia la plegaria diciendo: segun tu complacencia con tu pueblo,
que podria también traducirse segun tu misericordia con tu pueblo.®'

La ultima parte del versiculo cierra con una evocacion universal.
El Sabio ya habia afirmado el reconocimiento que Israel le da a
Dios, a diferencia de la autosuficiencia de las otras naciones (v. 4);

8 Cf. G. SCHRENK, «e0d0Kkéw evdokia», en G. KiTTeL (ed.), Theologisches Wérterbuch zum Neuen
Testament, Vol. Il, Kohlhammer, Stuttgart 1933, 736-748.

8 Cf. J. K. Airken, «Divine Will and Providence», en R. Eceer-WENzeL (ed.), Ben Sira‘s God.
Proceedings of the International Ben Sira Conference Durham-Ushaw College 2001 (Beihefte zur
Zeitschrift fur die alttestamentliche Wissenschaft 321), Berlin-New York 2002, 293.

% Cf. J. MarBock, «Das Gebet...», 113; el autor afirma no sélo acerca del v. 15 sino desde antes:
«Die intensive Verwendung des Suffixes der 2. person Singular, des Pronomens “dein” in jeder
Vershalfte von 36,15-17 (20-22) betont ebenfalls Gottes Bindung, die er mit Israel eingegangen
ist (vgl. Bereits 36,12-14 bzw. 17-19) als Appell zu neuem Handeln in der Gegenwart.

91 Segun P. W. SkenaN — A. A. Di LELLA, The Wisdom..., 423, podria traducirse: «According to
your good favor toward your people».
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ahora pide que no sélo las naciones vecinas, sino todos los confines
de la tierra reconozcan que solo hay un Dios eterno (Ver Gn 21,33;
Is 40,28).%2

Segun Zappella, aflora de nuevo la preocupacion apologética mi-
sionera, tipica de la teologia judia, venida del contacto con el mun-
do helenistico.®

6. El trasfondo de 36,1-17: la relacion con el Deuteroisaias

Alo largo de la exégesis hemos sefalado la relacion que nuestro
texto tiene con la teologia del segundo Isaias. Algunas ocasiones
esta relacion aparece directamente relacionada con una cita del
profeta, como ha demostrado Beentjes.®* Sin embargo, considera-
mos que, mas alla de las citas textuales, el Sabio tiene una influen-
cia grande de la teologia del segundo Isaias y adopta con libertad
la capacidad de reinterpretar algunos textos. Enumeramos algunos
puntos:

La frase inicial del himno de Ben Sira: «Salvanos, Sefior de todas
las cosas» estd cargada del pensamiento isaiano. La imagen de
Dios como salvador (y) es frecuente en el profeta (Is 43,3.11;
45,15.21; 47,15; 49,26) y el poder universal y creador de Dios se
expresa en la afirmacién “Sefior de todas las cosas”. Ademas, es
conocido que, en la teologia del profeta, la creacion y la salvacion
forman una unidad indivisible;*®* mas alin, cuando se habla en

92 Cf. L. ALONSO SCHOKEL, Proverbios..., 273-274. El autor considera que la respuesta de Dios no
vendra como simple restauracion, sino supera el deseo y las expectativas del Sabio y adquiere
pronto un valor escatoldgico. Por su parte, C. Spica, «L’Ecclésiastique...», 746, opina algo seme-
jante al decir que los vv. 10-17 evocan los tiempos mesianicos.

9 Cf. M. ZapPELLA, «L’Immagine...», 436.

% Ver P. C. BEeNTUES, «Relations...», 155-159. Expresamente sefiala la relacion entre Sir 36,11
con Is 49,6; Sir 36,5.10.17 con 45,21.

% La influencia del profeta en el pensamiento del Sabio acerca de la unidad entre creacién y
salvacion no se da sélo en 36,1, sino también en el conjunto de su obra; basta ver la colocacién
unitaria del Elogio de la Creacioén y el Elogio de los Padres, asi como los textos que aluden a la
creacion en general y particularmente a la creacién del hombre. Para la teologia del Segundo
Isaias en este punto, Cf. A. BoNoRA, Isaia 40-66. Israele: servo di Dio, popolo liberato., LoB 1.19,
Brescia 19992, 77-79. Ademas, aqui se ofrece una bibliografia elemental sobre la relacion entre
creacion y salvacion en el Deuteroisaias.
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los himnos de Yahvé como creador y salvador de Israel, no
se refiere a dos hechos distintos, sino a uno solo, a saber, el
rescate historico-salvifico que tuvo lugar en Egipto (Is 44,24;
54,5). Este hecho salvifico no se menciona jamas por si mismo,
sino como modelo de otro que ha de venir.%

Isaias, dentro de su novedad y libertad para interpretar, mira la si-
tuacion del exilio como un nuevo éxodo; describe a Yahvé en 42,13
COmo un “guerrero” (MR WND XX 121> M), a semejanza de
Ex 15,3.%7 Ben Sira, también utiliza, en la situacion existencial de su
tiempo, la misma imagen de Dios guerrero en 35,19y 36,3.

En la teologia del Dtls, Dios domina la escena histdrica mundial;
en la predicacion de Jeremias, Yahvé permitio que Babilonia con-
quistara a Israel como castigo por su desobediencia, pero Isaias va
mas alla: si Yahvé pudo usar un extranjero para castigar a Israel,
también puede usar a otro (Ciro) para salvarlo.®® En Sir 36,4, cuan-
do Ben Sira ora para que Dios muestre su santidad ante las demas
naciones, pide que su soberania se haga patente ante las naciones
extranjeras: «del mismo modo que tu nos has castigado delante de
ellos, asi castigalos delante de nosotros».

En esa misma linea, la afirmacién de Sir 36,5: «que no hay Dios
fuera de ti», es la conclusion de los dos versiculos anteriores y se
refiere también al sefiorio de Dios en la historia.®

% Cf. G. Von Rap, Teologia..., 303.

97 Cf. J. BLENKINSOPP, Isaiah 40-55 (The Anchor Bible 19 A), Doubleday, New York 2000, 112.

% Cf. R. N. WHyBraAY, Isaiah 40-66 (New Century Bible Commentary), William B. Eerdmans,
Grand Rapids 1981, 35.

% Cf. C. WESTERMANN, /s 40-66. A Commentary, SCM, London 1969, 16, cuando habla de las
citas de Isaias sobre el Dios Unico dice: «These are not to be taken in terms of our present-day
concept of monotheism, but can only be understood against the background of Deutero-Isaiah’s
theology of history»; Cf. Ademas, L RamLoT, «Yahweh le Dieu de Toute la Terre. Isaie 40-55», BVC
49 (1963) 37: «Mais le monothéisme jette aussi sur I'histoire une lumiére moins froide. Parce que
Dieu est unique, parce qu'il est eternel, parce qu'il est juste, il faut qu’il mene cette histoire vers
d’ultimes développements, conformes a sa moralité, a sa justice. Le monothéisme, a l'inverse de
tout dualisme fataliste, est la seule issue pour la justice et la meilleure garantie des promesses
[...] Le monothéisme est source d’eschatologie, la foi est porteuse d’espérance, I'historie a une
signification».
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En Is 45,9 hallamos la pregunta retérica hecha a Dios, que tam-
bién esta en Sir 32,8b (mwyn mm); el contexto es el siguiente: Ciro
ha sido instrumento de liberacion para el pueblo que estaba en el
exilio; aunque algunos israelitas no lo quieran aceptar, Dios es el
creador de todo, y puede valerse de quien quiera para intervenir, él
es el Sefior de la historia y soberano absoluto; Is 45,12-13 aclara
expresamente la eleccién libre de Dios por Ciro. Entonces, nadie
puede cuestionarle a Yahvé “; qué haces?”

Este versiculo complementa lo que ya dijimos acerca de 36,4-5:
Ben Sira pide que Dios sorprenda a las naciones extranjeras con
una accion inesperada, poderosa y salvifica. El Sabio, con la pre-
gunta retorica, reinterpreta al Isaias Il: las naciones paganas no es-
peran ni imaginan que Israel sea instrumento de salvacion. Si Dios
actla asi, entonces los enemigos reconoceran que no hay Dios fue-
ra de Yahvé.

Las dificultades de critica textual y los comentarios que hemos
hecho a 36,12a, referentes «al pueblo llamado con tu nombrey,
se esclarecen por el contexto de Is 44,5. El texto profético habla
de la bendicién a Jacob y sus descendientes segun la promesa de
Dios.™ En el Siracida, el Sabio acaba de evocar a Jacob (v. 11) y,
ahora, pide la misericordia para ese pueblo descendiente de Abra-
han, propiedad de Yahvé, que vive una situacion de urgencia.

Isaias Il se interesa por la antigua tradicion acerca de Sién, ciudad
de la cual Yahvé es su garante (Is 44,26; 45,13; 49,14-15; 54,1-2
y passim). En Sir 36,14, Sién también es evocada, no s6lo como
ciudad reconstruida, sino con una gran libertad interpretativa, Ben
Sira la contempla como centro de reunién universal. Ademas, el uso
del sustantivo 112>, en 14b, recuerda que para el Deuteroisaias la

00 A este respecto, ver J. BLENKINSOPP, /saiah 40-55..., 116, donde, al comentar Is 44,3-5, el autor
dice: «If we are correct here a reference to the Abrahamic blessing (Gn 12,1-3), we may conclude
that this well-known text is being reinterpreted by prophetic authority in the light of the new situa-
tion, that of a confessional community rather than a nation state, and therefore community adher-
ence to which can come about by personal decision rather than by ascription».
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venida inminente de Yahvé sera una teofania universal, donde se
revelara la gloria (7125) de Dios.'

Sefialamos en la exégesis a 36,15, el caracter “oculto” de las
obras de la creacion y en especial el caracter oculto de la mision
de las primeras criaturas; esta idea es esencial en la teologia del
Isaias II: «cada conocimiento auténtico de Dios inicia revelando que
él esta escondido para nosotros».'”? Cuando el Sabio pide el tes-
timonio en favor de las primeras criaturas de Dios, creemos que
subyace el pensamiento del Dtls."%

Otro tema importante en la teologia de Isaias es el del cumpli-
miento de la palabra divina. «lIsaias Il ve todos los sucesos de la
historia del mundo desde el punto de vista de su correspondencia
con la palabra profética promulgada».® Volvemos al tema de la
unicidad de Dios; a diferencia de los dioses paganos, él es el Unico
Sefior de la historia, conoce el futuro. Sir 36,15b-16 alude al Dios
que sabe cual es el futuro de Israel junto a las demas naciones,
desde que lo anuncié a través de sus profetas.

En Sir 36,17, el Sabio se dirige a Dios como siervo (en singular),
porque el pueblo de Dios y él son uno; para esta afirmacién nos
apoyamos en el contexto de todo el pasaje, en el género literario
(lamentacion) y porque Ben Sira, al hablar del siervo, esta en con-

191 Cf. G. VoN Rap, Teologia..., 306.

192 Frase de G. Von Rad, citada por A. BoNoRa, Isaia 40-66..., 66. También, cf. J. BREND, Dios en
la Escritura, Desclée de Brouwer, Bilbao 1995, 95-114. Aqui el autor desarrolla el tema del Dios
escondido en Isaias.

193 A. BONORA, Isaia 40-66..., 85-86: «Creare, per il Secondo Isaia, &€ un’azione con cui Dio da ori-
gine a qualcosa di radicalmente nuovo dal primo all’ultimo giorno. Si tratta infatti di una creazione
continua in quanto JHWH riempie della sua presenza attiva e potente tutto el tempo e tutto lo
spazio. |l creare € cosi conneso con il tema della gloria, termine che esprime la presenza comuni-
cativa e la manifestazione di Dio stesso con tutto il suo peso. Dio ha creato un popolo che crede
in Lui per manifestarse e comunicarsi [...] La manifestazione della gloria (112>) di Dio & connesa
con la sconfitta e la punizione dei nemici del suo popolo e con la conoscenza di JHWH che Israele
€ tenuto a testimoniare di fronte al mondo». También, cf. G. Von Rap, Teologia..., 311-312; aqui
se habla de la mision universal de Israel, que terminara con el reconocimiento de las naciones
admiradas, diciendo «en verdad eres un Dios escondido, tu, el Dios de Israel».

14 G. Von Rab, Teologia..., 304.
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cordancia con la tradicion profética del Isaias Il. En este sentido,
Westermann opina:

Unicamente sobre la base de este lenguaje, que llama siervos de
Dios a un hombre con titulos especiales o a reyes y profetas, es
posible que el Deutero-Isaias designe a Israel en singular como
M 72w, Esta sorprendente reelaboracion del concepto =2y re-
sulta posible en Deutero-Isaias gracias a la formula del oraculo
de salvacién, que se expresa en el lenguaje de la lamentacion
individual y debido a ello puede hablar a Israel como una persona
individual. %

Ademas, nosotros optamos, al igual que con el v. 17a (772v, en
singular), por la nota marginal del Ms Bm, que coloca -31372; esta
forma nos vuelve a acercar al Deuteroisaias (Is 49,8): «Asi dice
Yahvé: En tiempo favorable te escucharé, y en el dia nefasto te
asistiré. Yo te formé y te he destinado a ser alianza del pueblo...»
Nuestra opciéon se fundamenta no sélo en la coherencia con las
dos notas del Ms Bm, sino también en toda la teologia isaiana que
Ben Sira manifiesta a lo largo de la plegaria y en la secuencia con
la pericopa anterior (35,24), que habla del tiempo de misericordia.

Esta primera parte del versiculo evoca los textos referentes al
Siervo de Yahvé. Estos “Canticos del Siervo” forman una parte me-
dular en la teologia del profeta Isaias y estan también de trasfondo
en la teologia de la oracién por Israel en Ben Sira."%

195 C. WESTERMANN, «Tav», en E. JEnni - C. WESTERMANN, Diccionario Teolégico Manual del Antiguo
Testamento, Vol. Il, 253.

% Por motivos de espacio no analizaremos estos dos canticos. Para la discusion acerca de la
autoridad de los canticos en el conjunto de Is 40-55, Cf. T. N. D. METTINGER, A Farewell to the
Servant Songs. A Critical Examination of an Exegetical Axiom (Scripta Minora), Gleerup, Lund
1983, especialmente 9-15. También para la identificacion del Siervo y las distintas interpretacio-
nes en la historia de la exégesis, ver la sintesis de F. Varo, Los Cantos del Siervo en la Exégesis
Hispano-Hebrea, Publicaciones del Monte de Piedad y Caja de Ahorros, Cérdoba 1993, 15-39;
P. GreLor, | Canti del Servo del Signore (Studi Biblici 9), Dehoniane, Bologna 1983; también ver
J. SawyeRr, «Daugther of Zion and Servant of the Lord in Isaiah: a Comparison», Journal for the
Study of The Old Testament 44 (1989) 89-107; nuestro analisis se inclina por la interpretacion
colectiva Siervo = Israel/ Sién = Jerusalén.
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7. Acercamiento semantico al texto y conclusion

El campo semantico de los verbos que el Sabio pide contra las
naciones es el de liberacion; todos estos verbos estan cargados de
reminiscencias biblicas, que recuerdan acontecimientos histéricos
en favor del pueblo de Dios en una situacion de opresion; en tanto
que los verbos que recaen sobre Israel tienen por objeto hacerlos
conscientes de su eleccién y consolidarlos en su mision.

Si hacemos un esquema de posibilidades en el texto vemos lo
siguiente:

+ «Ten piedad» es la primera palabra y la principal, su campo
semantico impregna todo el texto. A partir de este verbo se de-
sarrollan las cuatro estrofas, cada una con un objetivo claro: el
reconocimiento del tnico Dios (vv. 1-5); salvar de la opresion de
las naciones que no reconocen a Dios (vv. 6-10); coronar esa
salvacion consolidando al pueblo elegido y amado por Dios (vv.
11-14); peticion general de salvacion, que implica una toma de
conciencia de la funcién de Israel como siervo y un reconoci-
miento universal del Dios eterno (vv. 15-17).

+ La segunda posibilidad del texto es: Si Dios no actua apiadan-
dose de Israel, ¢como podrian saber las naciones qué él es el
unico Dios, el Sefior de todo y el Dios eterno?

Apoyados en el analisis de Sir 35,11-24 y ahora de 36,1-17 se
puede deducir el significado del verbo «tener piedad» (uwwn/
€Aénoov) y sus implicaciones:

+ Tener piedad implica salvar al pueblo de una situacién de in-
justicia, ya que Dios es un juez justo que escucha la oracién del
afligido.

+ Através del cuidadoso vocabulario que utiliza Ben Sira, subya-
ce la comprensidn teoldgica de una promesa-alianza extendida
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a todos los israelitas; su misericordia no es sélo para determina-
das personas sino para todo el pueblo.

+ La piedad de Dios implica una “amor entrafiable” por su pue-
blo; un amor gratuito, porque Israel es su hijo, su primogénito,
porque él lo ha formado desde el seno materno.

+ La piedad de Dios conlleva el cumplimiento de lo anunciado
por los profetas, su palabra no se pierde; su misma palabra es
misericordia, porque se identifica con su actuar.

+ La alianza también implica la respuesta adecuada de Israel a
su compromiso. La invitacion del Sabio a sus contemporaneos
es mantener una relacion de apertura y amor a las confrontacio-
nes con Dios. Los argumentos de Ben Sira son varios:

- Dios ha colocado cada cosa en su lugar y con una funcion
especifica desde el momento de la creacion; en la teologia del
Sabio, el crear de Dios no es un acto puntual sino constante
y siempre nuevo; con mayor razén hay un rol especial para
Israel, su “primera criatura”

- El desarrollo de la tercera estrofa supone una comunidad
arrepentida y reconciliada, que glorifica a Dios en la liturgia del
Templo y dentro de Sién, la Ciudad Santa.

- Ben Sira, a la cabeza de Israel, presenta en su oracion la
imagen de un pueblo responsable y consciente de su eleccién
y mision. En base a la alta teologia que el Sabio maneja, Israel
es el Siervo en quien Dios se complace (= tiene misericordia).

Partiendo de esta respuesta adecuada de Israel, podemos acer-
carnos al significado de conjunto de la oracién del Sabio y su peti-
cion de piedad: toda situacion de injusticia esta presente a los ojos
de Dios, principalmente la situacién del inocente y desamparado;
ante esto, Dios se compromete y libera al oprimido. Si Dios coloca
a su pueblo en una situacion privilegiada, éste no debe hacer lo
mismo ni al interior de su pueblo ni con las otras naciones, porque
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si no, pasaria de oprimido a opresor. Ante esta situacion hipotética,
el clamor de cualquier nacion seria escuchado por Dios y actuaria
contra el pueblo que él mismo ha elegido. Por eso, la salvacién que
viene para Israel esta unida a una clara conciencia de su eleccion
para una mision liberadora y universal.

Conclusion

Los dos textos estudiados estan entrelazados en el marco de la
creacion y la justicia. Dios es el Creador y el Sefior de la historia.
Siempre le ha ofrecido al ser humano su misericordia. De manera
especial ha intervenido a favor de su pueblo por medio de acciones
concretas; su misericordia va desde la eleccion misma de Israel
hasta la salvacion en los momentos de tribulacion. El pueblo ha
tenido siempre hombres ilustres, nunca le ha faltado la instruccién,
ni la sabiduria, ni el perdon, porque Dios ha sido fiel a la alianza y
constantemente ha mostrado su amor entrafable.

“La oracién por Israel” es un texto donde se despliega la mas alta
teologia del autor. Podemos decir, sin temor a equivocarnos, que
Ben Sira lleva a tope la revelacion, es decir, no entiende como se
realizara la salvacion, pero argumenta con la Escritura la eleccion
del pueblo de Israel, las promesas hechas a los patriarcas y las pro-
fecias anunciadas desde antiguo. Su intuicién es universal: las de-
mas naciones seran bendecidas por medio de Israel, pero como?
En este sentido, no podemos dejar de ver 36,1-17 como una la-
mentacion; Ben Sira clama en medio de injusticias de parte de las
naciones extranjeras, pero, paraddjicamente, también presentes en
el corazén del pueblo de Dios; lo que espera desespera y parece
casi un imposible. No obstante, el Sabio confia en que Dios es fiel
a sus promesas Y piensa que el tiempo de la liberacion esta cerca.

En una vision de conjunto de la revelacion del AT, el libro del Si-
racida es un eslabon necesario antes que la revelacion llegue a su
plenitud. Dira Jesus en el NT: «Cuantos profetas y reyes desearon
ver lo que ustedes ven y no lo vieron, oir lo que ustedes oyen y no
lo oyerony (Lc 10,24).
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