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La ilustraciéon de la portada del libro Biblia y
migracion: experiencia humana y salvifica es una
composicién dialéctica de los simbolos existenciales
de la migracion y como este fenédmeno esta presente
en la Biblia.

La composicién tiene cuatro ideas principales:

1. Dios como horizonte. Un grupo heterogéneo
de personas connotadas como migrantes y / o
refugiados estd de espaldas mirando un gran sol:
el cruce de la humanidad en la Biblia nunca es un
mero movimiento, sino siempre un ir a lograr algo.
La migracion en la perspectiva biblica es siempre una
forma de transformar la urgencia de la huida en un
proyecto de vida.

2. La mano grande. Dios es camino y meta, pero
también es co-migrante, es apoyo, es compafnero.
Hay un esfuerzo divino por apoyar a la humanidad
migrante. La mano sostiene y esta hecha de estrellas.
Estos evocan el pacto de Dios con Abraham, el gran
patriarca con quien comienza la tradicion nomada del
pueblo de Dios.

3. La tela metalica y el mar. Dos signos de
dolor, que desafian y amenazan, pero que, cuando se
superan, también actian como punto de entrada a la
novedad.

4. El desierto y los arboles. El significado biblico
de la migracion también se basa en los contrastes, en
la imprevisibilidad de la vida, en la esperanza de que
el bien pueda resistir al mal.
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PREFACIO

BIBLIA Y MIGRACION
Experiencia humana y salvifica

La migracion es un fendmeno que atraviesa la historia humana
universal desde sus primordios. A ella se debe la propagacion
de grupos humanos por todo el planeta, el surgimiento de
nuevos asentamientos, base para la construccion de las diversas
civilizaciones. Desafortunadamente, sus motivaciones surgen
muchas veces de situaciones desfavorables, ya sea a nivel climatico-
meteorologico o a causa de autoritarismo y violencia.

Aln hoy, son muchos los éxodos de personas, de grupos
familiares y de enteras poblaciones que, con una “esperanza
desesperada”, se ponen en camino en busca de refugio en tierras
lejanas, extranjeras. En cualquier caso, la migracion no se refiere
solo al migrante. La llegada a la nueva y desconocida tierra no
siempre es vivida de forma positiva, pues, en vez de la acogida,
nuevos conflictos pueden surgir con la poblacion local.

La trashumancia exige una atencién constante porque,
al fin y al cabo, se trata de gente y no de cifras estadisticas. De
manera particular, para los cristianos la migracion se convierte en
una experiencia polisistémica. Por un lado, es una realidad que
interpela el compromiso efectivo, en el presente, con la propuesta
del Reino de Dios predicado por Jesus; del otro, caracteriza toda la
existencia, como una peregrinacion, abierta al futuro.

A la luz de la actualidad y de las interpelaciones del tema,
surge este libro, fruto de la colaboracion de algunos autores,
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hombres y mujeres comprometidos con la investigacion biblica.
Provenientes de varias Instituciones de Ensefanza, cada uno ofrece
una contribucién cualificada, proporcionando una amplia reflexion
sobre la materia en estudio.

El texto biblico puede ser estudiado desde varios prismas.
Ningunatematica aislada es capaz de decir lariquezay el significado
total de la Biblia. Sin embargo, sin los estudios particulares, con la
consistencia de este libro, la comprensién del todo es limitada y
pobre. Estudios asi son como ladrillos que ayudan a construir una
casa, en la cual escuchar la Palabra de Dios con seguridad. jPor
eso, cuanto mas, mejor!

Como una obra de colaboracion, el libro se revela un conjunto
muy bien construido. Tras los capitulos los temas especificos
adquieren una coloracion cada vez mas intensa y complementaria.
A partir de la migracion, se proporciona una lectura de la Biblia
que comienza con los textos referentes a la historia primigenia
(Gn 1-11), pasando por la experiencia de Jesis, Maria y José,
hasta Ilegar al movimiento de los primeros cristianos. Pero, los
mismos capitulos pueden ser leidos separadamente, respondiendo
a cuestiones puntuales, destacadas del horizonte general de la
migracion en la Biblia.

Los autores ofrecen una variedad de perspectivas —literaria,
semantica y teolégica— que cubre Antiguo y Nuevo Testamento.
Con destaque para los textos narrativos que, por medio de una
historia contada, provocan a los lectores y ponen las bases para una
reflexién cristiana consistente sobre la historia vivida, en el hoy. O
de los textos poéticos que, con una belleza no romantizada, elevan
el espiritu para que el hombre y la mujer de fe, los estudiantes
de las facultades de teologia y los estudiosos puedan profundizar
la temética desde la perspectiva biblica. Se espera que, ante esa
Palabra, el lector pueda comprenderse mas a fondo en la experiencia
de la salvacién, asi como abrirse de forma profética a la situacion
del otro, compaiiero de migracion.

Belo Horizonte, 15 de noviembre de 2021.

Jean Richard Lopes

Doctor en Teologia Biblica, Profesor de Sagrada Escritura en la
Pontificia Universidad Cato6lica de Minas Gerais
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PRESENTACION

Los migrantes, al cruzar las fronteras, llegan a “nuestras puertas”
y hacen sentir la gravedad de su vulnerabilidad, despertando en
nosotros, con su “grito de dolor”, el compromiso ético-social
y religioso-moral hacia la vida amenazada, estimulando a las
comunidades a buscar fundamento y motivacién para una respuesta
sociopastoral a favor de los migrantes, en la Palabra de Dios.

En el contexto de la movilidad humana la Biblia se revela
como una fuente extremadamente rica de inspiracion sobre
los diversos motivos relacionados con la migraciéon voluntaria
o forzada. La trashumancia para salvar la propia vida se debe a
diversos factores: sequia, hambre, persecuciones, etc. A su lado,
la institucion de ciudades de refugio, el éxodo de pueblos, las
transmigraciones de los pastores, la hospitalidad, la salida, el
viaje, la peregrinacion, la llegada, el encuentro, lo extrano, lo
diferente, la acogida, la valoracion de la diversidad, las fronteras, el
protagonismo de los migrantes y tantos otros son motivos ligados
al campo semantico de la migracion, muy presentes en la Biblia.

De principio a fin, por lo tanto, el lector de la Biblia se
encuentra con el universo de los migrantes y de las migraciones
en sus mas diversas expresiones y perspectivas, por medio de la
presencia y de la accién de Dios que se hace oir a través de las
voces de narradores, legisladores, sabios, oraciones, profetas,
reyes, apostoles, evangelistas, entre otros. Y, en particular,
por el propio Hijo Encarnado que se hizo migrante con los
migrantes y peregrino por excelencia en la faz de la tierra.

Con base en estas perspectivas, el presente volumen ofrece once
contribuciones en forma de articulos, elaborados por profesores y



profesoras especializados en estudios biblicos. Se nota que subyace
a la diversidad de los temas tratados un hilo conductor que genera
sincronia entre los textos abordados. Hay una secuencia segin la
l6gica candnica que atraviesa el Antiguo y el Nuevo Testamentos.

“Al principio era la migracion” es el titulo ingeniosamente
elaborado por Cassio Murilo Dias da Silva, abordando el tema de
la migracién o trashumancia en los primeros once capitulos del
libro de Génesis. Segun el autor, Gn 1-11 es un conjunto literario
marcado por la trashumancia. De la Creacion (Gn 1,1-2,4a) a la
partida de Terdj con Abram, su primogénito, y su familia hacia la
tierrade Canaan (Gn 11,27-32), revela el movimiento de individuos,
de familias o de grupos, ofreciendo un hilo conductor para las
primeras experiencias de la trashumancia humana. Motivadas por
las mas diversas circunstancias —expulsion, fuga, castigo, blisqueda
de vida nueva—, las migraciones son componentes necesarios
e imprescindibles para el ser humano descubrir su propia
identidad y su lugar en el mundo y, en Gltima instancia, cumplir
con la primera orden que recibié del Creador: “Sed fecundos
y multiplicaos y henchid la tierra y sometedla” (Gn 1,28a).

Complementa y amplia el estudio anterior, y abre perspectivas
para los sucesivos, el abordaje de Leonardo Agostini Fernandes
que brinda al lector con un estudio titulado “Terminologia
y trashumancia en Abraham y Moisés”. Segun el autor, la
percepcion, la comprension y la interpretacion del fenémeno de la
trashumancia en la Sagrada Escritura pasan, necesariamente, por el
sesgo semantico. La presente reflexion, a partir de una presentacion
terminolégica, analiza textos donde ocurre ese fenémeno en la
vida de Abraham y de Moisés, por los cuales busca individuar
las causas a través de la verificacion de los contextos proximo y
remoto, ademas de reflexionar sobre los efectos de la migracion en
la cultura como respuestas de apertura, cierre, indiferencia y otras.

A continuacioén, con el titulo “No oprimiras al extranjero negro:
aportes sobre migracion en el ciclo de Abraham y Saray”, las autoras
Celia Maria Patriarca Lisb6a y Rute Ramos da Silva Costa dirigen
su atencion al libro de Génesis. Este contiene muchos procesos de
migracién de los pueblos del Antiguo Cercano Oriente, incluyendo
naciones africanas. Los individuos estaban constantemente en
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transito, en busca de espacios y recursos de supervivencia. Las
autoras hacen una lectura contextual, buscando inspiracién en
textos del ciclo de Abraham para dar visibilidad a los pueblos
africanos, los cuales tuvieron importante contribucion cultural,
social y literaria sobre el Mundo Antiguo. Los textos biblicos son
abordados como narracion del amor de Dios por el negro exiliado,
presencia y accion liberadoras, sin fronteras, de todas las formas
de opresion y exclusion, dentro y fuera del continente africano.

A continuacion, se pasa del libro del Génesis y de las
experiencias del éxodo a las “Mujeres de frontera y su incidencia
social: Hermenéutica biblica de Nm 27,1-11”. En este articulo,
Elizangela Chaves Dias, mscs, introduce al lector en el libro de
Numeros. Laautoraabordaeltemadelapresenciaydel protagonismo
de las mujeres migrantes en la actualizacion legislativa a partir de
una lectura del referido texto contextualizado en Nm 26-36 que
cuenta con la nueva generacién que nacio en el desierto y, bajo la
conduccién de Moisés, llegé a las Ilanuras de Moab, frontera con la
tierra de Canaan. Es una generacion libre, compuesta de migrantes
y no de esclavos, caracterizada por la fe y la esperanza en la
realizaciéon de las promesas patriarcales. En esa nueva generacion,
las mujeres se manifiestan, pasan a ser contadas y nombradas entre
aquellos que estan aptos a luchar por el derecho de poseer la tierra
(Nm 26,33). Por su protagonismo en la frontera, tanto geogréfica
como literaria con Dt, Majla, No4, Jogla, Milka y Tirsa se liberan
del anonimato a través del coraje de proponer una nueva aplicacion
de la ley sobre la herencia de propiedades en la tierra prometida.

El enfoque en el protagonismo vy la resiliencia de las mujeres
migrantes se mantiene en el articulo de Luiz Alexandre Solano Rossi
que ofrece una lectura del libro de Rut a partir del movimiento de
migracioén bajo la 6ptica que revela “Lo caminos de la supervivencia
en un mundo sin muros”. Segln el autor, el libro de Rut retrata
una experiencia de migracion tragica e inevitable, tanto por causa
del hambre, que asola la region de Belén, como por cuenta de
las redes de proteccién y de solidaridad que se encuentran
desgarradas, revelando que la migracion es siempre una ruptura
dolorosa. Seria necesario asociar a la migracion palabras fuertes,
tales como: inestabilidad, inseguridad, pobreza, marginacién,
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desesperacion, inseguridad alimentaria, pero también la busqueda
de la dignidad y la paz. La movilidad de dos mujeres, que luchan
por sobrevivir, se enfrenta a los muros que se necesita romper.
Esto revela la clara impresion de que las sociedades, en general,
se encuentran artificialmente construidas a partir de los conceptos
de centro y de periferia —elementos inhibidores de la movilidad.

Pasando a los libros sapienciales, Matthias Grenzer ofrece
un estudio del libro de los salmos, manteniendo el foco en los
salmos que se refieren al inmigrante: “Inmigrante con Dios: una
autocomprension de quien reza en los Salmos”. Segun el autor,
el Salterio, formado por ciento cincuenta oraciones poéticas,
acogen al “inmigrante” (Sal 39,13; 94,6; 119,19; 146,9), al
“residente forastero” (Sal 39,13) y al “extranjero” (Sal 69,9),
asi como la experiencia de “migracion” (Sal 5,5; 15,1; 61,5;
105,12.23; 120,5). Al reflexionar sobre si mismo y sobre Dios,
el orante, de forma expresa, apunta doce veces al ser humano
como quien migra y necesita hospedarse en suelo extranjero. Se
trata de una experiencia humana que, hecha en la propia vida
o presenciada en la vida de otros, es fundamental para poder
imaginar mejor la relacion con Dios. En esta investigacion, los
Salmos son revisados con las siguientes preguntas: a) ;Qué puede
pensar y hacer el ser humano como inmigrante y/o junto al
inmigrante? b) ;Y cudl es la actitud de Dios hacia el inmigrante?
Se imagina que los modelos de fe y comportamiento favorecidos
por los Salmos contintan ofreciendo una sabiduria Unica.

A continuacion, Rogerio Goldoni Silveira ofrece un estudio
especifico sobre el salmo 146: “El Sefor guarda a los extranjeros (Sal
146,9)”. Segun el autor, los Salmos 146—150 cierran el Salterio con
alabanzas dadas al Sefnor y presentan las razones para que los fieles
lo alaben. Entre ellas, se destaca: “Yahveh protege al forastero, a la
viuday al huérfano” (Sal 146,9). Y asi como se canta la justa alabanza
al Senor, a causa de su accion salvifica, también se nota una ténica
profética cuando el salmista evidencia la imposibilidad de confiar
en nobles poderosos, pues en ellos no hay salvacion, puesto que
su poder esta vacio (Sal 146,3). A partir de ese breve panorama, se
evidencia la relevancia del tema a la luz del Salmo 146, suscitando
una reflexion en el ambito de la fe en favor de aquellos que, segin

14



la vision del Papa Francisco, son rechazados en sus dificultades. Es
la propuesta de una ética fundada en la fe, con aplicacion practica,
es decir, una fe activa y no dedicada al “mundo de las ideas”.

En el pasaje entre el Antiguo y el Nuevo Testamento, José Luiz
Gonzaélez ofrece una reflexion biblico-teologica sobre migracion,
hospitalidad y fraternidad: “La migracién en la Biblia como camino
de fraternidad”. Segun el autor, la vision biblica de la migracion va
mas alla de la hospitalidad. El proyecto de Dios no se agota en dar
techo al extranjero, sino que pretende una fraternidad universal en
la que no haya oprimidos, ni muros ni fronteras. La evolucién, hasta
unasolafamiliahumana, ha conocido fracasos y aprendizajes. Como
consecuencia del monoteismo, Israel descubrié la fraternidad, pero
resultdé cerrada y excluyente: nunca considero6 al extranjero como
un hermano. Se revela un origen comun (hijos de Adan), una fe
comun (hijos de Abraham) y un destino comun (hijos de Sion). Aun
asi, los conflictos entre hermanos y las guerras con otros pueblos
muestran un fracaso de la fraternidad, que no vendra sino con la
redencién —llamada por Santo Tomas “gracia de la fraternidad”— por
la cual la humanidad descubrira el ser “hijos de Dios”. Eso implica
en la pregunta: “;Dénde esta tu hermano?”. La respuesta (Mt 25,31-
33) es dada por los personajes biblicos que viven entre nosotros,
respondiendo desde la fraternidad al fenémeno migratorio.

A partir de una lectura del Evangelio segiin Mateo, Alexandre
dos Prazeres hace un acercamiento a la narrativa de la huida de
la Sagrada Familia (Mt 2,1-23) para tratar de la condicién de los
refugiados en zonas de riesgo, evocando la palabra profética:
“De Egipto Ilamé a mi hijo”. Segin el autor, la narracién de
la huida de la Sagrada Familia a Egipto preserva relaciones
anadlogas con la situacion de refugiados de zonas de riesgo,
personas que son forzadas a abandonar sus paises de origen
para preservar sus vidas. Por lo tanto, es en el horizonte de esas
relaciones andlogas que se desarrolla el analisis de Mt 2,1-23.

En la secuencia, se encuentra un estudio de Antonio César
Seganfredo, CS, centrado en el andlisis de la metafora “ciudadania
en los cielos” (moAitevpo €v ovpavoic) presente en Flp 3,20: “;A
quién ser primero fieles? Estudio de la metafora civica de Flp



3,20-21". El articulo, presuponiendo la unidad literaria de la
carta, aborda el ambiente historico-cultural de la colonia romana
de Filipos como necesario para comprender el alcance de la
metifora paulina. Al mismo tiempo, la metidfora es analizada
en su contexto literario, es decir, como parte de la subunidad
de Flp 3,20-21, que a su vez forma parte de la pericope de Flp
3,17-4,1. Segun el autor, el mensaje central del articulo esta en
demostrar que Pablo, por el uso de la metifora “ciudadania en
los cielos”, ofrece una clara afirmacién a los seguidores de Jesus,
residentes en Filipos, de que su fidelidad primaria no concierne al
Imperio Romano, con sus leyes e instituciones, pero a la “ciudad”
que esta en los cielos, de modo que, en caso de conflicto, es
esa segunda la que debe determinar su actuar. El autor trabaja la
dimensién politica de algunos términos de la Carta a los Filipenses
(molitevua, pero también el titulo cwtp), abogando por que su
alcance indica que la carta va bien mas alla del epiteto “carta de la
consolacion y de la amistad”. Por Gltimo, el autor ofrece el ejemplo
de algunas situaciones contemporaneas, ligadas al mundo de la
migracion, donde los cristianos eligieron ser fieles a su fe, incluso
desobedeciendo determinaciones gubernamentales en mérito.

La compilacion termina con el articulo de Johan Konings
y Rodolfo J. Lourenco: “Los primeros cristianos migrantes”.
Los autores, utilizando el criterio cronolégico, trazan desde el
principio los testimonios sobre los migrantes en las comunidades
de Jerusalén, Antioquia y Roma, deteniéndose en la cuestion del
cambio en la comunidad romanay en el papel de Aquila y Priscila,
asi como en el efecto de la situacion migratoria en el evangelio
“romano” de Marcos. Segun los autores, la Carta de Santiago,
que se dirige a las “doce tribus dispersas”, bajo la tematica de
los extranjeros permanentes y de los peregrinos en este mundo,
influy6 en la Primera Carta de Pedro y en la Carta a los Hebreos.
Trazado este itinerario, la presencia de los extranjeros en las
comunidades despierta dos intuiciones en la praxis cristiana:
la hospitalidad como algo esencial para la vivencia de la fe y el
desencadenamiento de la Palabra en relacién con los diversos
contextos en que se encuentra en la segunda Carta a Timoteo.



Se cree que el lector no tendra dificultades para percibir los
numerosos puntos de intercesion entre los articulos, creando una
verdadera unidad sobre la tematica. Que el presente volumen
biblico pueda ayudar en la profundizacién teolégica y pastoral
sobre el tema de la migracion, asi como evidenciar que en las
Sagradas Escrituras, ademas de retratar experiencias humanas, la
migracion es también una experiencia salvifica, pues el ser humano
esta de paso, es un huésped en la tierra que pertenece a Dios.

Elizangela Chaves Dias
Leonardo Agostini Fernandes
Organizadores de la obra






AL PRINCIPIO ERA LA MIGRACION

Cdssio Murilo Dias da Silva

Migrar, emigrar, inmigrar, transmigrar: el verbo simple vy
sus compuestos, asi como los sustantivos y adjetivos derivados
(inmigracion, inmigrante, etc.) son insuficientes para agotar la
enorme gama de posibilidades y circunstancias por las que alguien
deja su lugar de origen rumbo a un nuevo territorio o patria.
Una consulta a los diccionarios de portugués revela que algunos
términos, aunque tengan un significado técnico, son usados también
con sentidos derivados o por extension, como “trashumancia”
equivalente a “migracion”. Aun en los diccionarios, los términos
correlatos son diversos: extranjero, residente, forastero, forajido,
deportado y peregrino, entre otros, algunos incluso cargados de
prejuicio y desprecio.’

La migracion en sus diversas modalidades —periédica o Unica,
provisional o permanente, temporal o definitiva, en busca de
mejores condiciones de vida o para huir de peligros y amenazas—
forma parte de la humanidad como un todo y de los seres humanos
individualmente. De una manera u otra, todos somos descendientes
de migrantes.

! Para una discusién acerca de los verbos de migrar, ver el articulo “Terminologia y
trashumancia en Abraham y Moisés” de Leonardo Agostini Fernandes, en este volumen.
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1 Homo migrans

Seglin la teoria normalmente acepta, los primeros seres
humanos de la especie homo sapiens surgieron en el continente
africano y, en un largo, pero exitoso, proceso de migracion,
ocuparon todo el globo terrestre. Los cambios de lugar ocasionaron
cambios en la alimentacion, en las condiciones de vivienda, en la
adaptacion al clima y varias otras necesidades de adaptacion, lo
que provoco las mas diversas transformaciones en los cuerpos de
los individuos: color de la piel, forma de los ojos, tipo de cabello,
metabolismo y aptitudes.

No obstante la distancia espacial y la falta de conexion estrecha
entre poblaciones, es posible encontrar parentesco entre pueblos
y grupos étnicos de diferentes continentes. El recurso a un examen
de ADN puede revelar que los pueblos cominmente llamados
“raza amarilla” del Extremo Oriente (tales como japoneses, chinos
y mongoles) son parientes de sangre de los pueblos de la “raza
roja” de las Américas (navajos, mayas, quichuas, guaranies, tupis,
etc.). Si bien es imposible establecer las fechas y las modalidades
de los desplazamientos que permitieron al ser humano ocupar y
dominar los territorios de nuestro planeta, claro esta que el homo
sapiens es también —fundamentalmente— homo migrans.

Esta caracteristica es tan profunda que, incluso cuando piensa
en el futuro de su raza, el ser humano piensa en si mismo como
migrante. Libros y peliculas de ciencia ficcion, en el mas de las
veces, presentan expediciones de los “terraqueos” a otros planetas,
sistemas solares e incluso galaxias, en busca de nuevos mundos
para colonizar, poblar y, infelizmente, quizas destruir. Sagas como
Star Trek/Viaje a las estrellas, Avatar y The Expanse, ademas del
clasico 2001: Odisea del espacio, son solo repeticién del impulso
innato al homo migrans. Se trata de un impulso irrefrenable, pues
forma parte de la naturaleza humana migrar.

2 Migrante por su propia naturaleza

La naturaleza migrante del ser humano esta presente en toda
la Biblia, desde la primera pagina. Los relatos acerca de los inicios
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de la humanidad estan marcados por la migracién. En Gn 1-11,
hombres y mujeres —individualmente o en grupos/familias— estan
continuamente en marcha, ya sea un mero desplazamiento en
busca de mejores pastos, ya sea una salida forzada como castigo
divino. Al narrar movimientos de personas con las mas diversas
causas, circunstancias y efectos, los autores biblicos penetran
profundamente en la psique humana.

Una lectura atenta de los once primeros capitulos de la Biblia
permite ver una humanidad en continua movilidad. Esta exposicién
dividira el relato biblico en siete grandes bloques: la creacion (Gn
1-2); la pérdida del Edén (Gn 3); Abel y Cain y sus descendientes
(Gn 4); el diluvio y Noé y sus descendientes (Gn 6-9); la torre de
Babel (Gn 11,1-9); las toledét o listas de descendientes (Gn 5; 10;
11,10-32). De los relatos de la creacion (Gn 1-2) a los funerales
de Téraj?, padre de Abram (Gn 11,32), el crecimiento de la
humanidad y los primeros pasos civilizatorios estan marcados por
la conquista de nuevos territorios, la ocupacién de nuevos espacios
y la expansién de las fronteras.

3 El homo creado migrans

El relato biblico se abre con dos versiones atribuidas,
respectivamente, a la tradicion sacerdotal (Gn 1,1-2,4a) y a la
tradicion yahvista (Gn 2,4b-25). En ambas, la naturaleza migratoria
del ser humano esta ligada a la actividad del Creador.?

2 Para los nombres de personajes y lugares, utilizaré la grafia presente en La Biblia de
Jerusalén (en adelante, B)).

3 Al lector no familiarizado con la hipétesis documental para la formacion del
Pentateuco, recomiendo leer las instrucciones al Pentateuco de B/ y TEB. Enfoques
mas largos se encuentran, por ejemplo, en Briend, 2005; Rémer, 2010; Galvagno,
Giuntolli, 2020, p. 127-185; y en los articulos correspondientes en Centre, 2013.
Una presentacion absolutamente sumaria se encuentra en < https://es.wikipedia.
org/wiki/Hipotesis_documentaria>. Acceso en 26.10.2021. En esta exposicion,
deliberadamente evitaré la discusién acerca de la validez y de los limites de esta teoria
acerca de la formacion del Pentateuco, asi como si es preferible llamar de “yahvista” o
de “pre sacerdotal”. Mantendré lo que esta convenido en las notas de ediciones como
BJ, TEB y Testa, 1991, que cito en este estudio.

21



3.1 Migrar: el primer mandamiento divino

En el relato que abre la Biblia, antes de crear al ser humano,
Dios tiene cinco dias y medio de intensa actividad creadora: la
luz (primer dia), el firmamento (segundo dia), los continentes y las
plantas (tercer dia), los astros (cuarto dia), los animales acuaticos y
las aves (quinto dia), los animales de la tierra (inicio del sexto dia).
A cada obra concluida, el autor sacerdotal anade la opinion del
Creador: “Y vio Dios que estaban bien” (Gn 1,4.9.12.18.21.26).
Solo después de esta primorosa preparacion del ambiente, Dios
decide crear al ser humano a su propia imagen y semejanza
(1,26.27), como un cierre “muy bueno” (1,31) a toda su obra.

En el relato sacerdotal, Dios crea, no por la actividad manual,
sino por la palabra. Con efecto, la expresion wayyo 'mer “elohim*
[y dijo Dios], omnipresente en el relato, es utilizada diez veces:
1,3.6.9.11.14.20.24.26.28.29. Claramente, el autor sacerdotal
quiere que el lector conecte la actividad creadora con el decalogo
(Ex 20,1-17; Dt 5,6-21): en ambos casos, diez palabras divinas que
dan orden, luz y vida, capaces de crear una realidad (césmica y
social) nueva. La novena ocurrencia de esta expresion, sin embargo,
es muy diferente de las demas: way?barek 'otam ’elohim wayyao 'mer
lahem ’élohim [Y bendijolos Dios, y dijoles Dios] (v. 28). En el v.
22, Dios ya habia bendecido a los animales acuaticos y las aves,
pero la formula de introduccién es ligeramente diferente: way?barek
‘otam ’élohim le’'mor [y bendijolos Dios diciendo]. Aunque las dos
bendiciones comienzan de la misma manera —poi drbi imil i
‘et-ha’ares [Sed fecundos y multiplicaos y henchid la tierral-, a la
pareja humana, en el v. 28, Dios afiade la mision de dominar la
tierra y someter a todo ser vivo.

La primera bendicion concedida a la humanidad, por lo tanto,
es también el primer mandamiento. Para cumplirlo, sin embargo,
el ser humano deberda no solo procrear, sino también migrar y
ocupar nuevos territorios. Y aunque el texto no dice en qué consiste
“dominar y someter”, claro estd que no se trata de destruir la obra
“muy buena” que Dios acababa de concluir.®

4Esta y las demas transliteraciones seguiran el consagrado patron de la Society of
Biblical Literature (SBL).

°> En general, los comentarios y notas dan poca (o ninguna) importancia a la directriz
de “llenar la tierra”. Normalmente se concentran en la discusién acerca del orden de
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De este modo, el autor sacerdotal explica el impulso humano a
la migracion: fue algo insertado por el propio Creador en lo intimo
de su principal criatura. La migracion forma parte de la identidad
humana como imagen de la divinidad: el ser humano es migrante
por naturaleza.

3.2 Un migrante en el jardin de YHwH

En el segundo relato biblico de la creacion, el autor yahvista
también se preocupa en destacar la dignidad del ser humano:
YHwH crea al hombre y lo establece en un jardin de delicias (Gn
2,7-9). Este jardin es un oasis en medio de un desierto privado de
cualquier vegetacién; de él brota un rio caudaloso, con abundancia
suficiente para llevar agua y vida a todas las tierras de las que el
autor tiene noticia (vv. 10-15).

Al establecer al hombre como el cultivador y guardian de
su jardin, YHwH le prescribe lo que se le permite y lo que le esta
prohibido (vv. 16a-17). Aunque igualmente revestido de dignidad,
el hombre —todavia solo, sin la mujer— no puede alimentarse de
absolutamente todas las hierbas y todas las frutas que la tierra
produce (a diferencia de Gn 1,29). En el jardin de YHwH, el hombre
no es aquel que domina y somete: él es como un extranjero,
un migrante. Si por un lado, su dignidad y sus derechos estan
garantizados por quien lo establecio alli, por otro, hay también
un “contrato de trabajo”, de cuyo cumplimiento depende la
permanencia en ese espacio de vida y felicidad.

Preocupado por el bien de este migrante en su jardin, YHwH
decide crear para él una auxiliar que le sea adecuada y digna.
Después de algunos intentos frustrados (Gn 2,18-20), YnuwH llega
a la conclusion de que tal auxiliar solo puede hacerse con una
parte del hombre mismo. Por eso, le retira un lado® para servir de

“dominar” (rdh: vv. 26 e 28) y “someter” (kbs: v. 28), de su relacion con el lenguaje
tipico de las cortes de Babilonia y Egipto y de como interpretarlos como no equivalentes
a destruir, sino a ejercer, responsabilidad y respeto, el papel de imagen (es decir,
representante) de Dios. Asi, por ejemplo, Clifford, Murphy, 2007, p. 65; Westermann,
1987, p. 18-159, y lanotade TEB a Gn 1,28.

¢ El término hebreo séla’ significa “flanco, costado” (Ex 25, 12.14; 26, Jb 18,12; Sal
38,18 etc.). Desde la Edad Media, en Gn 2,21-22 (y solo aqui), ha sido traducido por

23



materia prima para la mujer. Esta vez, el hombre aprueba y elogia
el resultado (v. 23).

La breve escena sobre la creacion de la mujer, concluida
con la satisfacciéon del hombre con el don divino, recibe una
prolongacion en estilo etiologico.” El autor yahvista se basa en el
vinculo entre las dos partes de la misma carne para legitimar la
migracion que el hombre debe realizar si quiere hacerse adulto:
“deja el hombre a su padre y a sumadre y se une a su mujer” (v. 24).
Abandonar la condicién de hijo para asumir la condicién de esposo
y padre es también migrar, no necesariamente en el espacio, sino
inevitablemente en las actitudes y en la responsabilidad.

Y como un anticlimax, la observacién de que ambos —hombre
y mujer— no sentian vergiienza de estar desnudos en el jardin de
YHwH encierra el relato yahvista de la Creacion, con un clamoroso
toque de libertad y acogida. En el Edén, él es migrante; ella es
nativa del jardin. Ambos, sin embargo, se aceptan mutuamente
como son. Tal libertad tampoco es problema para el seior del
jardin: la comunién entre el migrante y la nativa solo hace su jardin
aun mas bello.

4 El homo tornado migrans

La comunion y la armonia caracterizan las relaciones del
hombre y de la mujer entre si y con Yuwh. Tal estabilidad, sin
embargo, se revela precaria y la libertad de la primera pareja
humana en el jardin no es ilimitada. De hecho, ya antesen Gn 2,17,
YHwH habia vetado al hombre (atn sin la mujer) comer del “arbol
de la ciencia del bien y del mal”, so pena de morir. Aparentemente,
el hombre habia comunicado tal impedimento a la mujer, pues el
mismo precepto reaparece en la boca de ella en el didlogo con la
serpiente, aunque ligeramente modificado: ya no es mas “arbol de

“costilla”. Aunque tal traduccion se encuentra en diccionarios (Clines, 1993-2016, v.
7, p. 126; Koehler, Baumgartner, 2001, v. 2, p. 1030; Alonso Schokel, 1997, p. 561),
nada mas alla de la tradicién sostiene tal eleccion.

7 Etiologia: presentacion popular en forma de relato, para explicar fenémenos naturales,
nombres de personas y de lugares, asi como el origen de costumbres, practicas y ritos
y la razon por la cual algo fue construido. Para mas detalles y ejemplos biblicos, ver
Aletti; Gilbert; Ska; De Vulpilliérs, 2011, p. 54.
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la ciencia del bien y del mal”, y si “arbol que esta en medio del
jardin” (Gn 3,3).

El texto prosigue de forma rapida y concéntrica, marcado
por una serie de breves didlogos subsecuentes. Después de las
acusaciones en cascada —el hombre acusa tanto a YHwH como a la
mujer, la mujer acusa a la serpiente (vv. 12-13)-, se encuentran las
puniciones, todas con indole etiolégica: la de la serpiente (vv. 14-
15), la de la mujer (v. 16) y la del hombre (vv. 17-19). A ninguno de
ellos se le dice que sera castigado con la muerte (el narrador, mas
aun, habilmente evita tanto el sustantivo como el verbo correlato).
En lugar de exterminar a los desobedientes, YnwH recuerda al
hombre (jy solo a él!) que el arduo trabajo de asegurar el sustento
con el sudor del rostro (vv. 18-19a) solo terminara cuando él regrese
a la situacién de la cual fue quitado: el polvo del suelo (v. 19b). En
otras palabras, la muerte no es una punicion por la desobediencia,
sino que es parte de la naturaleza humana, es el orden natural de
las cosas (Westermann, 1987, p. 266-267).

El verbo hebreo swb [tornar, regresar, volver] deja entender que
el hombre solo por estar vivo es migrante: él salio del polvo, habita
provisionalmente en el mundo de los vivos y al polvo retornara.
Para evitar que la vida deje de ser una situacién de migracion, es
necesario impedir que el hombre tenga acceso a un tercer arbol:
“el arbol de la vida” (v. 22). Tal objetivo es alcanzado por un acto
de expulsion: el hombre es desterrado. De este modo, el hombre
deja de ser el cultivador del Edén para ser el cultivador del suelo
arido, en el lado exterior al jardin, conforme al prenunciado en
w. 17-19a.

Al principio migrante por el simple hecho de estar vivo,
ahora el hombre pasa a ser migrante en un mundo hostil a su
vida. Ironicamente, el texto biblico informa que el hombre debera
cultivar el mismo suelo del cual fue hecho. Lo que no estaba claro
hasta entonces, en este momento de la narrativa es explicitado:
el hombre no fue hecho con la tierra del jardin, sino con la tierra
del mundo éarido alrededor. En el jardin en el que fue colocado,
el hombre era migrante. Desterrado de alli, él pasa a ser migrante
sobre el suelo del cual fue quitado y con cuyo polvo fue hecho.



ilronicamente, el hombre es convertido en inmigrante en su propia
tierral

La condicion humana parece sombria y el lector atento es
llevado a la pregunta inevitable: Si el hombre era migrante en el
jardin de delicias y ahora es migrante sobre el suelo de donde fue
sacado, jcual es, después de todo, su casa, su patria? ;Dénde el
hombre no es extranjero, sino nativo y ciudadano? La respuesta
dada por el cristianismo —“Nuestra verdadera patria es el reino
celeste” (afirmacion basada en 2Cor 5,1)— en ningln caso debe ser
considerada valida para el autor del relato yahvista y los lectores
que él imagina, ya que varios siglos separan al autor de Gn 3 y la
formulacion de la doctrina de la vida eterna en el paraiso celeste.

Esto no quiere decir, sin embargo, que el texto (que, como ya
he dicho, es de indole etiologica) tenga una concepcién pesimista
acerca de la vida humana. Mucho mas alla de una lectura negativa
de esta nueva situacion existencial humana —ser extranjero en el
suelo de donde fuera tomado- el texto hace percibir que el ser
humano ahora comienza una jornada para constituirse ciudadano
con sus propias acciones. Aun en el jardin, en su primera actitud
independiente de YHwH, el hombre descubre que debe asumir
las consecuencias de sus elecciones. Como es natural en un
proceso de maduracion, de la infancia a la edad adulta, pasando
por la adolescencia, la epopeya del ser humano exige que él deje
seguridades y se firme por cuenta propia.

La primera ciudadania experimentada por la pareja humana
—el jardin del Edén- fue una ciudadania concedida y, gracias a
la inexperiencia de ambos, rapidamente perdida. Fuera del jardin,
el hombre debera conquistar la ciudadania, aprendiendo a duras
penas lo que significa ser extranjero en su propio lugar. No obstante,
mientras el hombre esté vivo, tal ciudadania sera siempre temporal,
pues él debera volver a ser polvo.®

8 La concepcion de que el ser humano es polvo, que vino del polvo y que al polvo
retornara es una imagen utilizada en varios poemas de la Biblia: Jb 4,19; 10,9; 34,15;
Sal 103,14; 104,29; Ecl 3,20; 12,7. En opinion de Cassuto (2005, v. 1, p. 169-170),
“aparentemente, todos dependen de nuestro versiculo”, es decir, de Gn 3,19b.
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5 El homo que se hace migrans

Es en este momento que el hombre cambia el nombre del ser
hecho con su mitad: ella deja de ser “mujer” y recibe el nombre
de “Eva”. El autor yahvista explica: “por ser ella la madre de todos
los vivientes” (Gn 3,20). Tanto la primera designaciéon (“mujer”, en
2,23), como la segunda (“Eva”, en 3,20) son juegos de palabras en
el idioma hebreo: ella es “iSah [mujer], porque fue tomada del s
[hombre]; ella recibe el nombre de hawwah [Eva] porque ella serd
la madre de todo hay [ser vivol.

En el relato sacerdotal (1,1-2,4a), la orden para engendrar
hijos y ocupar la tierra fue dada en el momento mismo en que Dios
creaba hombre y mujer simultaneamente; de manera diferente, en
el relato yahvista (2,4b-3,24), tales acciones son iniciativas del
hombre para sobrevivir.

De hecho, solo después de ser expulsados del jardin del Edén,
el hombre (aéin sin nombre)® y Eva comienzan a procrear. Los
dos primeros hijos son la personificacién de las dos principales
actividades econémicas del mundo antiguo: Cain es agricultor,
Abel es pastor.

5.1 ¢ Migrante y sedentario en conflicto?

Aunque el texto no lo afirma explicitamente, es necesario
suponer que Cain y Abel tenian modos de vida bastante diferentes.
Como agricultor, Cain era sedentario; como pastor, Abel era
némada (o al menos seminémada). Esto hace de Abel alguien
en constante migracion, en busca de los mejores pastos para sus
rebanos. Aunque el conflicto entre pastores (semi)ndmadas y
agricultores sedentarios es comun en todas las sociedades (tanto
las antiguas como las modernas), no tiene ninguna relevancia en
el relato del primer homicidio biblico, en Gn 4,1-16 (Westermann,
1985, p. 294). La violencia practicada por Cain contra Abel brota

9En Gn 2-3 (relato yahvista), la palabra ‘adam -literalmente: “terroso, rojo como la
tierra”— es utilizada siempre con articulo, excepto en 3,17.21. Entre los traductores, no
hay consenso si en estos dos versiculos tal término debe ser traducido como sustantivo
(“hombre”) o como nombre propio (“Adan”). El articulo dejard de ser utilizado
definitivamente solo a partir de 4,25: no mas “el” ‘adam, y si ‘adam. Como nombre
propio, en las traducciones, ademas de la eliminacion del articulo, tal palabra es escrita
con mayuscula y adaptada a la lengua de llegada: Adao, Adan, Adam, Adamo etc.

27



de los celos provocado por el hecho de que YnwH haber preferido
la carne ofrecida por Abel a los frutos ofrecidos por Cain.'® La raz6n
de esta preferencia no es explicitada. El texto biblico afirma que
“Cain hizo a YHwH una oblacion de los frutos del suelo” (v. 3) y que
“Abel hizo una oblacién de los primogénitos de su rebaio, y de la
grasa de los mismos” (v. 4). El texto hebreo no dice explicitamente
que los frutos ofrecidos por Cain eran podridos o de calidad
inferior, pero la falta de los calificativos que caracterizan la oferta
de Abel motivé tal interpretacion', como se ve en Heb 11,4 e 1)n
3,12, y en la literatura rabinica, como en Midrash Génesis Rabbah
XXII,5.12

Esta lectura, que justifica la preferencia divina por una buena
barbacoa en lugar de una cesta de frutas, sirve también para acentuar
el caracter perverso de Cain. Claramente, el autor yahvista quiere
vilipendiar a Cain y sus descendientes. Pero antes de procrear,
Cain debera migrar y establecerse “en el pais de Nod, al oriente de
Edén” (Gn 4,16).

5.2 Un sedentario que debe migrar

La migracién de Cain después de cometer el fratricidio es
decretada en 4,11. Entre la férmula de maldicién —“pues bien:
maldito seas”— y la frase siguiente —“de este suelo que abrié su
boca...”- el texto hebreo no presenta ningtin verbo. La preposicién
hebrea min tiene valor locativo (el lugar de donde alguien sale)
y, por eso, algunas traducciones anaden un verbo equivalente a
expulsar o banear."

En la actual redaccién del libro de Génesis, esta es la tercera
vez que el ser humano recibe la orden de migrar. En la primera, en
1,28, Dios bendijo y determiné que la pareja humana hinchiera 'y

19 :Como en otros textos biblicos, YHwWH no es vegetariano ni vegano!

" Asi también Westermann, 1985, v. 1, p. 296, que rebate los argumentos de Cassuto,
2005, v. 1, p. 205, muy dependientes de la interpretacion rabinica.

12 Midrash Génesis (o Bereshit) Rabbah: normalmente datado entre 400 y 500 d.C.

13 Asi, por ejemplo, la edicion espanola de BJ (“Pues bien: maldito seas, lejos de
este suelo”, la brasilena TEB (“Ahora eres maldito, desterrado de la tierra”). Mas
interesante es la solucidon propuesta por TANAKH, que lee la preposicién min con
valor comparativo y traduce “seras mds maldito que el suelo”, aunque observe en la
nota que el sentido de la frase no es claro.
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dominara la tierra. En la segunda, en 3,23, YHwH expulsé al hombre
del jardin, para que él cultivara el suelo (exterior al jardin) del cual
habia sido sacado. Ahora, en 4,12, Cain es informado que el suelo
no le proveera el sustento.

Una vez més, YHwH maldice. Antes él ya habia maldecido a la
serpiente (3,14) y al suelo fértil (3,17); ahora el maldecido es Cain.
Pero esta nueva maldicién envuelve también el suelo y de modo
doble: la sangre de Abel hace improductivo el suelo desde el cual
Cain es maldecido (;expulsado?). Tal aridez parece explicar por
qué Cain pasaré a ser fugitivo y errante sobre la tierra.

El texto hebreo utiliza dos verbos sonoramente muy similares:
nwd y nw’. Ademas de la semejanza sonora, ellos son también
sinénimos. El sentido de ambos es “oscilar; vagar, andar sin rumbo,
ser errante”.’ La yuxtaposicion de los dos en 4,12 —“vagabundo
y errante seras en la tierra”— es claramente un superlativo, con la
finalidad de hacer aun mas grave la maldicién proferida contra
Cain: ademas de no conseguir retirar su sustento del suelo, Cain
tampoco tendra un hogar.

Lo que sigue en el relato biblico no deja de ser algo extraio.
Inesperadamente, Cain afirma que en la vida errante que pasara
a tener, serd muerto cada vez que encuentre a alguien. Ademas
de la imposibilidad de que Cain fuera muerto mas de una vez
—“cualquiera que me encuentre me matara” (v. 14)—, el texto escapa
a su propia logica narrativa, porque hasta ahora no habia hablado
de otras personas aparte del hombre (atn sin nombre), Eva, Cain
y el recién asesinado Abel. Es impensable que los padres de Cain
adopten una actitud punitiva extrema y maten al Ginico hijo que les
queda.

Inconsistencias narrativas a parte, los argumentos de Cain
convencen a YHWH, que hace una promesa e impone una sefal
de proteccion (v. 15). La promesa de YHwH, de que él se vengaria
siete veces de quien matara a Cain (v. 15a), es repentinamente
modificada en el otorgamiento de la seial de protecciéon (v. 15b).
Sin explicar de qué se trata, el narrador afirma que esta senal

14 Clines, 1993-2006, v. 5, p. 635 (nwd), 644 (nw ‘1) y 644 (nw * 1I); Koehler; Baumgartner,
2001, v. 1, p. 678 (nwd) y 681 (nw"); Alonso-Schokel, 1997, p. 424 (nwd) y 426 (nw").
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funciona como salvoconducto para que Cain pueda migrar sin el
peligro de ser asesinado.’

5.3 Un migrante que se torna en sedentario

Con esta senal como una especie de pasaporte, Cain comienza
su viaje: él sale de la presencia de YHwH y se establece en la tierra
de Nod, que, segun el narrador, esta “al oriente de Edén” (4,16). El
nombre de este lugar desconocido, Nod, deriva del ya citado verbo
nwd, “vagar, andar errante” (Clines, 1993-2006, p. 635; Koehler,
Baumgartner, 2001, p. 678). Esta raiz verbal es poco frecuente
en la Biblia Hebrea (solo veintisiete ocurrencias); en todo el libro
de Génesis, ella es utilizada solo tres veces, Gnicamente en los
versiculos aqui analizados: Gn 4,12.14.16. El uso reducido de
nwd califica la region a la que Cain emigra como una tierra de
migrantes, errantes y refugiados. Ali Cain tendra la oportunidad de
un nuevo comienzo.

La sefnal/salvoconducto otorgado por YHwWH no solo garantiza
que Cain sobreviva, sino también que tenga éxito en otras
situaciones: él encuentra una esposa, tiene al menos un hijo y
funda una ciudad y una civilizacion.

La dureza del suelo (v. 12) obliga a los descendientes de Cain
a desarrollar el uso de herramientas para practicar la agricultura.
Ahora, sin embargo, las circunstancias son mucho mas adversas
que las conocidas por su antepasado antes de matar a Abel e iniciar
su migracion.

Uno de los descendientes de Cain, Lamek, es el primer hombre
en tener dos esposas. De la primera, Ad4, nacen dos hijos: Yabal
y Yubal.’ El primero es el antepasado de los pastores némadas
(v. 20); el segundo es el primer musico (v. 21). De la segunda da
esposa, Silla, nace Tabal Cain'’, que se especializa en utensilios

5 Para una discusién sobre la “sefal de Cain”, ver Westermann, 1985, v. 1, p. 312-314.
16 La semejanza de los dos nombres hace pensar que se trata de hermanos gemelos.
Asi la nota de TEB.

17 Este epénimo conecta Cain con Tubal, una regién al sudeste del Mar Negro, en
Anatolia Central. Tubal se cita en Gn 10,2; 1Cr 1,5; Is 66,19 Ez 27,13; 32,26; 38,2-3;
39,1.



de bronce y hierro para la agricultura (v. 22). La similitud de los
nombres de los tres hijos de Lamek —Yabal, Yubal y Ttbal Cain-
parece ser un juego sonoro en funcion de la caracteristica comun
a todos: cada uno de ellos es el iniciador de una ocupacién.'
No obstante, el versiculo que presenta Tubal Cain es de dificil
interpretacion y una de las interpretaciones posibles es que él fue el
primer herrero de la humanidad. El texto afirma que Tdbal Cain era
“forjador (o laminador) de todo instrumento de cobre y de hierro”,
sin especificar qué instrumentos Tubal Cain fabricaba o afilaba.
No obstante, el violento poema de Lamek (vv. 23-24) supone un
contexto generalizado de agresividad y evoca la venganza sin
[imites. El verbo hrg [matar, ejecutar] parece suponer el uso de un
arma y, por lo tanto, Tubal Cain puede haber fabricado no solo
instrumentos agricolas, sino también espadas (Centre, 2013, p.
1332).

En su conjunto, las breves noticias de Gn 4,17-24 informan al
lector que el nuevo comienzo de Cain no fue suficiente para evitar
que su historia se repitiera: el progreso tecnolégico contrasta con
el retroceso moral de los descendientes de Cain (Garcia Santos,
2017, p. 143)." {En la agricultura, la trashumancia y la violencia,
los descendientes de Cain mantienen la tradicion familiar!

6 El homo que sobrevive por ser migrans

Aparentemente, Cain no conocié ni jamas se encontré con
el tercer hijo de sus padres: Set. En la tradicion conservada en Gn
4,25-26, este nuevo nino garantizard una descendencia en lugar
de la que Abel habria engendrado. El nacimiento de este nuevo
personaje abre espacio para una historia paralela al linaje de
Cain, presentada sumariamente en el capitulo 5. No quiero tratar
ahora de la lista de los patriarcas anteriores al diluvio. Dejo eso
para mas adelante, en el andlisis de las toledét. Por ahora, basta

8 Asi, por ejemplo, Westermann, 1985, v. 1, p. 331; y Cassuto, 2005, v. 1, p. 235, que
[lama la atencién sobre el hecho de que los tres nombres posiblemente derivan del
verbo hebreo ybl, que significa “traer” y, por derivacion, “producir”.

19 Santos remata: “el tnico ‘descubrimiento’ de los setitas, la introduccion del culto a
Yahveh es claramente intencional”.



observar que, en este elenco de los descendientes de Adan, Cain es
totalmente ignorado: Adan engendra un solo hijo, Set (5,4), y sus
descendientes es que poblaran la tierra.

En todo el episodio de Cain y Abel, el texto no hace ninguna
referencia a los padres de ellos y a sus reacciones al enterarse de la
muerte del hijo menor. Solo después de hablar de la descendencia
del migrante Cain (4,17-24), el narrador informa al lector de que
Adan (ahora con nombre) y Eva sabian como murio Abel y de las
providencias que tomaron para que su linaje continuara: Ellos
engendran a Set, que engendra a Ends, el primer cultista de YHwWH
(4,25-26). {Segun esta afirmacién, ni siquiera Adan y Eva invocaban
el nombre de YHwH!

Esta forma primitiva de la religion yahvista no impide que
la humanidad retome el camino del mal, lo que lleva a YHwH a
una solucién extrema: la destruccién de la humanidad. El relato
biblico del diluvio estd calcado en narrativas mesopotamicas del
mismo género literario. Tras una brevisima contextualizacion con
caracteristicas miticas (6,1-8), el conjunto se divide en tres partes:
preparacion (6,9-7,9), la catastrofe (7,10-8,19) y las consecuencias
(8,20-9,17).

6.1 Reminiscencias miticas

El crecimiento de la humanidad implica también en el
surgimiento de los mas variados problemas. Al comienzo del
capitulo 6, dos breves noticias recogen tradiciones populares,
claramente miticas. La primera (6,1-3) cuenta que los “hijos de
Elohim”?° se interesaron por las hijas de los hombres y vinieron
a procrear con ellas. Aunque no se trate propiamente de una
migracién, este desplazamiento con finalidad procreadora es
condenado por YHwWH, que ve con malos ojos la mezcla de los seres
divinos con los seres humanos. La segunda tradicién popular (6,4)
afirma la existencia de n7ilim (término normalmente traducido por
“gigantes”), que el texto identifica con los héroes de la antigliedad.

20 Expresién normalmente traducida por “Hijos de Dios”. Pero esta traduccién no
es segura. Tal vez seria mejor usar el plural: “Hijos de los dioses”. El tema de las
uniones conyugales entre seres divinos y mujeres humanas es comdn en varias culturas
antiguas, de modo particular en Mesopotamia.
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La yuxtaposicién de estas noticias sumarias, originalmente
sin ningun vinculo entre si, no tiene ninguna preocupacién con
la veracidad historica: el foco del redactor es crear un contexto
que justifique la decision divina de mandar el diluvio (vv. 5-7).
Sin embargo, para crear el vinculo faltante, ademéas del sustrato
mitico comun, el redactor insiste en dos locativos, repetidos en
orden inverso:?' ‘al pné ha’adamah [sobre la haz del suelo] (v. 1) -
ba’arets [en la tierra] (v. 4) - ba’arets [en la tierra] (v. 5) - ba’arets [en
la tierra] (v. 6) - ‘al p°né ha’adamah [sobre la haz del suelo] (v. 7).
Esta secuencia de locativos atestigua que el mismo espacio es,
sucesivamente, ocupado por tres distintas razas de seres igualmente
rebeldes e insolentes: primero, el ser humano (v. 1); después, los
hijos de Elohim (v. 2); luego, pero atin contemporaneos a ellos, los
n?filim (v. 4); por ultimo, de nuevo solo el ser humano (v. 5).

El redactor no esboza ninguna critica a las creencias acerca de
los seres superhumanos. Al contrario, se vale de ellas como soporte
para su narrativa: sobre la faz del suelo, en la tierra, la maldad se
multiplica y asume variadas formas de corrupcion, lo que provoca
el disgusto en YHwH y lo motiva a mandar el diluvio (Westermann,
1985, p. 379).

Pero puede ser también una sétira al poder militar, al cultoy a
la cultura de Babilonia, anticipando, en cierto modo, el episodio de
la construccion de la torre, en 11,1-9 (Garcia Santos, 2017, p. 149).
Lo cierto, sin embargo, es que el texto no habla en absoluto de
angeles caidos (De Wit, 2014, 76).

6.2 Migrar para sobrevivir, sobrevivir para migrar

Si queremos usar un lenguaje actual para explicar el relato
del diluvio, podemos decir que lo que Dios pretende es hacer un
“backup” antes de “reformatear” el mundo contaminado por el
virus de la corrupciéon y de la maldad. Gracias a la decisién divina
de exterminar toda vida de sobre la faz del suelo (6,7.13), Noé y su
familia hacen la primera migracién con un medio de transporte. El

21 E|l paralelismo invertido es comtn en los textos biblicos, tanto en prosa como en
poesia. Se trata de un modo de organizar el texto conforme al esquema a-b-b’-a’. El
nombre técnico “quiasmo”, deriva de la letra griega chi, que tiene la forma de un x: .
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texto que encontramos en nuestras Biblias es el resultado de la fusién
de dos versiones independientes —la yahvista y la sacerdotal?*-, lo
que explica algunas contradicciones e incoherencias del conjunto.

En la embarcacion construida por Noé, migran no solo los
seres humanos, sino también los animales terrestres y las aves. Asi,
los seres humanos y los animales deben migrar para sobrevivir; por
otro lado, también deben sobrevivir para migrar.

El viaje de la familia de Noé y de los animales se narra como
un viaje que dur6 varias semanas. Segun el narrador yahvista, la
[luvia cae por “cuarenta dias y cuarenta noches” (7,12.17b), pero
no esta claro cuanto dura la inundacion. El narrador sacerdotal, sin
embargo, es mas preciso, aunque presenta datos bien diversos: las
aguas comienzan a subir el dia diecisiete del segundo mes del ano
seiscientos de la vida de Noé (7,11), subieron por “ciento cincuenta
dias” (7,24) y solo comenzaron a bajar el primer dia del primer mes
del ano seiscientos y uno de la vida de Noé (8,13). O sea, segtn el
narrador sacerdotal, el diluvio duro cerca de un afo solar.?

La migracion de Noé, ademas de larga, es también peligrosa
y susceptible de enfrentar toda suerte de problemas logisticos:
alimentar a todos los animales, evitar que los depredadores devoren
las especies que normalmente son sus presas, almacenar alimentos
y agua suficientes para animales y seres humanos, garantizar que
tales alimentos no se arruinen mientras dure la inundacién, etc.
Como una narrativa tipicamente mitica y sin preocupaciones con
detalles que la hagan verosimil, el relato del diluvio y del arca de
Noé es la primera gran catéstrofe biblica, un episodio de destruccion
masiva, de la cual un pequeiio grupo se salva por medio de la
migracién.?* Pero en este viaje salvadora las decisiones son todas
de Dios: como y cuando ocurre el cataclismo, quién es salvo, cual

22 Para propuestas de identificacion de los versiculos pertenecientes a cada tradicion,
véase, por ejemplo, Briend, 2005, p. 47; Westermann, 1985, v. 1, p. 395-396; Ska,
2000, p. 76; De Wit, 2014, p. 78, asi como las notas de la B/, de la TEB y de Testa,
1991.

23 Para ayudar a hacer las cuentas: el agua comienza a subir en 17/2/600, y comienza
a bajar en 1/1/601. Mucho mas allg, por lo tanto, de los cuarenta dias del imaginario
popular, basado tnicamente en la afirmacién de Gn 7,17.

2 Otro relato del tipo, y con varios paralelos, es la destruccion de Sodoma (Gn 19,1-
29), de la cual se salvan Lot y sus hijas, porque migraron antes de la tragedia.
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es el medio de salvacion, cuanto tiempo dura la destruccién. Y
teniendo en cuenta que el arca no es una embarcacién manejable?
y que no habia tierra seca que hubiera escapado a la inundacién,
el lugar de destino de los sobrevivientes también es determinado
Unicamente por Dios.

6.3 La migracion que reinicia el mundo

Gn 8,4 sitia el lugar de varado del arca en “montes (de)
Ararat”. El término hebreo ‘ararat equivale al babilénico Urartu y
designa la region montanosa al norte de la antigua Asiria, al sur del
Caucaso. Actualmente se encuentra en el territorio de Armenia.?®
La referencia explicita a un lugar conocido sitia geograficamente
no solo el desembarco, sino también el inicio del resurgimiento de
la cultura y de la religion.

El sacrificio de Noé (8,20) repite el sacrificio de Abel (4,4)
y, nuevamente, el narrador yahvista no deja de registrar que tal
ofrenda agrada a YHnwH, hasta el punto de hacerle prometer que
nunca mas maldecira el suelo por causa del hombre (8,21a). Este
juramento divino asegura el éxito de la migracion provocada
por el diluvio: de los tres hijos de Noé salieron las personas que
se esparcieron por toda la tierra (9,19; 10,32). Desplazamiento,
expansion y poblamiento: estos tres conceptos estan condensados
en 9,19b. La frase hebrea amé’élleh nafsah kol-ha’ares no es de simple
traduccion. El verbo nfs significa “diseminar, esparcir; dispersar”?’
y la frase podria ser traducida “y a partir de ellos toda la tierra se
dispersé”, lo que en espanol no tiene mucho sentido. Por tal razon,
en las versiones, es comun encontrar algo como “y a partir de ellos
se poblo toda la tierra” (como en la B/ y TEB). El texto hebreo, sin
embargo, deja mas explicito el movimiento migratorio: los hijos
de Noé son el origen de una creciente difusién de seres humanos
hasta que sean ocupados todos los territorios entonces conocidos.

% Seguin el proyecto elaborado por YHwH, el arca tiene aproximadamente 156 metros
de largo, 26 metros de ancho y 16 metros de alto. No es exactamente una nave, sino
un enorme paralelepipedo flotante.

26 TEB (nota a 8,4), Centre, 2013, p. 160; May, 1987, p. 55-71; Aharoni, Avi-Yonah,
1990, p. 12; Drane, 2009, p. 290; Zwickel, Egger-WenzeL, Ernst, 2013, p. 93

27 Clines, 1993-2006, v. 5, p. 724; Koehler, Baumgartner, 2001, v. 1, p. 711; Alonso-
Schokel, 1997, p. 442.



Si para el narrador yahvista, la migraciéon y la repoblacion de
“toda la tierra”?® son efectos del juramento divino, para el narrador
sacerdotal la perspectiva es un poco diferente. Para él, el diluvio y
la salvacién de una familia repiten los eventos de la creacion del
mundo: Dios domina sobre el caos destructor (Gn 1,1-25; 8,1-2a.3b-
5.13a.14) y a una familia concede 6rdenes, bendiciones y promesas
(1,26-31; 8,15-19). Las palabras que Dios dirige a Noé y sus hijos
repiten las que él mismo habia dirigido a la primera pareja humana:
pra GrebG Gmil’G ‘et-ha’ares [sed fecundos y multiplicaos y henchid
la tierra] (1,28; 9,1.7). Como en otros relatos sacerdotales, gana
destaque la alianza ofrecida por Dios. En Gn 9,9-17, él establece
un pacto con Noé, sus hijos y todos los animales. En la persona de
Noé, esta alianza se firma con toda la humanidad y garantiza que
la tarea de ocupar totalmente la tierra sea exitosa y duradera. En las
palabras pronunciadas por Dios al firmar el pacto, esta también la
promesa de que la destruccién diluviana jamas se repetira.

Para ambos narradores (yahvista y sacerdotal), la migracion
cuenta con la aprobacién divina y tiene como principal efecto la
propagacion del ser humano, de forma constante e irresistible. La
migracion es vista como algo bueno y necesario.

7 El homo disperso para ser migrans

La dispersiéon de los hijos y descendientes de Noé provoca la
ocupacion de toda la tierra. El hecho de que todos los habitantes
del mundo provengan de una cepa Unica explica la concepcién de
que, en algin momento de la historia, toda la humanidad hablaba
el mismo idioma. En otro relato al estilo de las etiologias populares,
el narrador yahvista presenta las circunstancias en que tal unicidad
lingtiistica fue rompida. Se trata del episodio normalmente
conocido como “la torre de Babel” (Gn 11,1-19), un relato con una
fuerte ironia de situacion: las acciones llevan exactamente a lo que
los personajes desean evitar.

2 En hebreo kol-ha’ares. Esta expresion es exclusiva del narrador yahvista. Anteriormente,
fue usada en Gn 1,26.29; 7,3; 8,9, y estard también en la introduccién del episodio de
la torre de Babel.



El relato comienza con la forma verbal way’hi, que puede ser
traducida por “y pasé que” o, mas simplemente, “era una vez”.
Luego el lector es informado de que en toda la tierra habia safah
‘ehat ud’barim ‘ahdim. Literalmente, esta expresién hebrea afirma
que en toda la tierra habia “un solo labio y palabras idénticas”, pero
normalmente es traducida como “un mismo lenguaje e idénticas
palabras”. El redactor final del libro del Génesis comprendio que
se trataba de un relato popular y satirico, sin preocupaciones con
la exactitud de los detalles y, por eso, no se esforzo en evitar la
aparente contradiccion con lo que se afirma un poco antes, en
“tabla de las naciones”, en la que se dice repetidamente que habia
una multiplicidad de lenguas (Gn 10,5.20.31).%°

Después de la afirmacion inicial del v. 1, el lector encuentra
la noticia de una migracién cuyas referencias geograficas son poco
claras en cuanto al lugar de donde los personajes partieron. En v.
2, el texto hebreo utiliza un tercer verbo: ns’, aqui con el sentido
de “levantar campamento, ponerse en camino” y por lo tanto
“migrar”.’° La expresién benos‘am miqgédem literalmente significa
“al migrar desde el oriente” y pone como punto de partida de esta
migracién una tierra ain mas al este de Babel. Pero es comdn ver tal
frase traducida como “al migrar hasta el oriente”, lo que establece
el punto de origen de la migracién al oeste de aquella ciudad. De
todos modos, estos hombres forman un grupo no identificado de
personas que llegan a la llanura de Senaar, es decir, a Babilonia.?'

La migracion que estos hombres emprenden luego se revela
parte de un proyecto de dominacién, compuesto de tres aspectos:
construir una ciudad y una torre cuya cumbre alcance los cielos??,

29 Sobre esto volveré mas adelante, al tratar de las toledét de los hijos de Noé.

30 La raiz verbal ns’ Il tiene el significado basico de “viajar, partir, ponerse en camino,
levantar campamento” (Clines, 1993-2006, v. 5, p. 701-703; Koehler, Baumgartner,
2001, v. 1, p. 704). Para Gn 11,2, el significado de “emigrar” se anota explicitamente
en Alonso-Schokel, 1997, p. 438.

31 De acuerdo con Gn 10,10, Nemrod fundé un reino en la llanura de Senaar, basado en
el poder de tres ciudades: Babel (Babilonia), Erek y Acad. Sobre este desplazamiento,
ver a continuacién las observaciones sobre las férmulas de toledét.

32 Gracias a las referencias en los vv. 2 y 9 —Senaar y Babel-, se hizo comun
identificar esa torre con los zigurats del pais de Babilonia, particularmente con el
zigurat de Etemenanki, en el area del templo, en la ciudad de Babilonia. Zigurat es
una construccion en forma piramidal, comun en la antigua Mesopotamia. A diferencia
de las pirdamides egipcias, de formas triangulares, los zigurats se elevaban por medio
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hacer para si un nombre y evitar ser dispersos (v. 4). Estos tres
objetivos expresan tres formas de ambicion y prepotencia: alcanzar
la esfera divina, tener un nombre respetado y adorado, imperar
sobre la tierra. No es dificil identificar el deseo de asumir el lugar
de YHwH, en una flagrante transgresion del primero y del segundo
mandamientos, a fin de establecer un imperio basado en el poder
politico-religioso.*® En la frase que expresa la finalidad de todo este
esfuerzo —“ para que no seamos dispersados sobre la superficie
de toda la tierra” (en hebreo, pen-nafiis ‘al-pné kol-ha’ares)—
el narrador pone en la boca de aquellos hombres el verbo pws
[esparcir, dispersar]. Aqui, este verbo es utilizado para describir un
desplazamiento considerado malo e indeseable.

Las acciones del grupo seran decisivas para que el temido
alejamiento suceda (ironia de situacion), de modo que tales
hombres no solo dejan la region de Senaar, sino que también
se distancian unos de los otros, porque ahora “los labios fueron
confundidos”. Los vv. 8-9 estan encapsulados por la afirmacion de
que “Y desde aquel punto los dispersé Ynwr por toda la haz de la
tierra”.** Nuevamente el verbo pws [esparcir, dispersar] es utilizado
para describir una migracion indeseable, un castigo; una migracion
que no es una oportunidad para crecer y multiplicarse, sino el mal
destino de un grupo que pretendia establecer una dominacion
opresiva.

En el ya citado texto hebreo de Gn 9,19, el verbo utilizado

era nfs [difundir; dispersar]; ahora, en 11,4.8-9, tres veces se utiliza
el verbo pws [esparcir, dispersar].’> Ambas raices verbales estan

de terraplenes superpuestos, es decir, en escalones en forma de escalones. Para los
zigurats en general, ver <https://es.wikipedia.org/wiki/Zigurat>. Para el Etemenanki,
ver < https://es.wikipedia.org/wiki/Etemenanki>. Acceso en 26.10.2021. De hecho,
el Etemenanki era grandioso: siete pisos y noventa y un metros de altura. Para un
nalisis critico de esta identificacion, ver Westermann, 1985, v. 1, p. 541. La nota de
TEB al v. 4, en lugar de Babilonia, propone Dur-Sharrukin, la nueva capital construida
por el rey asirio Sargén.

3 De manera detallada, Westermann, 1985, v. 1, p. 546-549. Mas brevemente:
Galvagno, Giuntoli, 2020, p. 35; Garcia Santos, 2017, p. 156; Guillén Torralba, 1997,
p. 65. También las notas de TEB y Testa, 1991.

3 En hebreo, la misma afirmacion se expresa con dos formulaciones diferentes, sin
cambio sustancial en la traduccién ni en el significado: wayyapes yhwh otam missam ‘al-
p°né kol-ha’ares (v. 8); iimissam héfisam yhwh ‘al-pné kol-ha’ares (v. 9).

3 Clines, 1993-2006, v. 6, p. 667; Koehler, Baumgartner, 2001, p. 919; Alonso-
Schokel, 1997, p. 532.



emparentadas, pero esta segunda es mas habitual, mientras que la
primera es rara.*® El narrador yahvista las emplea de modo juicioso:
la sutil diferencia entre ellas le permite hacer un juicio de valor sobre
las dispersiones que cada verbo describe. En 9,19, nfs [difundir;
dispersar] describe la dispersiéon de los descendientes de Noé por
toda la tierra como algo positivo, por ser necesario para repoblar
el mundo. Contrariamente, en el capitulo 11, las acciones descritas
con pws [esparcir, dispersar] son marcadamente negativas.

Si bien el grupo que decide construir la ciudad y la torre no
representa a toda la humanidad, el juicio divino sobre su proyecto
imperialista, ademas de la dispersiéon de aquellas personas, trae
también una consecuencia que afecta a todos los seres humanos:
la confusién de las lenguas. El texto hebreo trae un juego de
palabras con el verbo balal [confundir] y el nombre babel [Babel],
lo que deja claro que se trata de una etiologia popular cargada de
sarcasmo, con el fin de ridiculizar a la poderosa Babilonia, ciudad a
la que fueron llevados los judios en las dos grandes deportaciones
de 597 y 587 a.C.

Asi es la interpretacion que se puede hacer caso del v. 1, “en
toda la tierra habia safah ’ehat iid°barim ’ahdim”, sea traducido
como “en toda la tierra habia una sola lengua y las mismas
palabras”. No obstante, y sin invalidar lo afirmado, es posible ir
un poco mas alla en la interpretacién del conjunto si se traduce el
hebreo mas literalmente: “en toda la tierra habia un solo labio y
las mismas palabras”. La férmula “un solo labio” se encuentra en
varios textos politicos y militares de Asiria y Babilonia y su sentido
no es el de que todos hablan el mismo idioma, sino que hay un
sentimiento de union nacional en un pueblo que, ademas de tener
un gobierno central, venera a la misma divinidad, aunque este
pueblo sea formado por diferentes tribus, con diferentes costumbres
y diferentes lenguas.?” Esta unidad nacional implica, por tanto, los
aspectos politicos, morales y religiosos.

% Con el significado aqui mencionado, la raiz nfs es utilizada solo tres veces en la
Biblia hebrea: Gn 9,19 1Sm 13,11 e Is 33,8.

7 Testa, 1991, p. 85 (nota a Gn 11,1). En sus notas, Testa analiza todo el episodio a la
luz del género literario “fundacion de un zigurat”.
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El hecho de que todos tengan “un solo labio y palabras
idénticas” garantiza estabilidad a quien esta en el poder y permite
ejecutar proyecto totalitario, legitimado por el discurso religioso. La
“torre con la cuspide en los cielos” no es un templo, sino un portal
césmico, una escalera por la que los dioses descienden al mundo
de los hombres. Quien tiene autoridad sobre la torre administra
también el poder de la divinidad. En esta perspectiva, se hace aln
mas claro por qué el objetivo del grupo —“hacerse un nombre”— es
una flagrante infraccion contra el mandamiento referente al nombre
de Yuwn (Ex 20,7): el proyecto de aquellos hombres es hacer vano
el nombre de YHwH e imponer el culto al imperio.

Algunos oraculos proféticos son criticas virulentas a esta
idolatria del estado (Os 5,12-14; 8,8-10; Is 30,1-5; 31,1-3; Jr
2,18.36 entre otros). El narrador yahvista, sin perder el buen
humor, compone una satira contra la opresion impuesta por los
grandes imperios mesopotamicos. Si tener “un solo labio” equivale
a la unidad nacional, la expresién “confundir los labios” (Gn
11,7.9) equivale a romper la unanimidad y la concordia, hacer
surgir disputas y desacuerdos y, por ultimo, borrar el sentimiento
de unidad basado en la centralizacion politica y religiosa (Testa,
1991, p. 87).38 La consecuencia es inevitable: Babilonia tendra un
destino irénico determinado y actuado por YuwH. Para el yahvista,
el castigo adecuado para quien obliga al mas débil a migrar es
convertirse en un migrante, disperso sobre la tierra, sin rumbo ni
nombre.

8 El homo y su raza migrans

Los episodios analizados en este estudio no se suceden
inmediatamente unos a otros, a veces suponen el intervalo de
siglos. El redactor final de Gn 1-11 tomo el cuidado de llenar
largos periodos con las Ilamadas “féormulas de toledét”. El término
hebreo toledét significa “generaciones” y en la exégesis designa un
género literario utilizado sobre todo en el libro de Génesis (5,1; 6,9;
10,1, 11,10.27 etc.), al comienzo de un relato resumido sobre un
personaje importante o de sus descendientes (Aletti; Gilbert; Ska;

¥ Nota al v. 7.



De Vulpilliérs, 2011, p. 55-56).3° Estos textos son tipicamente de
la tradicién sacerdotal, obsesionada con la precisiéon cronolégica
y por lo tanto amante de las genealogias. Ademas de acelerar el
tiempo de la narrativa, las toledét también dan unidad al conjunto
y describen la realizaciéon del primer mandamiento dado a la
humanidad en 1,28: Sed fecundos y multiplicaos y henchid la
tierra.

Para este estudio de la migracion, se destacan tres toledét:
la de Adan, en 5,1-32; la de los hijos de Noé, en 10,1-32; y la de
Téraj, en 11,27-32.

8.1 Un migrante radical

La lista de los patriarcas pre-diluvianos (Gn 5,1-32) se une
directamente a 2,4a. En ella, el Gnico hijo de Adan (el hombre,
ahora si, con un nombre) y Eva citado es Set, que vivié ocho siglos
y engendro muchos descendientes. Para cada patriarca, el narrador
sacerdotal se preocupa Unicamente en informar el tiempo de
vida (algunos llegaron a vivir algunos siglos) y su primogénito (el
Gnico nominado entre los “hijos e hijas” del patriarca). No hay, sin
embargo, ninguna indicacién acerca del lugar en que este enorme
pueblo habita, ni ninguna referencia a un desplazamiento para
ocupar otros territorios. Todo parece ocurrir ain en la misma region
en que el hombre y la mujer habitaban desde que fueron creados.
De hecho, en el relato sacerdotal, el hombre y la mujer nunca
fueron colocados en el Edén: desde el principio estan simplemente
en “la tierra” (Gn 1,26-2,4a).

iEn el relato sacerdotal, por lo tanto, la primera migracion que
[leva al ser humano a instalarse en territorios desconocidos ocurre
por ocasién del diluvio! Ademas, el narrador sacerdotal omite
(;desconoce?) totalmente las historias de Cain y Abel, aunque
varios nombres de esa lista figuran también en el relato yahvista,

3 La expresion hebrea “élleh tol’dét, literalmente “estas son las generaciones”, no
siempre se puede traducir exactamente asi y requiere alguna adecuacion: “estos fueron
los origenes” o “esta es la historia” (Gn 2,4; 6,9); “esta es la descendencia” o “esta es la
(lista de la) familia” (6,9; 10,1; 11,10.27). Sin embargo, Gn 5,1 es el Gnico caso en el
que se habla de un séfer tol°dét [libro de las generaciones].
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entre los descendientes de Cain, en 4,17-22. Entre estos, se destaca
Henoc. El narrador yahvista no da nada mas que una informacién
sumaria acerca del Henoc descendiente de Cain (4,17-18): Henoc
es el nombre de una persona, pero también es el nombre de la
primera ciudad construida.

Muy diferentemente, el narrador sacerdotal atribuye al Henoc
descendiente de Set un destino mas espectacular. Comparado a
sus antepasados y descendientes, el plazo de vida de este Henoc
—trescientos sesenta y cinco afos* (5,23)- es bastante breve, ya
que todos los otros patriarcas de la lista viven siete, o mas, siglos:
Adan, novecientos treinta anos (v. 5); Set, novecientos doce anos
(v. 8); Ends, novecientos cinco anos (v. 11); Quenan, novecientos
diez anos (v. 14); Mahalalel, ochocientos noventa y cinco afos
(v. 17); Yéred, novecientos sesenta y dos anos (v. 20); Matusalén,
novecientos sesenta y nueve anos (v. 27); Lamek, setecientos
setenta y siete afnos (v. 31). Henoc, por lo tanto, se distingue por
dos razones. En primer lugar, por haber vivido en este mundo
mucho menos que los otros patriarcas de la lista. Pero el dato mas
fabuloso en la brevisima historia de Henoc es el hecho de que el
narrador sacerdotal no la concluye con lo habitual “y muri6”, como
lo hace con todos los demas. Por el contrario, el final de la historia
de Henoc, en v. 24, es la noticia de una migracion radical.

La insistencia en que wayyithallék hdanék ‘et-ha’elohim [Henoc
caminé con Dios] (vv. 22 e 24) es una valoracion negativa de
sus contemporaneos (Garcia Santos, 2017, p. 148)*' y explica la
migracion radical y mitica de Henoc “y desaparecié porque Dios
se lo llevd” (v. 24). La frase hebrea —w"énenu ki-lagah '6t6 'élohim—
literalmente se puede traducir como “y él no existia mas, porque
Dios se lo llevd”. El verbo Iqh [tomar, llevar] es el mismo que, en
2Re 2,3, sera usado en el relato de la ascension de Elias y, por eso,

40 Este numero, que corresponde al nimero de dias de un ano solar, se considera un
signo de perfeccion que reafirma lo que se expresa en la frase “Henoc anduvo con
Dios” (vv. 22 e 24), que podria interpretarse cémo “Henoch sigui6 los caminos de
Dios” (asi la version TEB). Curiosamente, la Septuaginta traduce: “Henoch agradé a
Dios”.

41 Aunque sin tanto énfasis como en Gn 6,9, que hace la misma afirmacion acerca de
Noé, de forma invertida: ‘et-ha’élohim hithallek-ndah [con Dios Noé caminé]. Tanto
Henoc como Noé son personas de conducta moral y religiosa intachables; por eso, a
ambos Dios concede hacer una migracion épica.
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varias traducciones prefieren “porque Dios lo arrebat6”.#> Henoc,
por lo tanto, dejé este mundo para habitar el mundo divino.*

Esta migracion extrema asegura a Henoc una vida adn mas
larga que sus antepasados y descendientes, hasta el punto de hacer
de él una figura mitica en el judaismo, como se ve en dos libros
exclusivos de la Biblia Griega (Eclo 44,16; 49,14; Sb 4,11) y, por
supuesto, en la literatura extrabiblica (el Libro de los Jubileos 10,17
y, de modo particular, el Libro etiope de Henoc). Ademas, algunos
salmos parecen tener el destino de Henoc como telén de fondo
(Sal 18,17; 49,16; 73,24). Gracias a su traslacion, Henoc escap6
a la muerte y puede asumir el papel de revelador de los misterios
escondidos en los cielos. También el cristianismo naciente concedio
a Henoc veneracion y respeto, aunque con mucho menos fantasia:
en Heb 11,5, Henoc se presenta como el que, por la fe, vencié a la
muerte. Tanto en el judaismo como en el cristianismo, por lo tanto,
la migracion radical de Henoc —de este mundo al mundo divino—
es el destino ideal del fiel que camina con Dios.*

8.2 La ocupacion del Antiguo Oriente Préximo

La toledét de los hijos de Noé (Gn 10) es muy diferente de
la toledét de los descendientes de Adan (Gn 5): la meticulosa
(e hiperbdlica) cuenta de los anos de vida de cada personaje es
sustituida por la detallada identificacion de los grandes jefes tribalesy
de los territorios ocupados por sus clanes. Entre los estudiosos,
este capitulo es conocido como “la tabla de las naciones”. En él,
el narrador hace como que un “mapa verbal” (Clifford; Murphy,

42 Asi BJ, TEB y Testa, 1991, entre otras.

4 El narrador no afirma explicitamente a donde fue llevado Henoc. El texto latino de
Eclo 44,16 anade in paradisum [al paraiso], pero se trata de un afadido, inexistente en
las versiones griega y hebrea de aquel libro. La ausencia de tal indicacién parece no
haber creado problemas para los primeros lectores, que conocian al menos una historia
similar: el destino de Utnapistim, el héroe del diluvio en la epopeya de Gilgamesh.

4 Gn 5,24 contiene los tres elementos que constituyen el género literario “relato de
ascension”: (a) X camino con Dios; (b) X desaparecio porque (c) Dios se lo llevé. Este
esquema esta presente en las narrativas sobre la ascensién de Elias (2Re 2,1-18) y de
Jesus (Lc 24,50-53; Hch 1,9,11), asi como del entierro de Moisés (Dt 34,5-6) y en
los relatos apdcrifos sobre la asuncion de Maria (para estos relatos, ver, por ejemplo,
Proenca, 2005, p. 759-764).



2007, p. 77) de los pueblos conocidos por él y los vincula a los
tres hijos de Noé, para explicar la ocupacién y posesion de los
respectivos territorios: los hijos y descendientes de Jafet emigraron
y poblaron la Asia Menor, el norte de Mesopotamia y las islas y
costas del Mar Mediterraneo (vv. 2-5); los hijos y descendientes de
Cam poblaron los paises del sur: Egipto, Etiopia (Nubia), Babilonia,
Arabia y Canaan (vv. 6-20); los hijos y descendientes de Sem
ocuparon Elan (Antiguo Iran), Asiria, Alta Mesopotamia, Lidia, Siria
y Transjordania (vv. 22-31).*> Hay que notar que Israel y Juda no
son citados.

En su conjunto, Génesis 10 es una mezcla de elementos
sacerdotales y yahvistas.*® No obstante, los versiculos de cierre de
la lista correspondiente a cada hijo de Noé (vv. 5.20 y 31) son
considerados sacerdotales. En ellos, el narrador sacerdotal anade
que cada pueblo y territorio tenia su propia lengua, afirmacion que,
aparentemente, es contradicha por el narrador yahvista, que, en
11,1, afirma: “en toda la tierra un solo labio y palabras idénticas”.
Mas alla de lo que ya ha sido expuesto acerca del significado de la
frase hebrea safah ‘ehat ad°barim ‘dhdim [un solo labio y palabras
idénticas] a la luz de los documentos mesopotamicos (expresiéon de
la unidad nacional), hay que notar también que, en la “tabla de las
naciones”, el narrador sacerdotal utiliza la palabra /ason [lengua],
mientras que el yahvista emplea safah [labio]. Claramente, estos dos
narradores tienen opiniones muy diferentes sobre la diversidad de
lenguas y culturas. Para el sacerdotal, se trata del desdoblamiento
natural de las migraciones y del desarrollo de los pueblos. Para el
yahvista, es la respuesta ironica de YHwH al deseo imperialista del
ser humano, personificado en Babilonia.

4 Para la identificacion de los pueblos y paises con cada hijo de Noé, ver las notas de
BJy, de modo aiin mas exhaustivo, las de TEB. Ver también la interesante presentacion
de Dias (2021, p. 42, nota al 10,1-32), acerca de la distribucién de los pueblos “en tres
circulos concéntricos alrededor de la tierra de Canaan”.

46 Con divergencias minimas, en general se consideran sacerdotales los vv. 1-7.20.22-
23.31-32; son considerados yahvistas los vv. 8-19.21.24-30. Cf. Sellin; Fohrer, 1978,
p. 200.248; Briend, 2005, p. 47; Clifford; Murphy, 2007, p. 76, De Wit, 2014, p. 78.
Con algunas diferencias puntuales, esta misma asignacion de los versiculos se indica
también en BJ y TEB.



En la “tabla de las naciones”, en 10,32, el narrador sacerdotal
afirma que la bendicion anteriormente dada en 9,1 produjo su
efecto: los hijos de Noé procrean, se multiplican y emprenden
migraciones exitosas que repueblan la tierra.

8.3 Rumbo a Canaan

El relato de la torre de Babel (11,1-9) separa las dos versiones
de la toledét de Sem. La versibn mas breve (10,22-31) sigue el
patron de las toledét del capitulo 10: ausencia de referencias a
las edades de cada antepasado y foco en los pueblos vy territorios
vinculados a cada hijo de Noé. La versién mas larga (11,10-32) es
considerada una mezcla de las tradiciones sacerdotales (vv. 27a
+ 31-32) y yahvista (vv. 27b-30)¥ y tiene la finalidad de unir a
Abraham y los semitas occidentales con Sem. Para eso, ella retoma
el esquema de las toledét del capitulo 5: la edad de cada ancestral
cuando engendré su primogénito (el inico nombrado), el tiempo
total de vida y la informacién de que engendré otros hijos e hijas,
sin ninguna referencia a lugares y a desplazamientos. Para cada
patriarca, el narrador sacerdotal se preocupa Unicamente en
informar el tiempo de vida (algunos llegaron a vivir algunos siglos)
y su primogénito (el tinico nominado entre los “hijos e hijas” del
patriarca).

La formula de toledét, presente en el v. 22, se repite en el
v. 27. Tal repeticion tiene como objetivo no solo resaltar Téraj
y calificarlo como uno de los grandes patriarcas, sino también
alertar al lector de que ahora comienza algo nuevo. El narrador
no solo repite la férmula, sino que cambia radicalmente el tipo de
informacién que ofrece al lector. En los vv. 10-26, habia solo los
nombres de los descendientes de Sem, el tiempo de vida de cada
uno de ellos y el remate estandar “y engendré hijos e hijas”. A
partir del v. 27, se muestran otros detalles de los personajes. Por
tal razon, la toledét de Téraj es muy diferente de la toled6t de Sem
y puede dividirse en tres partes: la familia de Téraj (vv. 27-30), el
viaje a Canaan (v. 31) la muerte de Téraj (v. 32).

47 Briend, 2005, p. 47; Westermann, 1985, v. 2, p. 136; Cassuto, 2005, v. 2, p. 269; asi
como BJ, p. 49 (nota al titulo del v. 27); TEB, p. 41 (nota al 11,10) y Testa, 1991, p. 88
(nota a los vv. 27-32), entre otros.



Los vv. 27b-30 enumeran no solo el primogénito de Téraj,
sino también sus otros hijos, sus esposas y sus nietos. Es la toledét
de las mujeres fértiles. O casi que...

En el v. 30, el narrador yahvista* informa que Saray, la
esposa de Abram “era estéril, sin hijos”. Llama la atencién no solo
la redundancia, sino también la palabra hebrea usada aqui para
decir “hijo”: walad. Esta es uma de las rarisimas palabras hebreas
iniciadas con la letra w. Por medio de ella, el narrador (yahvista)
pudo haber querido dejar claro que la esterilidad de Saray era
absoluta: hasta aquel momento ella no tuvo hijos y jamas tendria.
Una presentacion marcadamente dramatica de un personaje, como
en otras historias con el motivo literario de la infertilidad.*’

En el v. 31, entra el narrador sacerdotal y, de modo abrupto y
sin ninguna referencia al narrado en los vv. 28-30, él pasa a hablar
del viaje de migracién: Téraj decide partir de su patria®®, Ur (en la
Baja Mesopotamia, al sur) hacia Canaan (en el otro extremo de la
region conocida como Creciente Fértil), con una parada en Haran
(en la Alta Mesopotamia, en el noroeste).

La localizacion geografica —totalmente ausente en los vv. 10-
26— es informacién esencial en los vv. 27-31. Al enfatizar que el
punto de partida es “Ur de los caldeos”, el narrador quiere decir
que el viaje de la familia de Téraj es algo mas que una migracion
espacial. Este desplazamiento prepara la revelacién de Dios a
Abram y por lo tanto salir de Ur de los caldeos equivale a salir del
mundo de los paganos (Westermann, 1985, v. 2, p. 136). En otras
palabras, una migracion religiosa.

El relato no informa las razones por las cuales Téraj decide
partir, con su familia, de Ur a Canaan. La migracion de la familia
de Téraj parece insertarse en los movimientos de trashumancia
comunes en el mundo antiguo, motivados por las mas diversas
circunstancias en la region de origen: sequia, peste, inestabilidades

4 Aqui la fusion de las dos tradiciones requerira una especial atencién.

49 Asi también Jue 13,2-3; Is 54,1 y, particularmente, 2Sm 6,3, que es el Unico otro
texto con walad.

0 El texto hebreo y el texto griego difieren. Mientras que la version hebrea afirma que
Abram, Saray y Lot “salieron con ellos” (wayyés’a ‘ittam), la version griega lee que Téraj
“los hizo salir” (exégagen autous).



politicas, guerras, etc. Canaan dista cerca de mil kilémetros de Ur;
Haran estd a medio camino vy, por lo tanto, es parada obligatoria
en este largo recorrido.”’ Tanto Ur como Haran eran importantes
centros comerciales y religiosos, con fuertes vinculos entre si.
Ademas, las relaciones entre Ur y Haran pueden justificar por
qué la larga parada en Haran es narrada como algo natural y no
problematico. El narrador, sin embargo, no explica por qué Téraj
y los suyos se establecieron en Haran en vez de continuar camino
hasta la destinacion original del viaje. Es poco probable que esto
se deba a la edad de Téraj y a su salud precaria. No obstante,
solo después de la muerte de su padre, Abram retoma la jornada
(12,5). Aunque Nacor, el hermano de Abram, no es citado entre
los migrantes que dejaron Ur con Téraj, también él forma parte
de la caravana. Nacor y sus dos mujeres fértiles permaneceran en
Haran.>? Solo Saray, la estéril, continuara viaje.

Para Saray, la partida de Ur a Canaidn no serd solo una
migracién familiar y espacial; sera también una migracion personal
y existencial: migrara de la esterilidad a la fertilidad. De este modo,
podra cumplir la bendicion-mandamiento de ser fecunda y tener
hijos que hinchen la tierra (1,28). La migracion geogréfica sera mas
rapida y tendra una parada en Haran. La migracién a la fertilidad
serd mucho mas larga: ademas de varias otras paradas y peripecias
(Gn 12-20), dependera de la fe de su marido y de la fidelidad de
YHWH.

En cuanto a Abram, entre el establecimiento en Haran y la
nueva partida para Canaan, el redactor inserto el relato yahvista de
la vocacién (12,1-4a), como justificaciéon para la nueva migracion.
Pero ésta ya no pertenece al objeto de este estudio (Gn 1-11).

Conclusion

Muy posiblemente, esta lectura de los once primeros capitulos
de la Biblia esta incompleta: algunas afirmaciones podrian ser mas

T Entre los diversos atlas biblicos, cito solo May, 1987, p. 55.71; Aharoni; Avi-Yonah;
1990, p. 28; Drane, 2009, p. 18-19; Zwickel; Egger-Wenzel; Ernst, 2013, p. 93.

2 Tres de sus descendientes seran esposas del hijo y del nieto de Abram: Rebeca de
Isaac (Gn 24,15); Lia y Raquel de Jacob (Gn 29,22-30).
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desmenuzadas, algunos puntos podrian ser discutidos con mayores
argumentos, algunos desdoblamientos podrian ser indicados.
Sin embargo, espero que lo que se ha expuesto aqui haya sido
suficientemente claro y convincente.

Esta presentacion siguiod el camino cuyo esbozo estableci en
una de las paginas iniciales: la creacion, (Gn 1-2); la pérdida del
Edén (Gn 3); Abel y Cain y sus descendientes (Gn 4); el diluvio
y Noé y sus descendientes (Gn 6-9); la torre de Babel (Gn
11,1-9); las toledét o listas de descendientes (Gn 5; 10; 11,10-
32). Para la lectura aqui propuesta, opté por citar (evitando las
problematizaciones referentes) dos grandes tradiciones narrativas:
la yahvista y la sacerdotal. Conviene ahora hacer un pequeno
esfuerzo de sistematizacion. Quiero hacerlo teniendo en cuenta
dos puntos de referencia conjuntamente: el hilo narrativo de cada
tradicion y los tipos de migracion.

El narrador sacerdotal nos legé (totalmente o en parte) los
siguientes relatos aqui estudiados: el primer relato de la creacion
(Gn 1,1-2,4a), parte del relato del diluvio (Gn 6,9-9,17) y las
toledét (Gn 5; 10; 11,10-32).

Al hacer al ser humano a su imagen y semejanza, Dios
concedié una bendicién-mandamiento cuya realizacion depende
de la migracion: “sed fecundos y multiplicaos y henchid la tierra”
(1,28). El ser humano es migrante por naturaleza. Mas aun, el
impulso a la migracion es intrinsecamente bueno: migrar ayuda al
hombre a ser imagen de Dios.

Esta vision positiva esta presente también en la migracién
con ocasion del diluvio, aunque Dios haya decidido enviar el
cataclismo para castigar la maldad humana. La catastrofe borro
(aunque temporalmente) la corrupcién, pero no borré el impulso
a la trashumancia. Como un nuevo comienzo, el diluvio y la
preservaciéon de una tUnica familia solo pueden cumplir su finalidad
porque, en 8,15-19, Dios repite la misma bendicién de 1,28 —“sed
fecundos y multiplicaos y henchid la tierra” —, esta vez aplicandola
también a los animales que participaron de la migracion porque
embarcados en el arca. Para asegurar el éxito de esta migracion que
reinicia y repobla el mundo, Dios firma una alianza con Noé, sus
hijos y todos los animales.



Pero el narrador sacerdotal tiene también la preocupacién
de presentar, a veces con detalles, la realizacion efectiva de la
bendicién-mandamientodel 1,28. Paraeso, empleaampliamente las
férmulas de toledét. La “tabla de las naciones” (10,1-32) muestra la
repoblacion del mundo conocido por el narrador: los descendientes
de Noé son fecundos, se multiplican y llenan los continentes y las
islas, con culturas y lenguas. La partida hacia Canaan (11,27-32)
[leva a Abram, uno de los descendientes de Sem, a una migracion
que es a la vez espacial (de Ur a Canaan) y religiosa (del paganismo
a la fe en YHwH). No obstante, para que Abram tenga hijos que se
esparzan y pueblen la tierra, Saray, la esposa de Abram, tendra que
migrar de la esterilidad a la fecundidad. En contra de las toledét
de los personajes posdiluvianos, la lista de los descendientes de
Adan antes del diluvio (5,1-32) no habla explicitamente de ningtin
desplazamiento que haya ayudado a hinchir la tierra. El primero en
realizar este tipo de migracién es Noé, con motivo del diluvio. Antes
de él, los descendientes de Set se multiplican y viven largamente,
pero aparentemente no migran. El Gnico que deja su territorio es
Henoc, en una migracién absolutamente radical y mitica, cuando
fue arrebatado al mundo divino.

En resumen, la tradicion sacerdotal hace un balance altamente
positivo de la migracion y de sus efectos. El narrador yahvista,
sin embargo, no comparte todo este entusiasmo, como se ve en
las escenas en que el hombre y la mujer estan en el jardin (Gn
2,4a-3,23), en las historias acerca de Cain (Gn 4,1-16) y de sus
descendientes (Gn 4,17-26) y en el episodio de la torre de Babel
(Gn 11,1-19).

En el relato yahvista, las migraciones del hombre son mas
morales que espaciales: extraido del polvo de la tierra, su primera
migracion es hacia la existencia (2,7) y colocado como cultivador
y guardian del jardin de YHwH (2,15). Su permanencia alli depende
del cumplimiento de las clausulas establecidas por el creador. La
creacion de la mujer hace al hombre concluir que, para madurar,
es necesario migrar de la condicién hijo a la condicion de esposo
(2,24). La ruptura de la comunion y de la armonia del hombre con
la mujer, y de éstos con YuwH, lleva a la pareja humana a una
migracion forzada hacia fuera del jardin (3,23-24), sobre el suelo
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del cual fuera sacado, mientras no vuelve a ser polvo (3,19). Solo
por estar vivo, el hombre es migrante.

Cain, el agricultor sedentario, asesina a Abel, el pastor (semi-)
némada (4,1-8), y esto lo obliga a emigrar a Nod, la “tierra de los
errantes y refugiados” (4,16). Alli Cain tiene la oportunidad de un
nuevo comienzo, pero sus descendientes heredan de él no solo la
agricultura, sino también la violencia y la trashumancia.

En los fragmentos yahvistas del relato del diluvio (6,9-9,17),
la migracion y la repoblaciéon de “toda la tierra” son efectos del
juramento divino a Noé. Solo en este caso el narrador yahvista
comparte la visién optimista del sacerdotal. Pero no por mucho
tiempo: pronto resurgen los proyectos de imperialismo y una
nueva migracién ofrece la oportunidad para realizar tal proyecto
(11,1-5). Para impedir, YHwH siembra el desentendimiento entre
los que desean “hacerse un nombre”, una confusion que los lleva
a ser migrantes, dispersos sobre la tierra, sin rumbo y sin nombre
(11,6-9).

Este es el cuadro de las dos tradiciones identificadas y puestas
en conflicto. En el conjunto de Gn 1-11, sin embargo, la fusiéon de
relatos sacerdotales y yahvistas invita al lector a no sucumbir ante un
pesimismo extremo, ni engafarse con un optimismo desencarnado.
Para realizarse como persona, el ser humano debe realizar varios
tipos de migracion: en el espacio, en la religion, en la madurez,
en el discernimiento, en las situaciones existenciales. Colocado en
los capitulos iniciales de la Biblia, este presupuesto marcara todo
el relato biblico, no solo del Antiguo Testamento, sino también
del Nuevo Testamento, cuyo remate, en el Apocalipsis de Juan, es
también una escena de migracion. Como ultima palabra de lo que
consideramos “Sagrada Escritura” est la esperanza de que, cuando
vuelva al polvo de donde extraido, el ser humano terminara un
tiempo de migracion para hacer la migracion definitiva, para la
Jerusalén celeste, en la cual nadie mas sera extranjero y, en una
reversion de la escena del jardin del Edén, “los que laven sus
vestiduras, asi podran disponer del arbol de la Vida y entraran por
las puertas en la Ciudad” (cf. Ap 22,14) iy de ella nadie jamas sera
obligado a migrar!
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TERMINOLOGIA Y TRASHUMANCIA
EN ABRAHAM Y MOISES

Leonardo Agostini Fernandes

Introduccion

Desde un punto de vista histérico-antropolégico, hace
entre 80 y 70 mil afios, desde el este de Africa pasando por la
Peninsula Arabiga, hubo una gran inmigracién de Homo sapiens
que se extendié por Europa, Asia y, poco a poco, fue poblando
otros lugares del planeta. La arqueologia y el rastreo genético, a
través de la transicién del ADN mitocondrial, confirman que esta
trashumancia tuvo lugar y fue posible porque una fuerte edad de
hielo habia bajado el nivel de los océanos, permitiendo el cruce
del Mar Rojo.’

En este gran y desafiante movimiento, pero compatible con
la esperanza de vida, hay, igualmente, la dinamica de los factores
vinculados a diferentes situaciones, enfrentamientos y dificultades:
tener que salir del punto de origen y sumergirse en un viaje hacia
otro punto sin saber qué o con qué grupo de personas se encontraria.
Entre estos dos puntos hay, por supuesto, innumerables percances.

' Es una teoria debatida, pero coherente y plausible. Para Yuval Noah Harari (2016,
p. 11-84), hace 70 mil anos se produjo la revolucion cognitiva que permitié enormes
transformaciones en la especie humana.



No hay forma de predecir lo que se enfrentard en este viaje. Para
muchos, la enfermedad y la muerte seran inevitables; no seran
todas las personas que llegaran a su destino.

De eso se deduce que la trashumancia? puede ser aceptada
como un fendmeno muy antiguo y una parte integral de la historia
de la humanidad en desarrollo. Siempre que sucedi6, se debi6 a
varios factores. El principal es la lucha instintiva y racional del ser
humano por la supervivencia, en busca de mejores condiciones de
vida ante situaciones adversas: cambio climatico, carestias, guerras,
persecuciones étnicas o religiosas, etc. Inmigrar y convertirse
en extranjero también implica en la busqueda por acogida y de
proteccion en el otro. La frontera deseada no es solo un punto de
llegada, sino la realizacién de una esperanza.

La pertenencia a un grupo social, cultural y familiar infiere y
confiere identidad al ser humano, mas atin cuando estad debidamente
establecido en un lugar adecuado para vivir, multiplicarse y asi
desarrollar su potencial. Por otro lado, aquellos que no pertenecen
al grupo, o no son acogidos por él, pueden ser vistos como un
extrano rechazado. La marcha debe continuar, de lo contrario el
desanimo se acelera y acerca la finitud.

La reaccion personal o colectiva ante tales personas dependera
del nivel de relacién que se pueda o no establecer entre el
individuo/grupo que llega y quienes habitan el lugar. Se vive lo
que significa entrar y tratar de vivir en medio de una poblaciéon
ya asentada, con sus propias costumbres, creencias y reglas. En
este sentido, el inmigrante puede ser considerado cercano —si se
establecen lazos de amistad— u hostil —si su presencia representa
algtin tipo de amenaza para la identidad del grupo local.

Entre los seres humanos, la conducta, asumida como regla
de vida, se convierte en el elemento esencial y determinante para
establecer o no los lazos dentro de todas y cada una de las formas de
comunidad humana. Entonces, la naturaleza del comportamiento

2 Segun el Diccionario Houaiss (2009), el sustantivo trashumancia se puede utilizar
con dos significados: 1°) “migracion periddica de rebanos, especialmente ovejas, de la
Ilanura a la alta montana, en verano, y viceversa, en invierno”; 2°) “Por derivacién o
extension de significado: movimiento de entrada o salida de individuo (s), generalmente
en busca de mejores condiciones de vida; migracién”.
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hace que las relaciones se vuelvan mas cercanas, distanciadas, o
incluso fuertemente opuestas.

Esta compleja cuestion circunstancial esta viva y presente en
la Sagrada Escritura. Un factor indispensable en la reflexion que
contiene es la fe de un pueblo centrado en la existencia, presencia
y accién de Dios, capaz de actuar no solo en su historia, sino
también en la historia de los pueblos que lo rodean. Esta fe trajo,
y aln trae, consecuencias directas y graves para la experiencia
y convivencia dentro y fuera de estas personas. No pocas veces,
incluso un miembro del grupo local podia sentirse “un extrafio en
el nido”.

Con respecto a los hijos de Israel, un tema importante tiene
que ver con el conocimiento, la postura y el comportamiento que
se debe tomar con respecto al sentido de pertenencia a un pueblo
basado en laalianza. Tal categoria, en si misma, no es una condicion
tedrica, sino ética e indispensable para el ordenamiento de los
diferentes niveles de relacién que pueden crearse, establecerse
o rechazarse con respecto a los propios miembros, asi como en
relacién con otras personas, razas, pueblos y naciones. La actitud
hacia la alianza determina el comportamiento ad intra 'y ad extra de
las partes implicadas. La circuncisién es un ejemplo que, de un rito
de paso a la madurez, se ha convertido en una expresién religiosa
que indica alianza y pertenencia al pueblo de Dios (Gn 17).

En la Sagrada Escritura, la convivencia humana no se considera
absolutamente independiente. Los hijos de Israel, en ninguna de
sus fases, dentro o fuera de Canaan, eran un pueblo aislado, pero
en constante contacto y contraste con sus circundantes. Es cierto,
sin embargo, que la comunidad es un factor esencial, ya sea a nivel
familiar, de clan, tribal, etc., ya que la convivencia entre unos y otros,
patriotas o extranjeros, era una condicion humana indispensable.
La comunidad, entonces, puede generar estabilidad y vida, pero
la falta o exacerbaciéon de esta puede generar inestabilidad y una
variedad de conflictos. La pertenencia y la exclusién se basan en
las reglas de vida asumidas en los “codigos” de conducta.



1 La terminologia biblica

La Biblia hebrea?, sobre el fenémeno de latrashumancia, utiliza,
basicamente, cuatro verbos y sus derivados. La percepcion del
contenido y la carga semantica de este vocabulario es fundamental
para comprender la dindmica de la trashumancia* no solo como
movimiento antropoloégico, sino principalmente como categoria
teologica, lo que permite redimensionar y ampliar la reflexién
sobre este fenébmeno.

Sin embargo, dada la carga semantica, se hace una advertencia
necesaria: la pluralidad de significados y posibilidades de
traduccion se debe a la polisemia de la terminologia utilizada en los
textos. Si, por un lado, esta polisemia es la causa de las diferencias
encontradas en las traducciones; por otro lado, también es la base
para que sigan surgiendo nuevas y mejores traducciones. Estos
factores se vuelven decisivos para la exégesis, para la hermenéutica
y para la teologia de los textos, de modo que, en la blisqueda de su
actualizacion, se evite la arbitrariedad eisegética.”

n u

e Elverbo gir significa “ser un forastero”, “ser un peregrino”,
“residir como un inmigrante”, “vivir como un extranjero”;
de gir deriva el sustantivo gér: “forastero”, “peregrino”,
“inmigrante”, “extranjero” (Konkel, 2011, p. 811-813)%

3 La nomenclatura Antiguo o Primer Testamento no se toma como sindénimo de la Biblia
hebrea o de la Septuaginta, ya que ambas no tienen el mismo numero de libros y el orden
candnico también es diferente. Cabe recordar que la comunidad de fe, a la hora de determinar
los libros que consideraba sagrados, se hizo, necesariamente, determinada por estos mismos
libros (Fernandes, 2006, p. 258-260).
4 Se admite, siguiendo las definiciones del Diccionario Houaiss (2009), la distincion entre las
entradas “migrar” (vivir por un periodo determinado en otro lugar), e “inmigrar” (establecer
residencia permanente en otra ciudad o region del pais, o en otro pais). Ya “emigrar” se
refiere a quién sale de un pais para vivir en otro o quién cambia periddicamente, de region,
como en el caso de ciertos animales que emigran en invierno.
> Por eisegesis se entiende la lectura e interpretacion de un texto biblico caracterizado por
meras ideas subjetivas, arbitrarias y prejuiciosas (Fernandes, 2020, p. 2-4).
% El significado basico es “residir como un forastero” y “aunque el giir esté documentado
“antes del exilio” (Gn 12,10; 19,9; 20,1, etc.), su mayor frecuencia corresponde a la literatura
del exilio y post-exilio: en la ley de santidad, Lv 17-26, 10 veces; en Jr 42-50, 12 veces”
(Martin-Achard, 1978, col. 584).



e el verbo yasab significa “agacharse”, “sentarse”, “habitar”,
“viviren un lugar”, “quedarse” (Wilson, 2011, p. 549-550)7;
de yasab deriva el sustantivo té6sab: “huésped”, “colono”,
“habitante”, “residente”?;

e el verbo zara significa “ser descartado”, “ser esparcido”,
“dispersar”; de zard deriva el adjetivo zar: “extraifo”,
“disperso”, “desviado”, “distinto” (Konkel, 2011, p. 1115);

e el verbo nékar significa “disfrazarse”, “actuar como un
extraiio”, “no darse a conocer”; de nékar deriva nokri
que puede usarse como sustantivo o adjetivo: “extranjero
residente”, “extrano”, “forastero”, “desconocido” (Konkel,
2011, p. 111-112).1°

Algunos elementos caracterizan el gér, el t6sab, el zar y el
nokri: vivir y trabajar fuera de la estructura familiar, clan o tribu,
como una persona libre, pero sin propiedades, para ganarse la vida,
sirviendo a un jefe. Sin embargo, nada impide que estas personas
se conviertan en, o incluso sean, poseedores de muchos bienes vy,
por tanto, sean capaces no solo de mantenerse a si mismos personal
o colectivamente, sino también de adquirir territorios, esclavos y
convertirse en empleadores de trabajo local.

7El verbo yasab se coloca al lado de $akan que significa “habitar”, pero denota la
accion de “levantar”, “erigir”, es decir, montar, por ejemplo, una tienda de campana
en un lugar determinado. En este sentido, el nomada es, por excelencia, un $6kén,
porque, como pastor, estd continuamente migrando en busca de mejores lugares para
establecerse con su rebano (Hulst, 1985, col. 1135-1141).

8 Un dato singular aparece en Lv 25, que contiene el mayor nimero de apariciones
del sustantivo t6sab e indica un asalariado, un inquilino o una persona que incluso
podria convertirse en el empleador de un israelita. A pesar de esto, los privilegios
sociales y religiosos de un t6$ab no estaban al mismo nivel que un gér (Konkel, 2011,
p. 282-283).

? Para R. Martin-Achard (1978, col. 728-730), 1T zar deriva de zdr 1l (“alejarse”), y, en
los textos proféticos, zar indica el extranjero con quien Israel se ve en una relacion de
enemistad politica y debe distanciarse de él: asirios, egipcios (Os 7,9; 8,7; Is 1,7), y
babilonios (Jr 51,51; Ez 28,7.10; 30,12; 31,12).

9 Aunque nékar y nékri aparecen en informes anteriores al exilio, su relevancia gano
proporciones mayores en el periodo posterior al exilio, cuando Israel intensificé su
reflexion sobre las relaciones que podia o no podia establecer con naciones extranjeras
y sus habitantes (Martin-Achard, 1985, col. 97-100).
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De modo general, gir, aplicado a los seres humanos, indica a
alguien que busca permanecer temporalmente en un lugar o pais
distinto al suyo. En este sentido, se vive en un lugar sin lazos de
parentesco que unen las personas u los grupos con la tierra. Por
otro lado, con yasab se quiere indicar la voluntad de vivir en un
lugar nuevo y de una manera mas estable.

En cuanto al uso de nékar y nékri, la Biblia hebrea atestigua,
como en el caso de zar, una postura que puede ir desde la reserva
hasta el desprecio total. En la base esta el miedo a la corrupcién
que puede causar el acercamiento y la adoracién de “dioses
extranjeros”.

Con respecto a tales verbos y sus derivados, la Septuaginta
basicamente us6 paroikéo'' para traducir gir y paroikos o
prosélytos'? a gér; tradujo yasab por oikéd'3, y para té6sab™ uso
también paroikos; para los derivados de zary nékar usé alloghenés'>

n u

o hallétrios para indicar “el otro”, “el diferente”, “el de otra gente”,
“extranjero” (Bietenhard, 1986, p. 1798-1800).'°

La Septuaginta us6 paroikos y prosélytos para un extranjero
domiciliado en Israel y que, al convertirse en residente, comenzo
a asimilar las costumbres y usos y, principalmente, porque acepté
la Tora como norma de vida. (Ex 12,19; Lv 24,22)."” En cuanto al
hallétrios, el trato fue diferente, ya que se trataba de un extranjero
que estaba de paso. Por tanto, a diferencia del prosélytos, existia
una prohibicién sobre el hallétrios que no podia comer la Pascua
(Ex 12,43)'® ni tampoco ser rey en Israel (Dt 17,15).

1" Gn 12,10; 17,8; 47,4.9; Ex 6,4; 20,10; Dt 5,4; 18,6; 26,5.

2 Ex 12,48-49; 20,10; 22,20; 23,9.12; Lv 16,19; 17,8.10.

3Gn 4,16.20; 16,3; 19,30; Ex 2,15; 16,35; Dt 28,30.

“Gn 23,4; Ex 12,45; Lv 22,10; 25,6.23.35.40.45; Nm 35,15; 1Re 17,1; 1Cr 29,15;
Sal 39,13.

5Gn 17,27; Ex 12,43; 29,33; 30,33; Lv 22,10.12.13; 22,25; Nm 1,51; 3,10.38; 17,5;
18,4.7.

6 Gn 17,12; 31,15; Ex 21,8; Nm 16,40; Lv 22,10; Dt 14,21 15,3; Jos 24,23.

7 En la tradicion rabinica, gdr vino a indicar al no judio aceptado en la comunidad por
haberse convertido a la Tora (Jastrow, 2004, p. 226).

'® Aunque el exiliado y el huésped denoten condiciones distintas, son personas que
no habitan el propio pais. Los judios de la didspora, con ocasion de las grandes fiestas
prescritas en la Tord, venian en gran nimero a Juda-Jerusalén, pero su condicion no
era de residentes, a pesar de que la tierra de Canaan era su tierra prometida. Junto a
los judios de la diaspora, los temerosos y prosélitos también peregrinaban a Jerusalén.
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Frente a esta terminologia polivalente, casi de inmediato surge
la percepcion de la dificultad que, lejos de entorpecer el camino,
agudiza atin mas la reflexién sobre el tema de la trashumancia
humana en la Sagrada Escritura. La polisemia semantica, en cada
texto, debe considerarse relevante a la hora de posicionarse ante
este fenébmeno.

Por tanto, es inapropiado aplicar clichés o asumir posturas
prejuiciosas. Es mejor comprobar, desde varios angulos, los
aspectos que caracterizan o pueden pesar a un ser humano que
realiza una peregrinacion y se traslada de su punto de origen a
otro lugar. Asimismo, y de acuerdo con la terminologia asumida y
utilizada, se advierte que las razones del movimiento también son
multiples. Con la decision de peregrinar estd, por cierto, el objetivo
determinado. La diferencia que se debe observar es si esta decision
ocurrio libremente o fue impuesta por circunstancias ajenas al
trashumante.

La tierra de Canaan figura como prometida por Dios a los
patriarcas y, a través de ellos, a sus descendientes (Gn 12,7). Sin
embargo, algunas preguntas se volvieron fundamentales con el
advenimiento del exilio y la consecuente diaspora: ;Es posible
servir a Dios fielmente, viviendo de acuerdo con la Tord, como
extranjero? ;Quién se encuentra en esta condicion, por libre
eleccién o por imposicién, qué responsabilidades tiene en relacién
con la tierra prometida?

2 La trashumancia bajo el protagonismo de
Abraham y Moisés

Por supuesto, el planeta tiene desde hace mucho tiempo
fronteras delimitadas no solo desde un punto de vista geografico,
sino, en particular, por la presencia de pueblos. Los hijos de Noé,
por ejemplo, son indicadores de un nuevo asentamiento de la
tierra después del diluvio. Sem es el padre de los semitas: elamitas,
asirios y arameos, de donde proceden los hijos de Israel; Cam “es el
padre de Canaan”, una mencién que se extiende a Egipto, Etiopia
y Arabia; y Jafet es el padre de los que habitaban en Asia Menor y
las islas del Mediterraneo (Gn 9,18-19).
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De manera curiosa, Gn 10,1 presenta el orden: Sem, Cam vy
Jafet. Sin embargo, al principio, la lista genealdgica invierte este
orden: Jafet, Camy Sem (Gn 10,2-32), para priorizar la descendencia
de Sem. Junto a esta genealogia esta el famoso episodio de la
Torre de Babel (Gn 11,1-9) y luego hay una nueva genealogia de
la ascendencia de Sem, con el propodsito de presentar otros tres
personajes: Abram, Najor y Haran, hijos de Téraj (Gn 11,10-26),
que, después de la muerte de Aram, decidieron dejar Ur, llevando
consigo a Abram, Sara y su nieto Lot (Gn 11,27-32)." La lista
genealogica y el episodio de la Torre de Babel son etiologias sobre
pueblos conocidos. A su vez, la nueva genealogia de Sem quiere
enfocarse en Abram, el hijo obediente y el semita trashumante de
Ur, quien se convertird a través de la obediencia incondicional a
Dios (Gn 22,1-19), el padre en la fe de los hijos de Israel.?°

a) En el ciclo de Abraham y Sara (Gn 12,1-25,11)

La primera aparicién del verbo gir e encuentra en una dura
decision de Abram después de llegar a Canaan. Debido a una
fuerte hambruna, tuvo que abandonar el Négueb, donde se habia
asentado, y decidio ir con su grupo a Egipto para escapar de esta
adversidad que devast6 la region (Gn 12,10-20). Con eso, el viaje
empezado en Ur, pasando por Haran (Gn 11,31), donde Abram
recibio la vocacion, mision y promesas de Dios que lo Ilevaron a
Canaan, al levantar el campamento en el Négueb (Gn 12,1-9), le
permitio llegar al otro extremo del Creciente Fértil: Egipto.?!

El sentido de gtir indica que Abram peregriné del Négueb para
permanecer un tiempo en un lugar propicio, debido a la falta de
recursos que puso a todo su grupo y rebainos en riesgo de muerte.
Esta fue la primera crisis que Abram tuvo que enfrentar después de

" La direccion de la trayectoria, presente en Gn 1,1-11,26, revela la estrategia narrativa
que permite al oyente-lector percibir los diferentes matices del personaje divino, a
veces designado por el sustantivo comudn 'Elohim, a veces por el Sagrado Tetragama,
Yhwh (Wénin, 2019, p. 424-429).

20 Gn 15,6; Eclo 44,19-21[20-23]; Rom 4,1-3; Gal 3,6-9; Heb 11,8-12. Sobre la
trashumancia en Gn 1-11, ver la contribucién de Céssio Murilo Dias da Silva.

21 El itinerario de Abraham vy las vicisitudes que atravesé lo convirtieron en paradigma
de la existencia de Israel (Ska, 2015, p. 38-40).
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[legar a Canaan y recibir la promesa de posesion de la tierra (Gn
12,7).

Vinculado a esta adversidad esta el uso del verbo giir?? en
Gn 19,19; 20,1; 21,23.34. Después de los dramaticos relatos de
la situacion de Lot (Gn 13,1-14,24; 18,17-19,38), Abraham -y ya
no Abram, debido al pacto sellado y la circuncisién recibida como
muestra de pertenencia (Gn 17,5)3- desarmo6 su campamento
junto a la Encina de Mambré (Gn 13,18; 14,13.24; 18,1), regreso al
Négueb y se fue a habitar (yasab)** entre Cades y Sur, estableciendo
su vivienda (gdr) en Guerar (Gn 20,1-18).

Estos relatos tienen una tradicion comun e involucran a la
matriarca Sara por su belleza. Abraham temié por su vida y le rogo
a Sara que no se revelara como su esposa, sino que dijera que
era su hermana (Gn 12,13; 20,2). No hay mentira en esto, porque
Abraham justificé que Sara, de hecho, era su hermana por parte de
su padre (Gn 20,12).

Desde el punto de vista de la reaccién del faraon y el rey
Abimelec, Abraham fue bienvenido debido a Sara. A pesar de
la revelacién, en ambos casos, de que eran marido y mujer, el
patriarca se beneficié de muchos dones, haciéndose atin mas rico
(Gn 12,16; 20,14.16). Sin embargo, existe una gran diferencia.
Mientras Abram, Sara y su grupo fueron expulsados de Egipto por
el faradn, el rey Abimelec fue favorable, abri6 su territorio y le dio
a Abraham la posibilidad de habitar (yasab) donde quisiera. Ante
esta actitud de Abimelec, Abraham aparece como intercesor ante
Dios, quien retira el castigo de la esterilidad que habia caido sobre
todo el harén de la casa de Abimelec (Gn 20,17-18).

Un punto alto en la vida de Abraham se produjo en el momento
de la muerte de Sara. Eso, segln la narrativa, esta vinculado a dos
factores: la decisién de lsaac de sacrificarse, como obediencia
a Dios, y el hecho de que Abraham, después de descender del
monte del sacrificio, haber ido habitar (yasab) a Berseba (Gn 22,19),

22 En todos estos casos, la LXX tradujo giir como 0ikéé.

23 En el ciclo de Abraham, el sustantivo nékar solo aparece en Gn 17,12.27 y tiene
que ver con la orden de circuncidar, incluido el hecho de que el hijo comprado del
forastero esté dentro del grupo.

% La LXX tradujo yasab como oikéo.



donde —después de ser expulsada por la resolucion de Sara— Agar
tuvo la vida de Ismael salva por un angel de Dios que alli le indicé
un pozo (Gn 21,8-21).

Debido a este pozo, se produjo una nueva escena entre
Abimelec y Abraham (Gn 21,22-34). El hecho curioso es que el
relato termina diciendo que Abraham vivio como gér durante
mucho tiempo en la tierra de los filisteos (Gn 21,34).% En cuanto
al punto alto aludido, Abraham, para sepultar a Sara, logré adquirir
de los hijos de Het el campo de Efrén donde estaba la cueva de
Macpela.?* Gn 23,4 es significativo porque Abraham declaro:
“Extranjero (gér) y habitante (t6sab) estuve con vosotros” (Gn
23,4a). Con la posesion del campo y la cueva para sepultar a Sara,
la promesa de la tierra llegd a materializarse como un derecho
adquirido.?”

Por lo tanto, en el ciclo de Abraham, la terminologia utilizada
apunta a situaciones en las que vivir fuera de la propia tierra y de
la parentela se dio por libre eleccion, o porque hubo situaciones
y circunstancias particulares. El predominio de gar, gér, yasab y
y6séb apunta a la doble promesa, ya que la numerosa descendencia
necesitaba una tierra habitable, para que la vida se multiplicara, se
desarrollara y prosperara.

Sin embargo, resulta que las vicisitudes que tuvieron lugar
en el ciclo de Abraham y Sara encuentran gran resonancia en
el ciclo de Jacob. Mientras que las promesas hechas a Abraham
van hacia la posesién de numerosos descendientes y una tierra
adecuada, con Jacob uno tiene la impresion de que, si, por un lado,
se conservaron las promesas abrahamicas, (Gn 35,11-13), por otro

%5 La mencién de la tierra de los filisteos podria considerarse un anacronismo si el
ciclo de Abraham y Sara si se ubica en el siglo XIX a.C., porque, segun la arqueologia,
los filisteos serian uno de los grupos llamados “Pueblos del Mar” que solo entraron
a Canaan en el siglo XIl a. C., después de haber sido “vencidos” por los egipcios,
se establecieron en la costa sur de Canaan, desde Gaza hasta la entrada del Jarcon.
Cinco ciudades se hicieron famosas: Gaza (Jue 16,21; 2Re 18,8), Ascalon (1Sm 6,17;
Jr 25,20), Azoto (1Sm 5,1), Gat (1Sm 7,14; 17,23) y Acarén (Jos 13,3). De los filisteos
deriva el nombre de Palestina (Lipinski, 2013, p. 551-552).

26 Para una mirada en profundidad a la importancia de la muerte de la matriarca Sara y
la negociacién de Abraham en la compra de tierras con fines sepulcrales (Dias, 2016).
27 Abraham, al negociar con los hijos de Het la compra de un lugar para enterrar a Sara,
se declaré un gér wetésab (Gn 23,4). La solicitud tiene que ver tanto con su condicion
como con la promesa divina que se le hizo (Fruchtenbaum, 2008, p. 366).
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lado, caminaron hacia el regreso a la tierra de Canaan. Jacob paso
buena parte de su vida en Haréan, en la casa de su tio Laban; se
caso con Lea y Raquel (Gn 27,46-33,3), emigro a Egipto (Gn 46,1—
49,33), pero después de su muerte fue devuelto y enterrado en
Canaan (Gn 50,1-14). El aspecto central, que marca la existencia y
trashumancia de Abraham y Jacob, surge en la percepcion del exilio
como una deportacién, es decir, como una inmigracion forzada, y
que involucra a las personas que descienden de los patriarcas en
las relaciones con Mesopotamia y Egipto.

La inmigracion de Jacob y su grupo a Egipto, con permiso
divino (Gn 46,1-7), se sitiia en la historia de José (Gn 37,2-50,26)
quien, a través de la narrativa, demostré ser habil no solo en asuntos
politicos y econdmicos, sino principalmente en lo que respecta a
los problemas familiares. En el meollo del asunto hay una gran
carestia debido a razones climéticas.?®

La actuacion de José frente a los egipcios, que lo pierden
todo, y a los miembros de su familia, que se desarrollan en una
tierra extranjera, sirve de transicion entre los libros de Génesis
y Exodo. Tenga en cuenta la intencién particular que subyace
a los movimientos hacia y desde Egipto: el cumplimiento de la
doble promesa por la donacién de la tierra y de una descendencia
numerosa. La transferencia de los huesos de José a Canaan (Gn
50,25-26; Ex 13,19), por otro lado, denota que los hijos de Israel no
tenian ningun deseo de demarcar territorio (Jos 24,32).

b) De Egipto a las estepas de Moab con Moisés

Ex 12,38 dice que los hijos de Israel no habrian sido los tGinicos
liberados de Egipto, con ellos subié una multitud mezclada con
los rebanos.? Si, por un lado, la fe en los patriarcas daba cierta
identidad a los hijos de Israel (Ex 2,24; 3,6.15-16), por otro lado,

2 “En el contexto del libro del Génesis, el hambre, narrado en el ciclo de Abraham (Gn
12,10), en el ciclo de Isaac (Gn 26,1), y en el ciclo de José (Gn 41,30,54), era debido
a causas climdticas y no militares” (Fernandes, 2014, p. 115).

29 “Quizés, también en lIsrael, la Pascua fue originalmente un rito pastoral de
trashumancia: transmigracion a nuevos pastos en la luna llena de primavera, ropa de
viaje, alimento de la fortuna, sacrificios auspiciosos para futuras partes del rebano, rito
apotropaico de sangre.” (Ravasi, 1986, p. 17).
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faltaban dos elementos necesarios para otorgarles la unidad: las
leyes y la tierra.

Segun la narrativa biblica, estos dos elementos remodelaron a
los libertos en varias etapas, comenzando con la salida de Egipto
y la consecuente primera etapa de la marcha por el desierto (Ex
15,22-18,27), hasta llegar al Sinai, donde recibieron la legislacion
y sellaron la alianza (Ex 19,1-Nm 10,10). Con la reanudacién de
la marcha por el desierto, los hijos de Israel llegaron a la frontera
de Canaan, donde, luego de la expedicién, se produjo el acto de
rebelién que llevé a Dios a decretar que los infieles perecerian en
el desierto, con excepcion de Josué, Caleb y sus familias, ya que
demostraron fidelidad a la voluntad de Dios ante toda la comunidad
de los hijos de Israel (Nm 10,11-21,10).

De Nm 22,1 a Dt 34,12, el “nuevo lIsrael”, nacido en el
desierto, aparece acampado en las estepas de Moab, donde renovo
el pacto que Dios habia establecido con sus padres en Horeb
(Dt 28,69-30,20). Mientras tanto, tuvieron lugar las primeras
conquistas de Transjordania (Nm 21,11-35); territorio que fue
solicitado y entregado, bajo condicién, a las tribus de Rubén, Gad
y la media tribu de Manasés (Nm 32). Después de la muerte del
lider Moisés, bajo el mando del sucesor Josué, el “nuevo Israel”
entré y conquisté Canaan.

De este breve resumen se desprende que los hijos de Israel
vivieron durante cuarenta anos como peregrinos en el desierto,
entre Egipto y Canaan. Una etapa importante tuvo lugar en Cades
Barnea, que se convirtio en un hito entre el tiempo pasado en
el Sinafi y el campamento instalado en las estepas de Moab. Dos
hechos fueron llamativos: a la llegada, la muerte de Maria (Nm
20,1) y, tras la partida de Cades Barnea, la muerte de Aaron (Nm
20,23-29). Estos hechos confirman lo dicho en la introducciéon: no
todas las personas consiguen llegar a su destino.

La comprension de este momento constitutivo para los hijos
de Israel requiere que se mire la figura de Moisés y el movimiento
que conforma las tres fases de su vida. 1°) Desde su nacimiento,
marcado por la sentencia de muerte, hasta su adopcion por la hija
del faraén (Ex 2,1-10); 2°) Desde su fuga de Egipto, marcada por
una nueva sentencia de muerte, hasta su entrada en la casa de
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Jetro pasando por su matrimonio con Sephora (Ex 2,11-22); 3°)
Desde el encuentro con Dios en Horeb, donde recibié su vocacion
y misién, hasta su muerte en el monte Nebo, la cumbre del Fasga,
y la consiguiente sucesién por parte de Josué (Ex 3,1-Dt 34,12).
Cada una de estas fases corresponde a cuarenta anos de la vida de
Moisés, es decir, tres generaciones.

La primera aparicién de gér en relacion con la figura de Moisés
emerge en el motivo del nacimiento de su primogénito, Gerson,
como dijo Ex 2,22 — y se replica en Ex 18,3: “un inmigrante (gér)
estoy en una tierra extranjera (nokri)”. En la Tord, a partir de este
punto en adelante, gér lleg6 a usarse en contextos legislativos,
ya sea para favorecer®® o castigar,®' en caso de que hubiera una
transgresion.

Aunque el israelita no podia tener relaciones con los paganos
(Dt 14,21; 15,3; 32,16), si emigraba y fijaba su residencia en el
territorio de Israel, podria beneficiarse debido a su condicion. En
la base esta el mandato divino de que Israel no podia olvidar que
vivio durante mucho tiempo como inmigrante en Egipto (Ex 22,20;
23,9; Dt 23,8). Recordar la opresion vivida en Egipto (Dt 15,15)
pasé a asumir una misién pedagégica, para que lo que habia sido
oprimido, ascendiendo en vida, no se convirtiera en opresor.3?

Ex 20,10; 22,20-23; 23,9.12 y Dt 5,14 contienen legislacion
que, debido al uso y la costumbre de la hospitalidad, requiere
que el israelita se comporte éticamente vy, por lo tanto, prohibe la
explotacion econémica y social de los gér, nékri y zar. Ademas,
tenian derecho a ser defendidos imparcialmente por los jueces (Dt
1,16-17; 27,19), y a ellos era debido promover el apoyo material
(Dt 14,28-29; 24,19-22).

Debido a esta condicion, el inmigrante extranjero pasé a ser
colocado del lado del huérfano y la viuda, es decir, aquellos que
econémicamente hablando se volvieron vulnerables, por lo que
Dios se convirtio en su defensor. Por tanto, quien defraudase al

30 Ex 12,48-49; 20,10.20; 23,9.12; Lv 16,29; 17,8.13.15; 18,26; 19,10.33-34; 22,18-
19; 23,22; 24,22; 25,35.47-49; Nm 9,14; 15,14-16.26.29; 19,10; 35,15; Dt 1,16; 5,14;
10,18-19; 14,21.29; 16,11.14; 24,14.17.19-21; 26,11-13; 27,19; 28,43; 29,10; 31,12.
3TEx 12,19; Lv 17,10.12; 20,2; 24,16; Nm 15,30.

2 Ex 22,21; )b 6,27; 24,9; Sal 10,18; 82,3-4; Pr 23,10; Ez 22,7.
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huérfano, a la viuda y al inmigrante, se convirtié6 en maldito (Dt
24,17; 27,19; Pr 28,27). Entre los beneficios, podian recolectar
espigas y frutos en los campos, después del paso de los segadores y
de la vendimia (Dt 26,12; Rut 2). En caso de homicidio involuntario,
para escapar del “vengador de sangre”, como el israelita, podrian
refugiarse en una de las ciudades refugio (Nm 35,15).

En el contexto de la Tord, dos textos son bastante significativos.
Lv 25,23 trae una declaracion categérica de Dios: “Y la tierra no
sera vendida privada de rescate, porque para mi es la tierra, pues
inmigrantes (gérim) y forasteros (t6sabim) vosotros sois delante
de mi”. Esta declaracion resume y da fuerza de significado a la
legislacion sobre el aiio del jubileo con el acto de remision (Lv 25,8-
17), y del regreso de cada uno a su tierra, porque, al final, ninglin
israelita pudo disponer de ella como si fuera su propiedad. Asi, los
hijos de Israel, llamados por Dios como inmigrantes y extranjeros,
recibieron la tierra para su disfrute, pero no tenian el titulo de
propietarios. Entonces, incluso en Canaan, la tierra prometida y
fértil, los hijos de Israel debian considerarse residentes-peregrinos
o peregrinos-residentes. Por lo tanto, Lv 25,24 previo el derecho a
rescatar la tierra.

Dt 10,12-22 habla de la circuncisién del corazén, es decir,
que nadie permitio que su corazon se endureciera e insensibilizara.
La dinamica gira en torno al temor, el servicio y la obediencia como
pruebas del amor a Dios: “con todo tu corazén y con toda tu alma”
(Dt 10,12). En este contexto y al definir a Dios, Moisés declaré
en los vv. 17-19: “hace justicia al huérfano y a la viuda, y ama al
inmigrante (gér), dandole pan y ropa. Entonces, amad al inmigrante,
porque inmigrantes fuisteis en la tierra de Egipto”.

De esta manera, Dios mismo se coloc6 como motivo de este
amor y fue mas alla de lo simple: “no oprimir al inmigrante” (Ex
22,20; 23,9). Es un llamado radical a amar a los que no pertenecen,
por raza, al pueblo de la alianza. En este sentido, se confirma el
mandamiento del amor al projimo contenido en Lv 19,18.34, ya
que el inmigrante debe ser considerado como un compatriota. Tal
significado evoca el pacto y la circuncision dados a Abraham (Gn



17), y que le dieran un nuevo significado a lo que era cuando entro
en Canaan: un gér.>

3 Una reflexion basada en la experiencia de
Abraham y Moisés

El patriarca Abraham vy el lider Moisés atestiguan, en sus vidas,
el significado y valor de la trashumancia de diferentes formas. La
alianza con Dios es un elemento comun entre los dos y les permite
ser vistos juntamente con respecto a la experiencia que han hecho
como inmigrantes, asi como cada uno, a su manera, prefigura
aspectos positivos y negativos que involucran la experiencia de
Israel dentro y fuera de Canaan.

En el mandato de Dios a Abraham, la inmigracion tiene que
ver con una tierra a la que uno no estaba apegado por nacimiento;
por tanto, no era su patria. Por el contrario, a Abraham se le
ordendé dejar a su parentela, su propia tierra e ir a la tierra que
Dios mismo le indicaria (Gn 12,1-2). Aunque su movimiento fue
iniciado por decisiéon de su padre Taré, en Ur, la continuacion de
la peregrinacion, bajo un nuevo sentido, fue por voluntad divina.

Después de llegar a Canaan, Abraham establecié relaciones
con diferentes poblaciones extranjeras. Mientras acampaba en
Siquén, Egipto, Hebron y Guerar, esta claro en la narrativa que
estaba delante de un respetable lider de un grupo capaz de establecer
una correspondencia confiable. La existencia de Abraham no
debe verse como la de un simple peregrino, sino como la de un
inmigrante-extranjero (gér), que pretendia convertirse en residente,
aunque no tenfa un lugar como patria.

Segun la narrativa, Abraham era un lider rico que vivia sin
hostilidad directa hacia los cananeos (Gn 12,6), con los ferezeos
(Gn 13,7), con los filisteos (Gn 21,3-4) y logré hacer transacciones
comerciales con los hititas que habitaban Canaan (Gn 23). Asi,

33 Tal concepcion aparece confirmada en la oracion hecha en el Sal 39,13: “Escucha
mi oracion, YHwH, y mi grito de socorro escucha; para mis lagrimas no te ensordezcas,
porque yo soy contigo un inmigrante, un huésped como todos mis padres” (1Cr 29,15
también dice algo similar); en la afirmacién del Sal 119,19: “un inmigrante yo soy en
la tierra”.



la adquisicion del campo de Efrén, con la cueva de Macpela, le
permitié tener una ubicacion fija. Agregue a esto el hecho de que,
dondequiera que fue, Abraham marco el territorio erigiendo un
altar y sobre él haciendo un sacrificio a Dios.

Entre todos los lugares por donde Abraham pasé y acampo,
Hebrén**, donde murié Sara (Gn 23,2), se convirtio en un punto
de partida y un hito en la trayectoria de sus descendientes, Isaac
(Gn 35,27-29) y Jacob (Gn 50,12-13), en cuanto a la posesion de la
tierra de Canaan, convirtiéndose incluso en la primera “capital” del
reino de David (25m 5,5).

La fe de Abraham, como obediencia y pronta respuesta a Dios,
se presentd ante Moisés y se le dio la revelacion divina en el Sinai/
Horeb: “Yo soy el Dios de tu padre, el Dios de Abraham, el Dios de
Isaac y el Dios de Jacob” (Ex 3,6). Cuando Dios ordend la partida
de Abraham y lo llevé a Canaan, ordend a Moisés que regresara a
Egipto para criar a su pueblo de acuerdo con las promesas hechas
a los patriarcas.

La ultima etapa de la vida de Moisés, es decir, de los 80 a los
120 aios, esta marcada por su regreso a Egipto, donde los hijos de
Israel vivian como extranjeros-esclavos, para poner en accién el
proyecto liberador de Dios, para llevarlos de regreso a Canaan, la
tierra prometida a Abraham y a su posteridad.

En este sentido, el éxodo de Egipto es una ruta de retorno
que tiene como referencia los lugares vinculados a los patriarcas
Abraham, lIsaac y Jacob, demarcados por los santuarios que se
erigieron para adorar a Dios, asi como los que se adquirieron con
fines de sepultura (Gn 23; 35,16-20), o para tener derecho a pozos
(Gn 21,22-34; 26,15-25; 33,18-20).

La adquisicion de un local en Canaan, por un valor estipulado,
daba al comprador el titulo de propiedad y, por eso, adivinen
como se llamaria: el derecho a la ciudadania. Tenga en cuenta que

3 Los origenes de Hebron se pierden en la mitologia que se vincula a los gigantes de
los Enaquitas y se habria fundado siete anos antes de Tanis en Egipto (Nm 13,22.28.33).
Se convirtié en un punto de encuentro de comerciantes, pastores y agricultores. Jos
11,21-23 afirma que Josué eliminé a los Enacim y Jos 15,13-20 afirma que los calebitas
ocuparon Hebron. Flavio Josefo menciona a Hebron en la trayectoria judia en la obra
Antigtiedades Judias.



la tierra prometida por Dios también es una tierra adquirida. De
esta forma, el derecho divino de ceder la tierra se combina con el
derecho humano de adquirirla de quienes se creian sus duefos. Lo
que sucedié con los patriarcas por donacion y adquisicién, con
el grupo liderado por Moisés y luego por Josué, segin el relato,
sucedio por conquista o retoma del derecho perteneciente a los
antepasados. Asi, la division de Canaan a los que cruzaron el
Jordan puede verse como una especie de reclamo de Dios, quien
se declar6 duefno y rey de toda la tierra (Gn 13,15; Ex 19,5; Lv
25,23; Sal 47,3.8; 97,5.9).

Dentro de esta perspectiva, de Gn a Dt, la terminologia
referida a la trashumancia es muy pertinente y sigue basicamente
en tres sentidos. En el primero, Israel no puede olvidar que fue un
extranjero (gér) en Egipto durante mucho tiempo (Gn 15,13; Ex
22,20; 23,9; Dt 10,19; 23,8).* En el segundo, durante la caminata,
habia entre ellos extranjeros y, al entrar a Canaan, vivirian con
habitantes ya asentados; quienquiera que estuviera entre los hijos
de Israel deberia ser tratado con dignidad.>¢ El tercero suena como
una profecia: el gér tendria éxito si Israel fuera infiel a la alianza (Dt
28,43).%” Entonces, tanto Israel como el inmigrante debian conocer
y poner en practica la legislacién (Dt 31,12).

Consideraciones finales

Vivir junto a extranjeros, es decir, alguien que no es
originario de un determinado pais, en un mundo globalizado, es
algo practicamente inevitable. Sin embargo, no siempre existe
una preocupacion por los motivos de la trashumancia y los
comportamientos vinculados a ella. La Sagrada Escritura, en este
punto, es una fuente inagotable, ya que reserva espacio para lo

3 Ex 12,40-41 y Gal 3,17 afirman que los hijos de Israel permanecieron 430 anos en
Egipto. En contraste, en Gn 15,13 y Hch 7,6 son mencionados 400 anos. La diferencia
puede deberse a diferentes tradiciones (Priotto, 2014, p. 231). El uso de gér, sin
embargo, estd justificado debido a la larga permanencia.

3 Ex 20,10; 23,12; Lv 19,10.33-34; 23,22; 25,35; Dt 5,14; 10,18; 24,14.17.19.20.21;
26,11-13; 27,19.

37 Elizangela C. Dias (2020, p. 46) recuerda: “El inmigrante, por lo tanto, no representaba
una amenaza, al menos hasta que su riqueza fuera equivalente a la de la gente de la
sociedad de acogida (Gn 26,12- 33; Ex 1,9-10).”
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que podria Ilamarse conocimiento y comportamiento en relacién
con el “otro”. Se presenta un amplio arco que va desde la apertura,
pasando por la acogida fraterna, hasta la hostilidad y el rechazo total.

Lo que sucede a partir de y entre estos dos extremos proviene
de la autoconciencia que surge de las relaciones entre antropologia
y teologia en la Sagrada Escritura. De eso resulta que, en la Sagrada
Escritura no hay antropologia que no sea teoldgica y, a su vez,
no hay teologia que no sea antropolégica. Lo que se dice del ser
humano implica la percepcion, reflexion y comprension de Dios;
y lo que se dice de Dios, desde la revelacion de si mismo, implica
la percepcion, reflexion y comprension del ser humano. Es una
trayectoria que se alinea continuamente y, en varios momentos, se
cruza en funcién de la unidad identitaria del ser humano: imago
Dei (Gn 1,26).

Las actitudes prudentes y hostiles no pueden tomarse como
sinbnimos. La distincién depende de lo que pueda o no poner
en peligro la existencia, ya sea individual o colectiva. Si, por un
lado, todo ser humano podria o deberia considerarse peregrino en
la tierra, por otro lado, las actitudes de la gran mayoria parecen
contradecir esta constatacion.

Un planeta sin fronteras, entonces, seria una gran utopia;
quizas menos, la adopcion de posturas que atestiguan la madurez
de cada persona a favor de una organica solidaridad salvifica. La
generacion de esta mentalidad sentaria las bases, haciendo las
distinciones correctas, que la totalidad humana no es simplemente
la suma de los individuos existentes, sino que ciertamente implica
el ethos que promueve la unidad en el respeto a la vida en sus
diferentes aspectos: ecologico, antropolégico, politico y religioso.

En estos aspectos, la trashumancia lleva consigo la experiencia
del contacto del ser humano con la naturaleza en diferentes niveles.
Si bien el planeta, para quedarnos con el Papa Francisco, es la

“casa comun”, la forma de tratarlo revela, en cierto modo, cémo
los seres humanos han estado (des) cuidando de si mismos y de los
demas a lo largo de los siglos. La inclusién o exclusion de alguien
demuestra si un pueblo es politicamente capaz de homologar
al otro y de ser homologado. En cuanto a los hijos de Israel, la
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pertenencia al Senor por el don de la alianza, si bien les dio una
identidad, también les dio un criterio de distincion en relacion con
otros pueblos, sus cultos y sus tierras.

Si la experiencia de vivir, como inmigrante en otras tierras y
pueblos, fue a veces por determinacion divina, a veces por libre
albedrio y a veces por deportacion forzada, debido a la infidelidad
alaalianza, la gran leccion biblica para los hijos de Israel se resume
en una antigua maxima de naturaleza sapiencial: “no hacer al otro
lo que no quieres para ti y hacerle al otro lo que quieres para ti”.
Y esta maxima se aplica como principio de alteridad y aceptacion
que va mas alla de la mera proximidad por raza o etnia.

Este principio de apertura se convierte en un fecundo antidoto
contra la xenofobia y, en particular, contra el chovinismo. Practicas
intransigentes que suelen vivir quienes viven la experiencia como
peregrino, extranjero, extranjero, deportado, fugitivo, migrante e
inmigrante. La maxima es un principio ético que encuentra sentido
y fundamento teolégico en la autorrevelacion de Dios como
creador, liberador y rescatador (g6’él) de toda la humanidad. Es
una libre iniciativa de amor a través de la cual Dios expande su
trascendencia hacia la inmanencia del ser humano para darle el
sentido de su existencia.

Las experiencias patriarcales y exodales denotan el inmenso
valor positivo de la légica de la vida: la movilidad. Donde esta
l6gica esta presente, la humanidad todavia encuentra posibilidades
de superar el cierre sedentario que se disfraza de autocomplacencia.
Asi, en el amor y en el movimiento kenético de lo divino, existen
reglas que deben guiar la actuacion del ser humano: tener una
apertura al extranjero-inmigrante que, en si mismo, encierra no solo
una condicion social, sino un objetivo del amor como proximidad.

En una “lengua de tierra” (Canaan), que unia grandes potencias,
Mesopotamia y Egipto, los hijos de Israel fueron [lamados a una
vocacioén universal a favor de una humanidad independiente de sus
fronteras. Al aceptar la alteridad, los hijos de Israel reprodujeron la
l6gica de la autorrevelacion de su Dios. Al cerrarse a la alteridad,
asumieron la logica del egoismo de los pueblos circundantes.
Entonces, a pesar de ser un pueblo como los demas, los hijos de



Israel deberian marcar la diferencia en la identidad debido a la
alteridad: ser para el otro el signo-reflejo del amor salvador a favor
del extranjero.

El pueblo que Dios adquiri6 con mano fuerte y brazo
extendido nunca dejé de vivir al lado y junto a los extranjeros.
La convivencia se configuro, bien por la buena relacién o por los
conflictos. La Tora sent6 las bases y se establecieron las reglas. La
mirada a la condicion del otro se basaba en la concepcién religiosa
y que Dios mismo es quien cuida al inmigrante, pues El fue quien
trajo a Abraham a Canaan. Por tanto, no se puede maltratar a quien
Dios ha decidido proteger y cuidar.

Adoptar tal postura lleva a considerar y comprender que la
inmigracion, como movimiento, y el inmigrante, como condicién,
se convierten en elementos capaces de generar y conducir a
hechos salvificos fundamentales. El epicentro de este movimiento
es el amor de Dios que se convirtié en caminante de campamento
en campamento (2Sm 7,6).38

Por tanto, para los que tienen fe, Dios, al crear los cielos
y la tierra, fue el primero en acoger a la humanidad que, por
naturaleza, fue, es y seguira siendo, peregrina en esta tierra, ya que
indiscutiblemente avanza hacia su Gltima migracién, la que tendra
lugar mediante la aceptacion de su finitud. Recordar esto atestigua
que el ser humano es pascual, porque, en esta vida, esta de paso,
hacia su hogar definitivo con el Seiior su Dios. Mientras tanto, nos
toca a nosotros, en el amor, practicar la fraternidad y la solidaridad
universales, porque somos fratelli tutti.

38 “Al rechazar una casa, son dar razones, pero apelando a su libertad, YHwH se
defiende contra el deseo humano de hacerlo una reliquia, encerrado en un tabernaculo,
inoperante y, en cierto modo, controlado por quienes la construyeron. Es el intento
humano de privar a YhwH de reunirse con todos y ser visto solo por unos pocos,
creando una estratificacion social” (Fernandes, 2012, p. 1439).
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NO OPRIMIRAS AL
EXTRANJERO NEGRO
Aportes sobre migracion en el
Ciclo de Abram y Saray

Célia Maria Patriarca Lisbéa
Rute Ramos da Silva Costa

Desde los siglos XV/XVI, provocado por el proceso de
esclavizacion, el mundo viene testimoniando las intensas
migraciones de pueblos del continente africano hacia diferentes
paises. La division del continente africano por paises europeos, en
el siglo XIX, generd la expoliacién de las riquezas naturales locales,
como petréleo, oro, fosfato y diamantes, ademas de miseria y
conflictos étnicos.

En los ultimos anos, el fenébmeno de la migracién ha
aumentado, como consecuencia de los multiples conflictos
generados, mayoritariamente por cuestiones politicas, étnicas y
religiosas, interna o externamente, alimentadas en gran parte por el
comercio de armamento bélico de los paises industrializados. Los
conflictos en paises como Somalia, Etiopia, Yibuti, Eritrea, Yemen y
Nigeria se desdoblan en innumerables tipos de violencias: hambre,
asesinatos, torturas, genocidio, segregacion familiar, miseria,
enfermedades.



La migracion a Brasil de estudiantes, trabajadores cualificados,
misioneros religiosos y refugiados de paises como Angola, Cabo
Verde, Guinea-Bissau, Nigeria, Mozambique, Senegal, Sudafrica,
Republica Democratica del Congo, Marruecos y Egipto, crece
significativamente, atraidos por la oferta de mejores condiciones
de trabajo, vivienda y subsistencia (Baeninger et al., 2019). Se
anade que la presencia de esos inmigrantes en suelo brasilefo esta
marcada por frecuentes casos de xenofobia y racismo, asi como
violencias y asesinatos (Agéncia Brasil, 2012).

El libro de Génesis presenta muchos procesos de migracion
de pueblos del Antiguo Oriente, incluyendo naciones africanas.
Estos individuos estaban constantemente en transito, en busca de
espacios y recursos de supervivencia. Buscamos, pues, inspiracion
en textos del ciclo de Abram y Saray, para dar visibilidad a los
pueblos africanos, los cuales tuvieron importante contribucion
cultural, social y literaria sobre el Mundo Antiguo.

1 Migraciones alla

Tomé Abram a Saray, su mujer, y a Lot, hijo de su hermano,
con toda la hacienda que habian logrado, y el personal que habian
adquirido en Jaran, y salieron para dirigirse a Canaan. Llegaron a
Canaan (Gn 12,5)."

El llamado ciclo de Abram y Saray (Gn 12-25) comprende
el bloque literario que presenta las narrativas en torno a estos
ancestrales del Antiguo Israel, especialmente en lo que respecta a
la descendencia y la tierra. Aceptamos que la composicién de ese
bloque es el resultado de un largo proceso tradicionalista (Schmidt,
1994; Vogels, 2000), que comprende narrativas aisladas, las cuales
circularon por un largo periodo de tiempo durante la historia de
Israel, porlaoralidad. Se incluyen varias fases de edicion y reedicion,
que vincularon las fuentes escritas originalmente independientes
entre si, presentando variaciones sobre un mismo tema, a fin de
crear una historia mas cohesiva (Gottwald, 1988; Schmidt, 1994;
Vogels, 2000).

! Los textos biblicos en destaque toman por referencia la Biblia del Peregrino. Sao
Paulo: Paulus, 2002.



A efectos de esta investigacion, se identifica el ciclo de
Abram y Saray como narrativa etiolégica, en la que los personajes
no son considerados cientificamente histéricos, pero los relatos
tradicionalistas son de gran importancia pues se configuran en
memorias de los héroes del pasado y evidencian los lugares de origen
de las familias ancestrales de Israel, sus movimientos migratorios,
asi como las costumbres, en tiempos especificos (Schmidt, 1994);
ademas de registrar las relaciones humanas de diferentes pueblos,
el protagonismo de aquellos que habitaron la Mesopotamia y parte
del continente africano, la diversidad de las practicas y costumbres,
asi como los conflictos frecuentes que envolvian a las familias de
los pueblos seminémadas.

De acuerdo con la narrativa biblica, Abram y Saray? eran
naturales de Ur (Gn 11,31), una ciudad de Mesopotamia®, regién
comprendida entre los rios Tigris y Eufrates, que actualmente
corresponde a la mayor parte de Irak. Muchos pueblos habitaban esa
region en la Antigliedad, compartiendo cultura, vida, matrimonios y
relaciones de negocios. Eran cusitas, sumerios, elamitas, amorreos,
asirios y caldeos.

La presencia de los cusitas en los textos biblicos es abundante,
desde las narrativas de los origenes hasta el periodo de la monarquia
(IRe 1,33,38,45; 2Cr 32,30; 33,14). Se subraya que el imaginario
colectivo israeli guarda en lamemoria la contribucion de los pueblos
africanos en la constitucion de las primeras civilizaciones del
Antiguo Oriente. Kus esta presente desde la creacion, participando
en la construccién cultural y social de Israel (Gn 2,10-14). Ademas,
se evidencia la existencia de estos pueblos en diferentes partes
del Mundo Antiguo, integrando la vida comercial y social de sus
comunidades (Nash, 2002; Nascimento, 2008).

Los sumerios fueron, posiblemente, los primeros pueblos
en habitar la regién de Mesopotamia, cerca del 3000 a.C.,
construyendo las primeras ciudades-estados, las cuales poseian

2 Elegimos mantener los nombres de los personajes como se muestra en el texto biblico.
3 También hay quien arguye que dificilmente los antepasados de Israel provengan
de culturas altamente organizadas de Mesopotamia, pero de grupos arameos que
mantuvieron relacién de parentesco con grupos de esa region. Cf. Schmidt, Werner.
Introducao ao Antigo Testamento, 1994.



una administracion propia y autonomia politica y cultural (Kramer,
1967; Cherfan, 2005; Nascimento, 2008). Las principales ciudades
fueron Ur (en el siglo XXIl a.C.), Uruk y Nippur. Sobre los sumerios,
Nascimento (2008) afirma que ese pueblo se originé de una colonia
de Kus, del Valle del Nilo y se autodenominaban “cabezas negras”,
apuntando para su ancestralidad africana.

En 2004 a.C., Ur fue tomada por los elamitas y durante dos
siglos (2000-1800 a.C.) pequenos reinos, que coexistian en la
Baja Mesopotamia, lucharon entre si por la posesion de la ciudad
(Cherfan, 2005). Ur fue un importante centro industrial, agricola y
comercial, ademas del puerto maritimo y de grandes construcciones
urbanas, como las piramides, [lamadas zigurat (Thompson, 2007;
Nascimento, 2008).

Al mismo tiempo, los amorreos, originarios del desierto
de Arabia, ocuparon la ciudad-estado denominada Babilonia,
alrededor del afno 2000 a.C., transformandola en gran centro
urbano y comercial de la Baja Mesopotamia (Thompson, 2007). El
apogeo amorita se dio con el rey Hammurabi (1792-1750 a.C.), el
cual fue responsable por el desarrollo de un codigo de leyes, que
quedo conocido por su nombre (Cherfan, 2005).

No hay consenso sobre la época en que Abram y su clan
habitaron en Mesopotamia. Sin embargo, se localiza la era de los
patriarcas en la Edad del Bronce Medio, entre los siglos XX a XV
a.C. (Gottwald, 1988; Vogels, 2000; Cherfan 2005). La extrema
inestabilidad politica de Mesopotamia en ese periodo puede ser
un fuerte motivo para la migraciéon de ese grupo familiar. Como
semindémadas, atravesaron la region de Canaan®, pasaron a convivir
con los habitantes del lugar y enfrentaron muchas dificultades.
Estaban lejos de su tierra natal, sus familiares y amigos (Gn 12,1),
pasando a depender de la solidaridad de los habitantes nativos
de las regiones por donde andaban sin, mientras tanto, gozar de
los mismos derechos (Gn 19,9), disputando lugares de pastoreo
de sus rebanos (Gn 13,7) y frente a la usurpacion de pozos, tan
importantes para la supervivencia del grupo (Gn 21,25).

4 Esa region corresponde actualmente al area del Estado de Israel, Libano y parte de
Siria.



Dificilmente alguien escoge salir de su pais, de entre su
pueblo y familia, para habitar junto a grupos de diferentes idiomas,
culturas y habitos. Las personas migran cuando su ambiente ya
no ofrece condiciones de seguridad, dignidad y supervivencia.
Los desplazamientos se hacen necesarios ante conflictos étnicos,
politicos o desastres naturales que amenazan la realizacion de la
vida en todos sus ambitos.

El texto introductorio en Gn 11,31 anuncia que Téraj, un
hombre natural de Ur, partié de su tierra llevando consigo a su
hijo Abram, su nuera Saray, su sobrino Lot, y se instalé en Jaran,
falleciendo alli (Gn 11,31-32). Abram entonces se dirige a Canaan
con su esposa, sobrino y otras personas (Gn 12,5), dirigiéndose, a
continuacién, a Egipto (Gn 12,10) y regresando después a Canaan.

En las narrativas que componen el ciclo de Abram y Saray,
Egipto es nombrado Mitzraim, que probablemente se refiere a las
regiones del Bajo y del Alto Egipto (Harris et al., 1998). También
los egipcios se referian a su pais como “dos tierras” o Kemit,
que significa “tierra negra” o “tierra de negros”, en su lengua
natal (Diop, 1974).> Aqui Mitzraim es sehalado como lugar de
supervivencia, especialmente en tiempos de hambre (Gn 47,4). Su
autoridad méaxima era el Faraén, comprendido como un dios, la
propia encarnacion del Horus triunfante y soberano absoluto (Dias,
2011).

En los ultimos siglos del Antiguo Imperio (2900-2280 a.C.),
Egipto pasé por un periodo de descentralizacién, especialmente
en la region del Alto Egipto, que se dividi6 en nomos®, con
la ocurrencia del caos social y la guerra civil, provocada por la
disminucién del ciclo de inundaciones del Nilo, la propagacién de
enfermedades y la escasez de provisiones (Sousa, s.f; Bakr, 2010).
Solo a partir de la dinastia Xl, el control del Alto Egipto vuelve a
ser centralizado y, poco a poco, ocurre la reunificacion de todo

> El término usado para designar a la nacién hoy fue dado por los griegos, Aygiptos y
significa “alla del Egeo”.

% Nomos eran pequenas unidades politicas, que poseian un conjunto de reglas
locales, ejército, divinidades vy fiestas especificas, ademas de ser gobernadas por un
administrador local, llamado nomarca. Cf. Mokhtar, Vercoutter, 2010.
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el pais. Se inicia el Medio Imperio (2060-1785 a.C.), periodo de
reorganizacion administrativa, con el fortalecimiento de la defensa
de las fronteras y mantenimiento de las relaciones comerciales
con los paises del Oriente Antiguo, propiciando la inmigracion
de grupos pertenecientes a varios pueblos, principalmente semitas
(Bakr, 2010).

Desde las primeras dinastias, Egipto construyé una sociedad
jerarquizada, en la cual los individuos desempenaban papeles
especificos. Sin embargo, es en el Medio Imperio que las diferencias
sociales se hacen cada vez mas acentuadas, momento en que se sittia
la peregrinacién de Abram con su clan. Como grupo seminémada,
buscaba condiciones favorables de supervivencia, que incluia
acceso al agua, a alimentos, refugio y buena convivencia con los
pueblos locales.

Cuando el grupo de Abram pretendia establecerse en el
Négueb, al sur de Canaan, encontr6 un ambiente inhdspito y
hostil. Habia “hambre cruel” (kabed hara’ab) en la tierra. Frente a
esta realidad opresiva, era necesario crear medios para resguardar
la propia vida, en Mitzraim, un pais extraino y poderoso (Gn 12,10).
Siendo la sequia un fenémeno frecuente en Canaan, por la escasez
de lluvias, se tiene en Mitzraim un lugar de provisién, ya que el
valle del Nilo es fértil para la produccion de trigo, otros cereales,
vegetales y frutas (Dias, 2011).

En la secuencia de las acciones, el texto informa que Abram
temia por su vida al entrar en Mitzraim (Gn 12,11-13). El verbo
hebreo traducido por matar, harag, tiene el sentido de asesinar,
matar violentamente, incluyendo la idea de una ejecucién judicial
(Dias, 2011), que puede ser relacionada a su condicion de migrante
extranjero, sin proteccién y sin derechos.

2 Saray, la migrante a la que se le neg6 la identidad

Estando ya préximo a entrar en Egipto, dijo a su mujer Saray:
— Mira, yo sé que eres mujer hermosa; en cuanto te vean los
egipcios,diran: “Essumujer”,ymemataranami, yatitedejaran
viva. Di, por favor, que eres mi hermana, a fin de que me vaya
bien por causa tuya, y viva yo en gracia a ti (Gn 12,11-13).
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La primera aparicién textual de Saray se daen Gn 11,29-30. En
este relato, ella no es identificada a partir de su referencia familiar
paterna, como generalmente ocurre con otras mujeres, en los textos
del Antiguo Testamento. En lugar de ser identificada como “hija
de”, ella es definida socialmente por el status de mujer estéril y
esposa de Abram. La ausencia de hijos ponia en peligro la existencia
misma de Saray, pues la infertilidad le conferia inferioridad social y
familiar. En este caso, ni siquiera el matrimonio era suficiente para
asignarle una identidad. En el contexto de una familia patrilineal,
no se cuestionaba la posibilidad de esterilidad al hombre. La mujer
era culpabilizada por la ausencia de hijos, lo que significaba una
amenaza a la descendencia, intimamente relacionada a la posesion
de la tierra, tan relevante para las familias en el Antiguo Oriente
(Grenzer, 2006).

Antes de entrar en Mitzraim, Abram le dice enfiticamente a
Saray que ella declare ser su hermana, para que él siga viviendo.
Hay urgencia en esta solicitud, como indica la expresién ‘imeri
na’ (Di, por favor — v. 13). La narrativa hace creer que Saray era
esposa-hermana de Abram, situacion que posee paralelo con los
textos de Nuzi, de los siglos XV y XIV a.C. De acuerdo con esas
tablillas, es posible que una mujer poseyera doble estatuto de
esposa y de hermana, implicando en dobles privilegios y deberes,
bajo el aspecto social y juridico. Especialmente cuando un hombre
se casaba con su hermana adoptiva (Dias, 2011). Pero el texto en
Gn 20,12 da la idea de que Saray es la hermana paterna de Abram.

El pedido de Abram deja transparecer un conflicto que se
relaciona a la condicion de belleza de su esposa, conforme indica
literalmente la expresién “Mira, yo sé que eres mujer hermosa”
(Gn 12,11). Saray es, por lo tanto, responsable de su belleza, que
presenta un riesgo potencial. En ese contexto, es Abram quien
esboza una estrategia de supervivencia. La expresién traducida por
“a fin de que me vaya bien por causa tuya” (Gn 12,13), emplea el
verbo yatab, que denota estar bien, estar contento (Harris, 1998).
Otro término usado aqui es ‘abur, asociado a la preposicion be (en,
con, por), que se puede traducir como “por causa de” o “al precio
de” (Kirst et al., 1996), dando la idea de que la artimafia de Abram
tiene el objetivo de hacerlo prosperar por el precio de la belleza
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de Saray, cuyo nombre significa literalmente, “mi princesa”. Se
configura ahi una situacion de negociacion, como si Saray fuera
una mercancia para ser negociada (Dijk-Hemmes, 2000).

Saray es silenciada en ese relato. Nada se dice sobre lo que
conversaron en el camino, dejando entrever que, probablemente,
ella no fue consultada sobre la decision de omitir su condicion de
esposa de Abram. En ese sentido, la peticién de su marido resuena
como una imposicion, que ella no puede negar. Aqui ella es
presentada doblemente vulnerable, pues ademas de la condicion
de migrante, se torné moneda de cambio entre dos hombres, Abram
y Faradn. Se nota que Abram busca sus propios intereses al entregar
a su esposa para el harén de Faraén. No hay ninguna expresion
de preocupacion por la dignidad y los sentimientos de Saray,
comparada con un objeto de valor, susceptible de negociacion.

Saray tuvo su identidad reducida a la belleza fisica, elemento
de codicia de los hombres y su unico valor social. Mientras no
fuera capaz de procrear, continuaria extranjera en la familia de su
marido, excluida de la estructura social patrilineal y sin ninguna
seguridad familiar, especialmente en relacion con la herencia
(Grenzer, 2006).

En la secuencia de las acciones, el relato dice que los egipcios
vieron “la mujer” (v. 14) y percibieron que ella era muy bella
(yapah hiv’ me’od), elogiando su belleza al Faradn. Saray ya no se
identifica por su nombre. Ahora es una mujer comun. Su belleza no
le pertenece, es motivo de codicia de diferentes hombres. Entonces,
fue tomada (lagah) —el verbo esta conjugado en tercera persona,
femenino singular, del imperfecto consecutivo del hophal (voz
pasiva causativa) (Davidson, 1993) y tiene el sentido de agarrar,
tomar por esposa, arrancar (Harris, 1998).

En la narrativa, el Dios Yahveh interviene en favor de Saray,
enviando plagas a la casa del Faraén (Gn 12,17). La expresién ‘al
debhar Saray, es comtinmente traducida por “por el caso, cuestion
o negocio de Saray”, con connotacién juridica, un caso de
negociacion. Sin embargo, la expresién también puede significar
“por la palabra de Saray”. En este contexto de silencio, tal vez solo
el Dios Yahveh considere su habla lo suficiente como para que
intervenga y la deje ir.



3 Agar, una mujer migrante en cultura extrana

Saray, mujer de Abram, no le daba hijos. Pero tenia una
esclava egipcia, que se [lamaba Agar. Y dijo Saray a Abram: — Mira,
Yahveh me ha hecho estéril. Llégate, pues, te ruego, a mi esclava.
Quiza podré tener hijos de ella. Y escuché Abram la voz de Saray
(Gn 16,1-2).

La narracién anterior destaca un aspecto importante de la vida
cotidiana de la familia patriarcal. Saray, esposa de Abram, no podia
tener hijos y por ello ordena a su sierva, de nacionalidad egipcia,
que engendra un hijo de la relacién con el patriarca. En este
contexto, Agar es presentada como sierva/esclava. La palabra hebrea
shiphé tiene cognados en ugaritico y fenicio, significando “familia”
en ambos casos. De acuerdo con Harris (1998), es posible que,
originalmente, shipha estuviera relacionada a mishpah4, el ntcleo
familiar, generalmente traducido por clan. El relato no sefala los
motivos que llevaron a una mujer egipcia a ser esclavizada por una
familia originaria de Mesopotamia. Es probable que ella estuviera
presente desde la migracién de la familia, en Jaran (Gn 12,5).
Considerando las transacciones comerciales que se realizaban
entre diferentes pueblos, con base en el intercambio, posibilitando
operaciones como préstamos a intereses, es posible que personas
esclavizadas se han convertido en monedas de cambio, como
indica el Cédigo de Hammurabi, a continuacion.

Si un awllum compré o recibié en custodia plata u oro,
esclavo o esclava, buey u oveja, asno o cualquier otra cosa
de la mano del hijo de un (otro) awllum o del esclavo de
uno (otro) awllum sin testigo ni contrato: ese awllum es un
ladrén, él sera muerto (Bouzon, 1980, p. 27, resalte nuestro).

Las leyes de Mesopotamia permitian que un hombre tuviera
relaciones sexuales con una concubina o esposa-sierva, en caso de
gue su esposa no pudiera engendrar hijos. En ese caso, segtn el
Codigo de Hammurabi, la esposa-sierva perdia el derecho sobre
los hijos y la autoridad recaia sobre la esposa legitima. Pero esa
sierva pasaba a gozar de una posicion privilegiada en la familia,
aunque solo una mujer pudiera tener los derechos plenos de esposa
(Bouzon, 1980; Cherfan, 2005).
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Se anade que la servidumbre era un fendmeno comun en
las sociedades del mundo antiguo y podia ocurrir por deuda, para
prisioneros de guerra, o por castigo para determinados crimenes
(Bouzon, 1980; Paula, 2003). La esclavitud era circunstancial y
temporal, con la posibilidad del individuo esclavizado llegar a ser
libre, después de tres afios o por la compra de su libertad.

Historicamente, los textos biblicos sirvieron como
instrumentos de legitimacion a la esclavitud de pueblos africanos
y afrodescendientes, bajo la justificacion de que pertenecian a la
descendencia de Cam /Ham.” Sin embargo, en el contexto del
Antiguo Oriente, ser negro o negra no tenia relevancia, pues los
pueblos de la region eran, en gran parte, negros. De acuerdo
con Nash (2002), la diferenciacion de los pueblos ocurria con
base en la cultura, habitos, religion, no especificamente por las
caracteristicas fenotipicas. La nocién de raza como un constructo
de diferenciacion entre los seres humanos es un fenémeno de la
modernidad, cuya localizacién temporal apunta para mediados
del siglo XVI. La historia de las razas dialoga con la constitucién
moderna politica y econémica de las sociedades occidentales,
como conocemos en la contemporaneidad (Almeida, 2019).

Las principales traducciones al portugués® informan que,
después de quedar embarazada, Agar pasé a despreciar a su sefora.
Aunque el texto hebreo menciona literalmente “y fue (o se ha vuelto)
insignificante (galal) su sefora a los ojos de ella” (Gn 16.4b). El
sufijo que indica posesion, “de ella”, puede referirse tanto a la Agar
como a la Saray, indicando para dos posibles interpretaciones: en
la primera, Saray puede haberse vuelto insignificante a los ojos de
Agar. En la segunda, Saray puede haberse sentido pequena, ante la
gestacion de su sierva, apuntando para su disfuncionalidad en la
estructura familiar.

Saray esperaba construir su dignidad por medio de un hijo
engendrado por su sierva, como deja entrever el término ‘ibaneh

7 Al respecto, cf. Frisotti, Heitor (2000); Garmus, Ludovico (1988).

8 Almeida Revista e Corrigida; Almeida Revista e Atualizada; Nova Versao Internacional;
Sociedade Biblica Britanica; Biblia de Jerusalém. Asi como La Santa Biblia, Nueva
Version Internacional, La Santa Biblia Version popular, Reina-Valera Revisada, Reina-
Valera Edicion Estandar, para el espanol.
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—verbo bnh conjugado en la primera persona del singular del
imperfecto del niphal (voz pasiva simple —ser construida, edificada
en términos de descendencia) (Davidson, 1993; Harris 1998:;
Vogels, 2000). Pero Saray se sentia humillada ya que el embarazo
de Agar le daba a esta sierva cierto prestigio dentro de la estructura
familiar, aunque el hijo de su vientre fuera por legitimidad de su
senora.

Vale destacar que, inicialmente, Saray demuestra un cierto
poder al decidir que obtendra un hijo por medio de su sierva. Abram
no es consultado. Solo acepta la voluntad de Saray, que controla
la actividad sexual de su marido. Se anade que en esa ocasion
ninguna palabra es dirigida a Agar, buscando su aprobacién. Como
sierva, ella ejerce el papel de propiedad particular de su sefora.
Sin embargo, al quedar embarazada de Abram, sigue siendo sierva
de Saray, pero se convierte en su esposa. Agar, sierva, extranjera
y pobre, pasa a disfrutar de un lugar social privilegiado en la
estructura familiar por su fecundidad. El orden jerarquico habia
sido alterado (Vogels, 2000).

También [lamamos la atencion sobre la reduccion de la mujer
a su funcién de reproduccién biolégica. En esta sociedad, los hijos
significaban la seguridad de provision de la casa y de la familia,
en los tiempos venideros. En otras palabras, a pesar de que la
generacion de hijos es el mecanismo considerado como esencial
para el mantenimiento social y el desarrollo econémico, y esto
depende de la figura femenina, no hay indicios que la concepcion
confiera prestigio social a la mujer. En realidad, encarcela al sujeto
mujer a lugares subalternos de poder (Oyéwumi, 2017).

Las tradiciones del antiguo Israel dejan entrever el caracter
patriarcal de la sociedad, en la que las mujeres estan sujetas a
los hombres, sus padres o maridos. La mujer era propiedad de su
marido (ba’al — sefor) e identificada por su relacion con un hombre
(de Vaux, 2003; Laffey, 1994). En ese contexto, la autocomprensiéon
de sus funciones dentro de la sociedad se restringia a ser esposa o
madre. El enfrentamiento entre Saray y Agar se da en el ambito
doméstico, por el control del estatus social en torno a Abram. Sin
embargo, en esa estructura desigual y jerarquica, la sierva no tiene
voz ni libertad de eleccion (Laffey, 1994). El patriarcado impone las
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reglas que balizan las relaciones y, por medio de ellas, posiciona
a los sujetos en jerarquias refrendadas en los valores de los grupos
que agencian el poder.

En secuencia de las acciones, el texto informa que Saray se
quejo a su esposo, que resolvio no interferir. Saray apela a Yahveh
en su defensa contra su marido, como indica la expresion “juzgue
Yahveh entre nosotros dos” (Gn 16,5), evocando la escena de un
tribunal. La palabra hebrea geberet, seiora, indica que a Saray se le
atribuia el poder sobre Agar. La literatura senala dos situaciones que
pueden explicar esta relacion. La primera se refiere a la posibilidad
de que Saray haya sido regalada con una sierva, por ocasion del
matrimonio, una costumbre de la regién de Mesopotamia (Gn 29,
24.29). En la segunda hipotesis, se le permitia a una sacerdotisa
naditum casarse, pero ella solo podia dar hijos al marido por medio
de una esclava (Bouzon, 1980).

Dentro de la estructura patriarcal de los pueblos de
Mesopotamia, el nacimiento del nifio impediria la expulsiéon de
la sierva esposa y de su hijo (Cherfan, 2005). Incluso en caso de
rivalidad, como indican las leyes de Nuzi (Paula, 2003) y el cédigo
de Hammurabi:

146° - Si awilum tomo por esposa una naditum y ésta dio
una esclava a su marido y ella engendré hijos y mas tarde esa
esclava quiso igualarse a su sefiora: por causa de los hijos que
engendro, su seforano lavender4, pero le pondra lamarcade
esclavo y la contara con los esclavos (Bouzon, 1980, p. 68).

El relato dice que Agar fue humillada por su sefiora (Gn 16,6).
El verbo hebreo ‘anah tiene el sentido de tratar mal, oprimir,
subyugar con violencia. Asociado a la expresion beyadekha (en sus
manos), tiene la connotacion de poder. Saray, que sufrié por su
esterilidad, no fue capaz de compadecerse de Agar, que sufrira por
su maternidad. Saray, que sufre la opresion de haberse convertido
en moneda de cambio en el momento de su entrada en Mitzraim,
ahora se posiciona como opresora de Agar. No hay hospitalidad
para la extranjera y su hijo.



Agar, embarazada, huye del lugar que deberia conferirle
seguridad y provision. Ella sigue siendo inmigrante, pues esta
lejos de su hogar, Mitzraim, y no hay lugar para ella dentro de la
familia patriarcal. Un angel del Seior Yahveh la encuentra junto
a una fuente de agua en el camino a Mitzraim. El Sefor se hace
presente por medio de un mediador/mensajero (un angel). Se inicia
un dialogo y Agar es convencida de volver a la familia de Abram y
someterse a su senora (Gn 16,8-9). Siendo una shiphd no deberia
rivalizar con su sefora, so pena de ser relegada a la categoria de
esclava doméstica y perder sus derechos de concubina. En esta
perspectiva, el consejo del angel esta en consonancia con las leyes
locales, pues los contratos buscaban, en primer lugar, la proteccién
de la esposa (Lion e Michel, 2005).

A continuacién, Agar clama por el Dios Yahveh, que escucha
su afliccién (Gn 16,11) y la ve (Gn 16,13). Cuando Agar llama a
Dios y él la escucha, ya no esta reducida al lugar de extranjera,
en el sentido que indica frontera u otredad, sino que se vuelve
perteneciente, interlocutora, sujeto de la palabra. Se vuelve
aquella que es vista y oida por Dios. Hablar no es un hecho menor,
tampoco es una accion en si misma, sino una negociacion entre
sujetos. Quien habla necesita estar interesado en comunicar algo,
sin embargo, quien escucha, al posicionarse como oyente, autoriza
al hablante (Kilomba, 2019). En esta escena, al hablar con Dios
y ser vista por él, ocurre un cambio significativo en la estructura
dialéctica, la ruptura del estado de silencio. Deja de ser accion
exclusiva de Abram. Agar pasa a pertenecer y recibe una promesa
sobre su descendencia, en los mismos términos de la promesa
hecha a Abram. Agar, sierva y extranjera, es la primera mujer en
recibir tal promesa y experimentar una teofania. En respuesta, ella
nombra a Dios como E/ Roi — Dios que me ve. El la encontro, la vio
y transformo su destino (Gn 16,10-12).

4 Migraciones aca

En el ciclo de Abram y Saray, Agar y Saray figuran personajes
que enfrentaron opresiones correlacionadas y superpuestas, en
virtud de sus identidades: eran mujeres y migrantes. En el caso de
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Agar, la condicion de esclavizada potenciaba la experiencia de
opresién. La historia de estas mujeres las ubica en un cruce de
avenidas identitarias promotoras de barreras sociales (Akotirene,
2019). Mirando hacia esa encrucijada de opresiones somos
provocadas a reflexiones sobre lo que migrantes africanos(as)
experimentan en Brasil. Al dejar sus paises de origen, ya sea por
supervivencia o para cualificacion profesional, ellos y ellas pasan a
experimentar nuevas condiciones de vida.

Desde el siglo XVI, Brasil ha sido blanco de migraciones,
inicialmente por pocos portugueses indeseados de la Corona
Portuguesa, los cuales recibieron como castigo la extradicién, siendo
dejados a su suerte en territorio nacional, pero generosamente
acogidos por los pueblos indigenas locales. Mas tarde, por
incentivo de la colonizacion, llegaron los nobles lusitanos, que
recibieron tierras para la produccién de cana de azucar, las cuales
se desarrollaron a costa de la migracién forzada por el proceso
de esclavizacion de diferentes pueblos africanos. Estos grupos no
recibieron la benevolencia de la acogida, pero fueron alejados de
sus familiares y amigos, impedidos de hablar su propio idioma y
ejercitar sus costumbres en tierra extrana e inhéspita.

La acogida de los inmigrantes ocurre de modo desigual, a
dependerdel sujeto, su origen geografico, raza, géneroy clase social.
Mientras blancos-europeos o blancos-americanos son acogidos
como ideal de humanidad, sujetos capaces de proporcionar
incremento al desarrollo de la nacién brasilena, los inmigrantes
negros-africanos son tratados de forma prejuiciosa e inhumana.
iNo es la primera vez! Las leyes de inmigracion en los tiempos post
abolicionistas fueron concebidas como parte de un conjunto mayor
de acciones eugenistas, que visaban la erradicacion de la poblacién
negra brasilefa (Nascimento, 2016). Desde 1890, el Decreto n.°
528 orientaba a los agentes diplomaéticos y consulares de Brasil a la
obstruccion del ingreso de inmigrantes de los continentes asiatico
y africano. Estos solo podrian ser aceptados mediante autorizacién
del Congreso Nacional. Por otro lado, concedia libre entrada, en
los puertos de la Republica, a los individuos llamados “validos y
aptos para el trabajo” (Brasil, 1890, Art. 1, resalte nuestro). De este
modo, se imprimia sobre africanos y asiaticos la idea de invalidez
e ineptitud para el trabajo en el pais.
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En 1945, Getulio Vargas firmo la Ley n.° 7967, que trataba
de la regulacion de politica inmigratoria de Brasil (Nascimento,
2016). Dicha Ley estuvo en vigor de 1945 a 1980 y estableci6
reglamentos basados en el argumento de proteccion de los
intereses del trabajador nacional y del progreso del pais. El articulo
2, del capitulo I, revela fundamentacién discriminatoria de caracter
racial, al determinar que la admision deberia atender “la necesidad
de preservar y desarrollar en la composicién étnica de la poblacion,
las caracteristicas mas convenientes de su ascendencia europea”
(Brasil, 1945). El articulo 11 de la misma Ley anade la inadmision a
indigentes o vagabundos, personas enfermas, criminales o nocivos
para el orden publico. Observamos criterios que abren margenes
para juicios subjetivos, estigmatizantes y moralizantes sobre no
blancos o nordicos.

A lo largo de la historia, teorias cientificas han produjeron
justificacion vital al racismo arriano. Desde finales del siglo XIX, la
politica inmigratoria objetivaba favorecer la entrada de los europeos
y provocar ladesaparicién del negro. Este objetivo permanecié como
punto central de la politica nacional durante el siglo XX. Hombres
influyentes de aquella época, como Roosevelt, Silvio Romero,
Joao Batista de Lacerda, Arthur de Gobineau, José Verissimo,
Nina Rodrigues, Monteiro Lobato creian que la superioridad aria
eliminaria la raza negra. En 1930, el politico e historiador Joao
Pandia Calégeras afirmo, por ejemplo, que la herencia de Cam/
Ham, proveniente del pueblo negro tenderia a desaparecer en
virtud del influjo de la inmigracién blanca (Nascimento, 2016). Tal
discurso apelaba a la interpretacion biblica distorsionada acerca
del pueblo negro y la maldicion lanzada por Noé sobre su hijo
Cam/Ham (Gn 9,22-25).

En la actualidad, violencias simbdlicas contra la poblacion
negra extranjera sigue siendo frecuente. Recordamos la intensa
migracion de haitianos hacia el pais, especialmente entre 2010
y 2014. La guerra civil en Haiti, a finales del siglo XX y las
inclemencias causadas por el terremoto a principios de 2010,
las prometedoras condiciones sociales y labores de Brasil en ese
momento, motivaron la migracién masiva de ese grupo.’ Sin

9 De acuerdo con las estadisticas no oficiales (pastorales de inmigrantes y érgano de
la sociedad civil), en 2013 habifa cerca de 25.000 inmigrantes, mientras que en 2014
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embargo, muchos entraron en el pais sin la autorizacion y el apoyo
del Estado brasilefo, favoreciendo la situacion de trabajo analoga
a la esclavitud y a las innumerables opresiones, como xenofobia y
racismo (Uebel, Riickert, 2017).

Apuntamos aln los procesos migratorios brasilefos, en que
la mujer permanece invisibilizada y poco contabilizada en las
estadisticas como sujetos migrantes activos, pues son generalmente
percibidas en la condicién de acompanantes de hombres, los tinicos
comprendidos como trabajadores legitimos (Santos, Fetzner, 2019).
Sin embargo, sus atribuciones sociales incluyen el sustento familiar
y la responsabilidad con relacién a los hijos.

Sus motivaciones para la migracion no se limitan a la
busqueda de una mejor colocacién en el mercado de trabajo, sino
que generalmente estan asociadas al escapar de las guerras, de las
violencias domésticas, de las multiples opresiones sociales, asi
como de las cuestiones de supervivencia. Al llegar a su destino,
muchas son sometidas a condiciones precarias de trabajo y de
subsistencia, asi como a acoso y violencia sexual (Santos, Fetzner,
2019).

No obstante, aunque la mujer sufra mas violaciones que
el migrante masculino, en los procesos actuales, estando mas
vulnerable a abusos y violencias, podemos vislumbrar la presencia
de redes de apoyo solidarias, como iglesias, asociaciones,
instituciones de ensefianza, organizaciones no gubernamentales,
que realizan un trabajo social importante de acogida a la migrante,
posibilitando su inclusion social y laboral (Santos, Fetzner, 2019).
Dios presente.

En la actualidad, violencias simbdlicas contra la poblacion
africana atn componen el discurso de personas que ocupan
espacios de poder vy privilegio social. En contextos de permanentes
silenciamientos, intensas violencias y discriminaciones, El Rofi
considera sus vidas lo suficiente para que los encuentre e intervenga,
transformandoles el destino. Y junto a él alzamos nuestras voces-

el nimero se duplico, llegando a 50.000 haitianos, categorizandose como la mayor
inmigracion masiva y concentrada desde la llegada de los italianos y japoneses a
principios del siglo XX (Cf. Uebel & Riickert, 2017).
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mujeres-hombres-negras-negros, por medio de ese texto que,
no pretende hacer arrullar a los que suefan suefos injustos, sino
denunciar y anunciar (Evaristo, 2007). “No oprimiras al extranjero
negro”.
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MUJERES DE FRONTERA Y
SU INCIDENCIA SOCIAL
Hermenéutica biblica de Nm 27,1-11

Elizangela Chaves Dias

Introduccion

Mujeres de frontera son presentadas en el libro de Ndmeros
como protagonistas en la conquista de derechos para ellas mismas
y para todas las generaciones que las sucederan. La historia de
cinco mujeres basada en la frontera de la tierra de Canaan, es decir,
en las llanuras de Moab, es sin duda una de las joyas preciosas de
las Sagradas Escrituras.

Volviendo, por lo tanto, a las hijas de Selofjad, este estudio
pretende reflexionar sobre la incidencia de su iniciativa en su
contexto sociopolitico y cultural, y como la iniciativa de estas
mujeres migrantes puede inspirar la apertura de los sistemas
juridicos de todos los tiempos en la busqueda de justicia.

Desde el principio, la narrativa sobre las hijas de Selofjad
[lama la atencién del lector, ya que estas cinco mujeres son
nombradas una a una, son la mayoria en una familia y provienen
de un ambiente historico-cultural donde el liderazgo femenino
gana expresion; siendo asf, estas mujeres se sienten con derecho a
cuestionar ciertos aspectos de la ley relacionados con la herencia
de la propiedad de la tierra y la preservacion del nombre del
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padre. La actitud de las cinco mujeres es un modelo emblematico
de iniciativa moral para la obtencién de derechos reconocidos de
manera justa, tanto en el ambito divino como en el humano.

La nueva generacion de hijos e hijas de Israel, nacidos en el
desierto, gener6 mujeres de frontera, capaces de defenderse a si
mismas y a sus intereses de manera legitima; mujeres que piensan
en el presente y el futuro, inteligentes y criticas (Tucker, 2008, p.
483-486). El motivo de su iniciativa no es una cuestion de lucha de
clases o de género, ni siquiera de intereses personales o de busqueda
de privilegios, sino de justicia. Estas mujeres son migrantes, estan
en la frontera, es decir, frente a la tierra que el Seinor les habia
prometido, pero corren el riesgo de quedarse sin propiedad,
corren el riesgo de que, al final, después de afnos caminando por el
desierto, no alcanzaran el sueno de tener una propiedad en la tierra
prometida. La frontera, por lo tanto, no se limita a la dimension
geografica a cruzar, sino también simbolica, como la legislacion.
En este caso, las hijas de Selofjad cuestionan los limites legislativos
que marginan a las mujeres huérfanas, viudas y sin hermanos.

El derecho a la propiedad de la tierra cultivable es una nueva
realidad para la generacién del desierto, donde todos vivian
libremente, no habia tierras demarcadas o cultivables, el pueblo no
estaba establecido, ya que vivia como némada. Esta realidad esta
por cambiar, las tiendas seran reemplazadas por casas, residencias
fijas, la nueva tierra es cultivable y el pueblo dependera de ella
para la produccion de sus alimentos.

Ante el cambio que se avecina, con el paso del nomadismo al
sedentarismo, Majla, No4, Jogla, Milka y Tirsa afrontan un problema
con respecto a la institucion social organizada en torno a la figura
masculina. ;Como es la cuestion de la propiedad de la tierra en
una familia sin hombres? De hecho, nunca fueron propietarias de
tierras, pero saben que su padre tendria derecho a una propiedad en
la tierra prometida, a través de la cual su memoria se conservaria en
la historia para las generaciones venideras (Shemesh, 2007, p. 83).
Sin embargo, no teniendo hijos varones, el padre, ya fallecido, corre
el riesgo de que su memoria sea olvidada en el arbol genealogico
y las hijas corren el riesgo de no tener los medios para sostenerse.



Segun la légica de la narrativa, se habia redactado la ley sobre
la herencia de la tierra, pero no se habia puesto en vigor porque
la posesion de la tierra prometida adn no se habia producido
(Nm 26,52-56; Jos 17,3-4), hasta entonces nadie habia sentido la
necesidad de cuestionar la ley de herencia de tierras, probablemente
porque no era necesario (Ulrich, 1998, p. 534-535). Sin embargo,
una nueva situacion choca con lo establecido. En otras palabras,
;como se quedaria la memoria del hombre que no tuvo hijos? ;Y
por qué las hijas no pueden preservar la memoria de su padre?

Para dar respuesta a las interrogantes planteadas, este estudio
busca realizar un acercamiento interdisciplinario al texto biblico.
Para lograr el objetivo propuesto, se preferié aplicar el método
sincronico, enfatizando la caracteristica narrativa de la pericopa de
Nm 27,1-11, sin dejar de lado sus aspectos histéricos, culturales
y teologicos. En este sentido, el estudio avanza desde el esquema
del Libro de los Numeros, pasando por la contextualizacién de la
pericopa de Nm 27,1-11 dentro del Pentateuco. Luego, después de
proponer la estructura de la pericopa, se presenta un comentario de
cada parte del texto, comparando sus aspectos legales y culturales
condocumentos historicos paralelos, haciendo referenciaal derecho
de la mujer en la herencia paterna y la adopcion matrimonial,
atestiguada por hallazgos arqueolégicos de antiguas civilizaciones
de Babilonia y Nuzi (Cardascia, 1959, p. 1-16; Claassens, 2013,
p. 319-337; Paradise, 1980, p. 189-207); finalmente, se propone
una actualizacién del Nm 27,1-11 a la luz del escenario actual de
las migraciones femeninas, presentando algunas consideraciones
finales sobre el tema, las mujeres de frontera.

1 Esquema del Libro de Nimeros

Antes de entrar en la narrativa de Nm 27,1-11, conviene
conocer mejor la organizacion, el género literario y el esquema del
libro para ubicar la pericopa elegida.

El libro de NuUmeros se puede entender desde su género
literario, es decir, campana militar, ya que su contenido se encuentra
con la organizacion “plan-ejecucion del plan”, subdividido en dos
grandes secciones: Nm 1,1-10,10 esta destinado a la preparacion
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de la campaia militar; Nm 10,11-36,13 presenta la marcha del
desierto (Cocco, 2020, p. 119). La segunda seccion (Nm 10,11-
36,13) se puede dividir en dos subsecciones segun la forma vy el
contenido. De hecho, en Nm 21,24-25 la narracién de la marcha
en el desierto sufre un “vuelco”, los hijos de Israel celebran una
primera conquista estratégica de territorio y se instalan en la ciudad
de los amorreos. La toma del territorio y el establecimiento en
él permite, por tanto, subdividir la segunda seccién del libro de
Numeros en: Nm 10,11-21,20 destinado a describir la marcha en
el desierto y Nm 20,21-36,12, que introduce al lector en la fase
actual de conquistas y posesion de la tierra (Cocco, 2020, p. 120).

La segunda subseccién también se puede demarcar en base a
datos topograficos, ya que desde Nm 22 hasta Nm 36, el narrador
recuerda constantemente la ubicacion geografica del pueblo de
Israel, es decir, en las llanuras de Moab. Esta segunda subseccién
se puede dividir en otras dos subsecciones, de las cuales la primera,
Nm 22,1-33,49, se centra en la descripcion de la conquista de
Transjordania, con alguna informacién sobre la consiguiente
ocupacién de la tierra de Canaan; mientras que el segundo, Nm
33,50-36,13, contiene leyes e instrucciones sobre la preparacion
para la conquista de Canaan (Cocco, 2020, p. 120-121).

Lo que se ha dicho se puede resumir en el siguiente diagrama
(Cocco, 2020, p. 121):

Nm 1-36

]
| |
Nm 1,1-10,10 Nm 10,11-36,13
Preparacion para la Ejecucion de la
campana militar campana militar
|
| |
Nm 10,11-21,20 Nm 21,21-36,13

Marcha de Israel en Se inicia la conquista
el desierto
|

1 1
Nm 22,1-33,40
descripcion de la N 25,800, L2
Instrucciones y leyes

conquista de s
Transjordania y leyes para entrar a Canaan

preparatorias
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A partir de estas indicaciones generales sobre la estructura del
libro de NUmeros, es posible situar mejor la pericopa a estudiar
(Nm 27,1-11), que se ubica en el contexto de las instrucciones
recibidas por el pueblo con vistas a ingresar la tierra prometida.

2 Contextualizacion de la pericopa Nm 27,1-11

La narracion biblica del Libro de los Ndmeros introduce a su
oyente-lector en el desierto del Sinai (Ex 19,17-Nm 10,10), donde el
pueblo permanecio por un periodo de un afnos y dos meses, a partir
de su salida de Egipto (Nm 10,11). Esta parada era indispensable,
ya que era necesario organizar esa multitud de fugitivos para
constituir un pueblo a partir de ella (Ex 12,37-38). De hecho, un
pueblo o una nacion existe en la medida en que haya elementos
comunes de bases genealdgicas, historicas, legales y politicas (Ska,
2016, p. 86-88). Asi que esa parada en el desierto fue necesaria por
varias razones; primero, para que los hijos de Israel conozcan y se
sometan a su nuevo soberano, Aquel que los sacé de Egipto; luego
podrian recibir sus leyes, hacer un censo y organizar la sociedad;
para que pudieran vivir en paz entre ellos en el pais que les habia
sido destinado como una promesa divina.

En cuanto a las bases histdricas, seguin la narrativa, estos dos
anos en el Sinai fueron necesarios principalmente para consolidar la
experiencia de ese pueblo que fue generado y nacio en el desierto.
Sin embargo, no se debe olvidar que Israel habia vivido 400 o
430 anos (cf. nota 35, p. 66) en una tierra extranjera y que esta
experiencia ya es una caracteristica esencial de este dato colectiva
(Ex 22,20; 23,9; Dt 10,19; 23,8; Sal 80,9). Todo el pueblo, y no
solo una clase, pasaron por la misma experiencia de ser migrante
(Ska, 2016, p. 87).

Desde un punto de vista legal y administrativo, Dios toma el
lugar del soberano, proporcionando a los israelitas todo lo necesario
para su sustento (Ex 15—-18; Nm 11-12), asi como darles una base
legislativa (Codigo del Pacto: Ex 20, 22-24,19; Ley de Santidad: Lv
17-26 y Codigo Deuteronomico: Dt 12-26), estableciendo asi una
alianza con esa gente (Ex 24,3-8), segln el cual el Sefnor seria su
Unico Dios y los israelitas su pueblo (Ska, 2011, p. 353-373).
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Desde un punto de vista genealdgico, el primer censo del
libro de NUimeros se habria realizado con un doble objetivo (Nm
1,1-4), es decir, organizar al pueblo segtn sus tribus de origen, para
reafirmar un antepasado comun y un sentido de pertenencia; como
establecer un ejército para entrar en la Tierra Prometida y al mismo
tiempo defender el pueblo (Nm 1-10).

Por lo tanto, sobre esta organizacién, Dios da la orden de
partida y guia al pueblo de Israel desde el desierto del Sinai hasta
el desierto de Paran (Nm 10,10-12,16). Desde Paran, Moisés
envia 12 espias para comprobar la posibilidad de entrar en la tierra
de Canaan, un espia de cada tribu. Dos de los espias trajeron un
informe bueno y motivador (Juda y Efrain), pero los otros diez espias
con sus informes asustaron a la gente y trataron de convencerlos
de que regresaran a Egipto (Ex 13—14). Debido a esto, Dios decidio
que toda esa generacién no entraria en la Tierra Prometida, sino
que moriria en el desierto (Nm 14,20-38). Asi que la primera
generacion que salié de Egipto (Nm 11-25) no pudo entrar a la
tierra prometida porque se rebelé contra Dios, rechazando su
alianza (Ulrich, 1998, p. 531-532).

Nm 26-36 presenta el censo de una nueva generacion, que se
genero en el desierto, es decir, en un territorio neutral, desprovisto
de reyes o de autoridades gubernamentales humanas. Esta nueva
generacion ha llegado a los llanos de Moab, desde donde pueden
contemplar la Tierra Prometida:

Entre ellos no quedaba nadie de los que habian sido
alistados por Moisés y por el sacerdote Aarén, cuando
hicieron el censo de los israelitas en el desierto del
Sinai. Es que Yahveh les habia dicho que moririan en el
desierto, sin que quedara uno de ellos, excepto Caleb,
hijo de Yefunné, y Josué, hijo de Nun (Nm 26,64-65).

Esta nueva generacién nacié y se creé sin muros, en la libertad
del desierto, sin instalaciones fijas, sin instituciones politicas,
acostumbrada a lidiar con las condiciones climaticas y a vivir de
lo que el desierto les ofrecia como alimento. Es una generacién de
migrantes, no de esclavos, caracterizada por la fe, el compromiso
con la ética de la Alianza y por la esperanza de entrar en la Tierra
Prometida (Ulrich, 1998, p. 533).
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Una de las novedades sorprendentes de esta nueva generacion
nacida en el desierto es el alistamiento de mujeres en el nuevo
censo, o mejor dicho, en el ejército dispuesto a luchar por tomar
posesion de la tierra prometida, siendo ellas incluidas entre aquellos
aptos de ir a la guerra. Vale la pena sefalar algunos detalles del
texto de Numeros que evidencian el argumento presentado:

Nm 1,2-3, en el desierto del Sinai (v. 1) Nm 26, 2-3, en las llanuras de Moab
Haced el censo Haced el recuento

de toda la comunidad de los hijos de Israel, | de toda la comunidad de los hijos de Israel,
por clanes

y por casas paternas, por casas paternas,

contando los nombres de todos los
varones, uno por uno.

Alistaréis, tG y Aarén,

a todos los de veinte ainos para arriba,

a todos los utiles para la guerra,

por cuerpos de ejército.

de veinte afnos en adelante,
de todos los dtiles para la guerra de Israel.

Notese que el primer censo (Nm 1,2-3) destaca el registro del
nombre de “todo varon”, para lo cual la Biblia hebrea usa el término
kol-zakar, es decir, todos los del sexo masculino. Mientras que el
segundo censo (Nm 26,2-3) omite tanto la expresién que destaca
los del sexo masculino, kol-zakar, como toda la construccion que
destaca un ejército formado Unicamente por hombres, como se
puede ver en la tabla anterior, dejando asi un espacio abierto para
la inclusion en el ejército, porque “toda la comunidad” representa
una colectividad compuesta por hombres y mujeres.

Esta apertura identificada en el mandato de realizar un segundo
censo “de toda la comunidad de los hijos de Israel, de veinte afios
arriba” es lo que permite enumerar, en la tribu de José, entre el clan
de Manasés, cinco mujeres, mayores de veinte anos, aptas para
la guerra: “Pero Selofjad, hijo de Jéfer, no tuvo hijos; solamente
hijas. Se llamaban las hijas de Selofjad: Majla, Noa4, Jojla, Milka y
Tirsa” (Nm 26,1-4.33). No es casualidad que los nombres de estas
cinco mujeres salgan del anonimato. Estas mujeres estan listas y
dispuestas a luchar por la posesion de la tierra prometida, asi como
por el derecho a la propiedad, hasta el punto de identificar un vacio
en la legislacion y proponer una nueva aplicacién de la ley sobre
la herencia de bienes en la tierra de la promesa (Tal Lan, 2000, p.
176-186), como se vera en el estudio del texto.
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3 Texto Nm 27,1-11

“Entonces se presentaron las hijas de Selofjad,
hijo de Jéfer,
hijo de Galaad,
hijo de Makir,
hijo de Manasés, de los clanes de Manasés,
hijo de José.
Se llamaban las hijas: Majla, Nod, Jogla, Milka y Tirsa.

2 Se presentaron delante de Moisés
y delante del sacerdote Eleazar,
delante de los principales
y de toda la comunidad,
a la entrada de la Tienda del Encuentro,
y dijeron:

3Nuestro padre muri6 en el desierto.
No era de la faccion
de la faccién de Coré;
por sus propios pecados murid sin tener hijos.

4 ;Por qué ha de ser borrado de su clan el nombre de
nuestro padre,

s6lo por no haber tenido hijos?

Danos alguna que se amotin6é contra Yahveh, propiedad
entre los hermanos de nuestro padre’.

> Moisés expuso su caso ante Yahveh.

®Respondié Yahveh a Moisés:

7 'Han hablado bien las hijas de Selofjad.

Dales, pues, en propiedad una heredad entre los hermanos
de su padre;

traspasales a ellas la herencia de su padre.

8Y diras a los israelitas:

Si un hombre muere y no tiene ningun hijo,
traspasara su herencia a su hija.

% Si tampoco tiene hija,

daréis la herencia a sus hermanos.

10 Si tampoco tiene hermanos,

daréis la herencia a los hermanos de su padre.
Y si su padre no tenia hermanos,
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daréis la herencia al pariente mas préximo de su clan,
el cual tomara posesion de ella.”

Esta sera norma de derecho para los israelitas,
segun lo ordeno Yahveh a Moisés’.

La traduccion del texto tiene diferentes niveles estructurales y
énfasis que seran explorados en el comentario. Vale la pena senalar,
sin embargo, que la intencion es hacer evidente la estructura del
texto, segln el item siguiente y los paralelos sintéticos y antitéticos,
asi como los énfasis creados por el texto, por ejemplo: al comienzo
de los vv. 1 y 2 se repite el verbo presentar para introducir el
escenario y los personajes. En el v. 1 la palabra hijo se destaca en
relaciéon con la palabra hijas, mientras que en el v. 2 el adverbio
delante crea un climax enfatico. En los vv. 3-4 el énfasis esta en
el tema fundamental, la muerte del padre sin hijos varones y la
desaparicion de su memoria ante el pueblo, por falta de herederos,
cuya solucion se presenta al final del v. 4. En los vv. 5, 6 y 7 se
evidencia el juicio de Dios con relacién a la solucion presentada.
En los vv. 8-11 se evidencia la estructura casuistica de la nueva
ley establecida, es decir, el caso y sus diferentes posibilidades a
profundizar en el comentario que sigue.

4 Estructura y comentario del texto de Nm 27,1-11

El texto propuesto introduce a su oyente-lector en un ambiente
semantico juridico, en este sentido es posible identificar en Nm
27,1-11 un género literario especifico, es decir, legislativo, que se
puede resumir esquematicamente de la siguiente manera (Cocco,
2020, p. 124-125):

vv. 1-4: Presentacion del caso en forma narrativa

vv. 5-7: Transferencia del caso de Moisés a Dios y solucion
del problema

vv. 8-11: Transformacion de un caso particular en derecho
universal
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Volviendo, sin embargo, a las hijas de Selofjad, la intencién
es reflexionar sobre el impacto de su iniciativa en su contexto
sociopolitico y cultural, y cémo la actuaciéon de estas mujeres
puede inspirar la apertura de los sistemas juridicos de todos los
tiempos en la busqueda por la justicia. En efecto, las leyes no son
instrumentos para garantizar privilegios, sino que deben servir a la
justicia y estar preparadas con miras a la justicia. En este sentido,
cualquier ley puede cambiar en vista de la justicia, de acuerdo con
la nueva situacién que presenta la historia.

4.1 Presentacién del caso

La historia de las hijas de Selofjad probablemente no sea un
caso aislado que se refiera Ginicamente a Majla, Nod, Jogla, Milka
y Tirsa, pero incluye la situacién de todas las mujeres huérfanas,
mayores de veinte afnos, migrantes y solteras insertas en una
estructura sociocultural en la que la practica de la herencia no
incluye familias sin hijos varones. Estas mujeres, por lo tanto, son
figuras ejemplares, ya que su iniciativa ha optimizado el status legal
de una categoria particular de mujeres, es decir, hijas de familias
sin hijos, huérfanas sin hermanos y mujeres solteras.

A primera vista, el lector atento pronto se da cuenta de que
la historia de estas cinco mujeres y su impacto en la reforma legal
de la legislacion —concerniente a la propiedad y herencia de la
tierra en beneficio de todas las mujeres y de todo el pueblo del
antiguo Israel- se radica en un contexto patriarcal, que se ocupa
de preservar el nombre, o mas bien la memoria del patriarca, pero
también de asegurar que la tierra no sea enajenada mas alla de
los limites “tribales”. Estas dos perspectivas se encuentran desde el
principio:

Entonces se presentaron las hijas de Selofjad,

hijo de Jéfer,

hijo de Galaad,

hijo de Makir,

hijo de Manasés, de los clanes de Manasés,

hijo de José.

Se llamaban las hijas: Majla, Noa, Jogla, Milka y Tirsa. (v. 1).
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La historia comienza con la accién de las cinco hermanas que
“se presentan” pero continta enumerando su genealogia paterna.
Aunque esta es una historia sobre hijas, es la palabra “hijo” la
que aparece cinco veces en el versiculo inicial, presentando los
nombres de los seis hombres que dieron origen a este patrilinaje de
los descendientes de José por Manasés. Después de los nombres de
los antepasados, se pronuncian los nombres de las cinco hermanas,
lo que es notable en si mismo, teniendo en cuenta la tendencia
biblica a omitir los nombres de las mujeres, incluidos los de los
personajes centrales de la trama (Shemesh, 2007, p. 81-82), por
ejemplo, se desconoce el nombre de la esposa de Potifar (Gn 39,7),
la esposa de Manoa (Jue 13,2), la hija de Jefté (Jue 11) y de muchas
otras. Los nombres de las hijas de Selofjad, sin embargo, se dan
en el capitulo 27 del Libro de los Nimeros y también en otros
tres momentos estratégicos (Nm 26,33; 36,11 y Jos 17,3), siempre
aludiendo a su logro; es decir, no dejar que desaparezca el nombre
del padre, adquiriendo el derecho a heredar la propiedad que
estaria reservada para su padre o para el hombre mas cercano entre
los parientes de la familia.

Para exigir justicia por el nombre del padre y lo que por
derecho le pertenecia, las mujeres apelaron ante la “corte suprema
de la época”, a la entrada de la Tienda del Encuentro, lugar que
evoca la presencia del Senor, Juez Supremo y legislador del pueblo
de Israel (Cocco, 2020, p. 134). El narrador utiliza la caracteristica
estilistica de la repeticion para crear un climax enfatico (Bullinger,
Lacueva, 1985, p. 227), repitiendo tres veces el adverbio delante:
“Y se presentaron delante de Moisés, delante del sacerdote Eleazar,
delante de los principales y de toda la comunidad” (Nm 27,2). ;Qué
pensar de la accién autonoma de las hijas de Selofjad al exigir justicia
a la corte suprema del antiguo Israel, compuesta exclusivamente por
hombres?: ;Moisés, Eleazar y los principes del pueblo?

Cabe destacar que, aunque se dirijan a esta noble élite de
autoridades del antiguo Israel, la accién de las cinco mujeres tiene
caracter publico, ya que hacen su pedido ante toda la comunidad
la entrada de la Tienda del Encuentro. La apelacién de las cinco
hijas refleja los intereses comunes entre ellas y se articula de una
manera estructurada e ingeniosa.
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Las hijas de Selofjad comienzan exponiendo los hechos,
que ciertamente ya eran conocidos por Moisés y la Comunidad.
Sorprendentemente, estos hechos no les conciernen a ellas, sino al
padre fallecido: “Nuestro padre murié en el desierto. No era de la
facciéon que se amotiné contra Yahveh, de la faccion de Coré; por
sus propios pecados murio sin tener hijos varones” (Nm 27,3).

Las cinco hermanas tuvieron cuidado de enfatizar que su
padre no era parte del levantamiento de Coré, quien habia sido
castigado con la muerte y la pérdida del derecho a cualquier
herencia en la tierra (Nm 16), pero muriéo como todos los israelitas
de la generacion del éxodo, es decir, los que temieron tomar
posesion de la tierra prometida (Nm 14,29-30.33), por lo que
fueron condenados a morir en el desierto (Shemesh, 2007, p. 84-
85). Tras este adelanto sobre la vida y muerte del padre, las hijas
expresan su descontento por la injusticia que se atribuye al nombre
de su padre: ;Por qué ha de desaparecer el nombre de nuestro
padre de entre su familia solo porque no tuvo hijo? (Nm 27,4ab).

Las cinco hijas de Selofjad, ademas de mostrar un punto
de “ausencia de justicia” en la ley, en cuanto a la herencia de
la propiedad de la tierra para quienes no tuvieron hijos varones,
sugieren la solucién: “Danos alguna propiedad entre los hermanos
de nuestro padre!” (Nm 27,4c). Majla, Nod, Jogla, Milka y Tirsa
parecen haber sido educadas en derecho. Sabiamente mencionan
dos veces a su padre muerto y dos veces recuerdan que no dejo
hijos varones, sin referirse a ellas mismas.

La férmula de peticién que han elegido no es una peticion de
justicia para ellas mismas ni para las mujeres en general. Exigen
justicia para el nombre y la memoria de su padre. Estratégicamente
hacen referencia y exigen justicia a un tema central de la sociedad
patrilineal, con el que todo hombre puede identificarse, es decir,
ponerse en el lugar de aquel cuyo nombre y linaje desaparecerian
de la historia si no tuviera hijos varones. Las hijas de Selofjad, por
lo tanto, no parten de su propia perspectiva e intereses personales,
sino de la perspectiva de los hombres que ciertamente las escuchan
y estan interesados en la discusién, porque estos padres de familia
probablemente tampoco les gustaria ser olvidados o borrados de su
arbol genealogico.
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Desde el punto de vista del narrador, no es posible verificar
ninguna segunda intencion o interés personal en el tema de las
hijas de Selofjad, mas alla de mantener vivo la memoria de su
padre. Como Selofjad no tuvo hijos, las hijas exigen que se haga
justicia con respecto a la distribucion de la propiedad en la tierra
de Canaan a través de su descendencia. De hecho, Dios creé al
hombre y la mujer a su imagen y semejanza; por tanto, desde el
principio hay paridad de género; reconocer esta justicia originaria
en la obra de Dios no es una afrenta a la ley (Gn 1,26-28; 2,23),
Como se vera a continuacion.

4.2 Importancia del nombre y del patrimonio

Antes de continuar el comentario sobre la transferencia del
caso de las hijas de Selofjad a Dios, vale la pena abrir un espacio en
el texto para hablar algo sobre el significado del “nombre”, sobre
la herencia para el hijo varon y algunos casos extrabiblicos de
herencia destinada a la hija que pueden ser esclarecedores.

En el mundo antiguo, el nombre se consideraba una especie
de descripcion o anticipacion de las caracteristicas de los que lo
[levaban o de su estatus social. El nombre de una persona constituye
una realidad en si misma que garantiza a su portador una existencia
que perdura mas alla de la muerte. Esta supervivencia en la vida
mas alla de la muerte a través del nombre, que coincide plenamente
con la persona que lo porta, se transmite generalmente por la
presencia de los hijos, quienes, siguiendo el patrilinaje, garantizan
la existencia de la memoria de quienes ya no pertenecen al mundo
de los vivos (Cocco, 2020, p. 139).

La salvaguarda de la memoria del difunto a través de la vida
de los hijos se realiza de una manera muy practica, es decir,
mediante la adquisicion del patrimonio de aquel cuyo nombre
[levan los hijos. Entre otras cosas, la transferencia de activos a los
hijos asegura que las propiedades permanezcan en posesion de la
misma familia de generacion en generacién, con el nombre de su
fundador y sucesores.

Con base en lo dicho, no es dificil comprender la preocupacion
de las hijas de Selofjad por el riesgo de que el nombre de su padre
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desapareciera del linaje familiar, al no tener hijos varones. En otras
palabras, naturalmente, la lista genealdgica omitiria el nombre
de su padre y enumeraria al siguiente hombre de la familia que
tuvo otros hijos varones (Cocco, 2020, p. 140). En este sentido, la
cuestion de las hijas de Selofjad podria reformularse de la siguiente
manera: “;Porque la herencia que se remonta a Manasés, y cuyo
Gltimo dueio en la linea de descendientes era nuestro padre, seria
quitada de su familia porque no tenia hijos varones”?

La sociedad del Antiguo Cercano Oriente, segtn los estudios
sociolégicos, se organizaba en torno a la familia y la preservacion
del patrimonio, lo cual estaba asegurado por leyes que regulaban
el paso del patrimonio de generacién en generacion, asi como
el fenémeno de dispersion de bienes y riquezas heredadas de
antepasados. En esta coyuntura, la generacién de hijos era condicion
imprescindible para perpetuar la transmisién ininterrumpida de los
bienes de la familia (Cocco, 2020, p. 140).

Segln esta mentalidad, la mujer no podia tener derechos
hereditarios frente a los hombres, porque a través del matrimonio
la mujer pasaba a formar parte de la familia del marido y, en
consecuencia, llevaba consigo las propiedades y bienes heredados
de su padre como “dote” para su cényuge, poniendo fin al
patrimonio heredado de sus antepasados, mediante la transferencia
de propiedad (Cocco, 2020, p. 141).

Esta regla general sobre la herencia patriarcal, en la practica
y en casos particulares, admiti6 excepciones y se aplicaba de
manera diferente. Un antiguo texto sumerio de Gudea, ensi de
Lagash (Paradise, 1980, p. 189-207), registra alguna informacién
relevante. Al comentar sobre la situacion de los huérfanas y viudas
expuestas a situaciones de maltrato o de hombres ricos, este
texto dice: “En la casa donde no hay hijo, la hija se convierte en
heredera”. Esta formulacion, en su contexto, permite concluir que,
de hecho, esta adenda se refiere a situaciones muy concretas, es
decir, el reconocimiento del derecho a la herencia de la hija, en
el citado texto sumerio, no es algo natural, sino que fue necesario
para remediar una contingencia considerada desfavorable, como la
ausencia de herederos varones y el abuso de viudas y huérfanas.
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Sin embargo, es significativo que un documento antiguo reconozca
formalmente la posibilidad de que una mujer pueda acceder
legitimamente a la posesion de una herencia (Paradise, 1980, p.
189; Cocco, 2020, p. 143).

Otro texto juridico sumerio presenta un caso adn mas
especifico, registrando la demanda de una mujer que habia sido
desheredada. Segin el documento, el padre adoptivo, quien
previamente designé herederos tanto a la demandante como a su
hermana, también anadi6é, deshered6 a la demandante cuando se
iba a casar con un hombre que, de lo que se puede entender, no
tenia intencion de convertirse en miembro del clan familiar de
su futura esposa. Ademas de este caso particular, el documento
es interesante por varias razones: primero, muestra la costumbre
de incluir a las hijas en el sistema hereditario, incluso a las hijas
adoptivas, cuando no habia herederos varones; por otro lado, el
acto de desheredar a la hija en prevision de la falta de voluntad
del futuro yerno para unirse al clan familiar confirma la gran
preocupacion del jefe de familia por salvaguardar el patrimonio
heredado de los antepasados (Cocco, 2020, p. 144).

El material juridico de la ciudad de Nuzi (Paradise, 1980,
p. 189-207), perteneciente a un mismo espacio geografico y
cultural, aunque algunos siglos mas tarde que el caso de las hijas
de Selofjad, ofrece interesantes perspectivas para la reflexion sobre
el tema propuesto. En particular, ciertos pasajes de un testamento
especifico, en lo que es posible identificar una situacién inusual,
por ejemplo, la declaracion de Unaptae: “A mi hija Silwaturi le
di la categoria de hijo... Toda la herencia, en la ciudad y en las
distintas ciudades, se la di a mi hija Silwaturi, a quien le di el estado
de hijo” (Paradise, 1980, p. 189).

En el caso anterior, la Unica hija es designada por el padre
como su Unica heredera, y aln recibe el status, es decir, recibe
todos los derechos debidos a un hijo varéon. Las razones de tal
disposicion legal pueden atribuirse a la intencién del propietario
de proteger su patrimonio, asegurandose de que lo mantenga en
posesion de su linea hereditaria a través de sus descendientes. De
hecho, ademas de garantizar el derecho a la herencia de su hija, el
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propietario impide que su propia esposa o los tios de la hija tomen
posesion de la herencia (Paradise, 1980, p. 189-190).

Si bien el principio comun a las sociedades del mundo antiguo,
referido al heredero legitimo del patrimonio familiar, se basa en el
criterio del descendiente masculino, las disposiciones especificas
registradas en los documentos legales de Nuzi demuestran el
modus operandi en ausencia de hijos varones, de donde surgen
dos posibilidades: la primera, que por cierto se corresponde
plenamente con lo observado en los documentos sumerios del
segundo milenio a.C., consistia en la atribucion del patrimonio a la
Unica hija, designada como Unica heredera; en cambio, la segunda
consistié en la adopcién de un hombre para ser declarado heredero
Unico, que se casaria con la hija del padre adoptivo en la misma
época. Esta segunda practica también se conocia como “adopcion
conyugal” (Paradise, 1980; p. 189-190; Cocco, 2020, p. 145),
en la cual, segin el contrato, si el “hijo adoptivo” abandonaba
a su esposa, que es hija de su padre adoptivo, o contraia otro
matrimonio, la hija pasaria a ser la tinica heredera.

Ademas de solucionar el problema de la falta de herederos
varones, los documentos de Nuzi resultan una importante fuente
judicial ya que regulan al corresponsal en la herencia de las hijas,
incluso en presencia de herederos varones; cabe destacar dos
posibilidades: una prevé que la hija sea considerada por el padre
como la coheredera principal; la otra es que se la considera heredera
no principal. En el primer caso, la hija comparte con sus hermanos
el derecho a participar de la herencia paterna sin necesidad de
ninguna medida judicial adicional como, por citar un solo ejemplo,
la declaracion del status de hijo, exigida en ausencia de herederos
de género masculino. En el segundo caso, la hija no hereda una
propiedad, sino los ingresos de una parte de la propiedad paterna
(Paradise, 1980, p. 190-202).

A través de esta breve exposiciéon, se pudo comprobar que
una hija podia recibir bienes de su padre en diversas situaciones.
Ella podria recibir bienes inmuebles como Unica heredera, como
coheredera con sus hermanos, como coheredera con su esposo,
como hija adoptiva, o podia recibir una propiedad como dote.
Cuando una hija tiene el status de heredera principal, puede
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apropiarse de esa condicién sin ninguna otra medida legal que no
sea la necesaria también para un hijo. Una hija también podria
recibir bienes inmuebles como heredera no principal, junto con sus
hermanos, los herederos principales. Como heredera no principal,
la hija recibia solo una cantidad especifica de propiedad, siendo
necesario el reconocimiento formal de los hermanos (Paradise,
1980, p. 207).

A diferencia de los grandes cédigos legislativos del Antiguo
Oriente, que abordan de forma sistematica y exhaustiva todas las
posibilidades, la Biblia se limita a ofrecer apoyo jurisprudencial
para colaborar con quienes administran justicia en el dia a dia
con el pueblo, por tanto, no es sorprendente que los llamados
“cédigos legislativos” de la Tord no proporcionen respuestas
exhaustivas sobre la herencia. Los Unicos pasajes que mencionan
este tema directamente son Dt 21,15-17, Lv 25,46 y Nm 27,1-11
indirectamente Dt 25,5-10.

Dt 21,15-17 trata del derecho a la primogenitura y, en
consecuencia, a la herencia en el caso de un hombre casado con
dos mujeres, una amada y la otra odiosa, que le dan hijos. Si el
primogénito es hijo de la odiosa, en la division de la propiedad
se debe respetar el derecho a la primogenitura y, como primer
hijo, debe recibir el doble de la propiedad, porque es la primicia
del vigor del padre y tiene la primogenitura. Este caso se refiere
indirectamente a la herencia, cuya mayor parte es destinada al
primogénito, y destaca a los demas hijos como destinatarios del
patrimonio paterno.

Lv 25,44-46 trata al esclavo como una propiedad (aruzat)
que se deja como herencia (nahalah) a los hijos. Vale la pena
sefalar que, aruzat es toda “propiedad” adquirida por un acto de
contrato bilateral: donacién, prescripcion, usurpacién. Los bienes
adquiridos pueden ser esclavos, animales y bienes (Lv 25,45), no
hereditarios por derecho (nahalah, “herencia”). Cuando la gente
se instala en la tierra, por ejemplo, cada uno toma posesién de su
aruzat, que después de que comienza a transmitirse de generacion
en generacién se convierte en nahalah, es decir, herencia (Chaves
Dias, 2016, p. 92-124). En general, la propiedad ligada a la memoria
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ancestral se configura como un bien inalienable e inalterable (Dt
19,14; 27,17; Pr 23,10; 22,27-28).

Un texto que aborda indirectamente el tema de la herencia
es Dt 25,5-10, dedicado al tratamiento judicial de la institucion
del levirato, es decir, del deber del cunado de asumir la esposa
del hermano, quien fallecié sin engendrar hijos. Asi, el deber
del cunado es generar un hijo que asegure la continuidad del
nombre, es decir, la memoria del fallecido, y reciba su parte de la
herencia. El proposito de la institucion del levirato era perpetuar
la descendencia y asegurar la estabilidad del patrimonio familiar
(Cocco, 2020, p. 149).

Como es posible verificar, la legislacion biblica no presta
mucha atenciéon a los temas relacionados con la herencia,
probablemente porque no representa un problema mayor. Pero, en
perspectiva sincronica, el texto de Nm 26,52-56 introduce el tema
de la divisién de la tierra de Canaan y el derecho de propiedad
reservado a cada tribu seguin sus patriarcas. Dado que la gente esta
en la frontera de Moab, es decir, en la inminencia de la posesion
de la tierra prometida, el tema se convierte en un argumento
importante. En esta perspectiva, conscientes de los riesgos que
entrana la divisién de propiedades en la tierra prometida, las hijas
de Selofjad se dirigen a las autoridades del pueblo y, en el lugar de
derecho, piden a Moisés, representante legal del pueblo ante Dios,
que su se les atribuya la propiedad del padre.

4.3 Moisés transfiere el caso al tribunal superior

La actitud de Moisés al recibir el cuestionamiento y la
solicitud de las hijas de Selofjad es sorprendente. EI demuestra
imparcialidad, simplemente toma el tema y lo presenta a Dios, sin
juzgar los méritos, sin expresar prejuicios y sin negarse. Moisés
eligié un procedimiento similar al utilizado para responder a la
solicitud de aquellos a quienes se les impidié celebrar la Pascua
en el dia establecido por el Sefior en Nm 9,1-14 (Ulrisch, 1998,
p. 529). En ambas situaciones, las personas encuentran que la ley
vigente no contempla casos particulares, es decir, la ley no prevé
excepciones, por lo que acuden a los tribunales para presentar su
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caso al juez. Moisés, a su vez, dada la delicadeza del asunto, toma
el caso y lo lleva al Juez Supremo, es decir, a Dios. La importancia
de estos casos es que la comprensién de la ley también se aplicara
a las generaciones posteriores.

Es posible que, a partir del nuevo contexto que representa
la cuestion a su nivel legislativo, el sometimiento del caso
directamente a Dios pretenda legitimar, sin lugar a duda, la
novedad que el texto esta introduciendo entre las leyes del antiguo
Israel, pues la extension de los derechos de herencia para las
mujeres podria representar un elemento controvertido en la cultura
de Israel. En este sentido, el sello divino sobre el tema conduce a
prevenir cualquier posible riesgo de cambio en la innovacién de la
ley (Cocco, 2020, p. 152-153).

Es interesante notar que en el caso de las cinco hijas,
exclusivamente, Dios hace mencién directa a la justicia: “Han
hablado bien las hijas de Selofjad” (Nm 27,7); en el que se
apoya para emitir un doble veredicto; el primero refiriéndose
a la particularidad del caso de las cinco hijas: “Dales, pues, en
propiedad una heredad (aruzat nahalah) entre los hermanos de su
padre; traspasales a ellas la herencia de su padre” (Nm 27,7), y
luego sanciona una ley valida para todo el pueblo, transformando
un caso particular en un derecho universal.

4.4 Transformacion del caso particular en derecho universal

Después de responder al caso de las hijas de Selofjad, Dios
detalla una enmienda a la ley, en referencia a las generaciones
posteriores: “Y dirds a los israelitas: Si un hombre muere y no
tiene ningun hijo, traspasara su herencia a su hija.” (Nm 27,8).
Ademas, la ley amplia la posibilidad de preservar la memoria del
fallecido, incluso si no tiene descendientes, ya sean hijos o hijas.
La disposicion legal que contiene la casuistica de posibles casos en
relacién con la herencia esta amparada en las prescripciones:

% Si tampoco tiene hija,
daréis la herencia a sus hermanos.
19 Sj tampoco tiene hermanos,
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daréis la herencia a los hermanos de su padre.

Y si su padre no tenia hermanos,

daréis la herencia al pariente mas préximo de su clan,
el cual tomara posesion de ella.

De hecho, no se puede suponer que alguien necesariamente
siempre tenga hijos varones. Ademas, los hombres pueden faltar,
por ejemplo, en caso de muerte prematura debido a la guerra,
enfermedad, venganza, matrimonio con una mujer estéril, muerte
justificable o injustificable como en el caso del libro de Rut, en el
que todos los hombres de una familia mueren sin saber el motivo
y en el caso de los hijos de Jud4, que se niegan a tener hijos con
Tamar; los hombres también pueden estar ausentes en casos de
emigracion o deportacion; en tales casos, ;quién se queda con la
tierra y los bienes del antepasado? (Claassens, 2013, p. 320). Por
lo tanto, viendo que las hijas de Selofjad tenian razon, el Senor
sanciona una ley valida para todos los israelitas: “Y sera norma
de derecho para los hijos de Israel, tal como el Sefor ordeno a
Moisés” (Nm 27,11).

4.5 Aplicacién a la reforma legislativa

Parece demasiado pronto para celebrar la adquisicion de las
hijas de Selofjad y de todas las hijas tnicas, huérfanas y solteras del
antiguo lIsrael. El positivo éxito obtenido por las cinco hermanas,
con las implicaciones practicas para el derecho hereditario del
antiguo lIsrael, dio lugar a una respuesta y contrapropuesta de sus
familiares, seguin el informe de Nm 36 (Shemesh, 2007, p. 91). Los
dos fundamentos sobre los que se basa la peticion de Nm 27,1-4 y
la respuesta juridica de Nm 27,7-11 se retoman en el discurso de
los jefes de familia de los hijos de Gaalad, es decir, los tios de las
hijas de Selofjad, a Moisés, aludiendo a un conflicto de intereses:

Y ellos dijeron:

2“Yahveh mandé a mi Sefor

que diera la tierra en herencia, por suertes, a los israelitas,
y mi Seior recibié orden de Yahveh

de dar la herencia de Selofjad, nuestro hermano, a sus hijas.
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3Si resulta que se casan con alguno de otra tribu israelita,
sera arrancada su parte de la herencia de nuestras familias.
Aumentara entonces la herencia de la tribu a la que vayan
a pertenecer,

y se reducira la herencia que nos tocé en suerte.

4Y cuando llegue el jubileo para los israelitas,

se anadird la herencia de ellas a la herencia de la tribu a la
que vayan a pertenecer

y se restara su herencia de la herencia de la tribu de nuestros
padres”.

(Nm 36,2-4).

Aunque el enfoque de los tios es similar al enfoque de las
hijas de Selofjad, los hijos de Galaad presentan solo el problema,
para el cual no ven soluciones; cuando las mujeres presentaron
el problema y la solucion. También es importante sefalar que el
interés de las hijas gira en torno a la memoria de su padre, mientras
que el interés de la tribu de Galaad se basa en la posibilidad
de perder parte de la tierra, es decir, reducir la extension de los
bienes de la tribu en caso de matrimonio (Ulrich, 2013, p. 529).
El argumento de los hijos de Galaad expresa también una cuestion
legitima y de interés publico, por lo que Dios lo tiene en cuenta y
también les ofrece una solucién juridica, sin descuidar el derecho
adquirido por las hijas de Selofjad (Itamarkslev, 2010, p. 249-258).

Para concluir el argumento, Dios emite dos juicios:

1) Primera deliberacion, refiriéndose a las hijas de Selofjad:
“Esto es lo que el Senor ha ordenado tocante a las hijas de
Selofjad, diciendo: “Tomaran por esposos a los que bien les
parezca, con tal que se casen dentro de los clanes de la tribu
de su padre”. Asi, ninguna heredad de los hijos de Israel sera
traspasada de tribu a tribu, pues los hijos de Israel retendran
cada uno la heredad de la tribu de sus padres” (Nm 36,6-7).

2) Segunda resolucién, que se refiere a todas las mujeres
jovenes que tienen una herencia en una de las tribus de Israel:®
“Y toda hija que posea una herencia en una de las tribus de los
hijos de Israel, se casara con uno de un clan de la tribu de su
padre para que cada uno de los israelitas posea la herencia de
sus padres. De esta manera, ninguna heredad sera traspasada
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de una tribu a otra tribu, pues las tribus de los hijos de Israel
retendran cada unasu propia heredad” (Nm 36,8-9).

La respuesta de Dios, practicamente, fue regular los
matrimonios para asegurar que la propiedad de la tierra siga siendo
patrimonio de la tribu, de lo contrario, la joven que se casa fuera de
la tribu de pertenencia debe renunciar a su herencia.

4.6 La aplicacion de la ley

Parece que el cumplimiento de la ley no fue automatico. De
hecho, solo el Libro de Josué encuentra la conclusion del caso de
las hijas de Selofjad, donde, una vez mas, las hijas tuvieron que
reclamar el derecho adquirido. Se ve asi que el éxito del caso en
el desierto no fue suficiente para que la ley entrara en vigor en
Jos 17,3-6 (Semesh, 2007, p. 94-95; Claassens, 2013, p. 225-227).
Dado que Moisés ya estaba muerto, las hijas fueron a su sucesor,
Josué.

En esta ocasion, la solicitud presentada tiene una formulacion
mas corta, sin muchos detalles. Ellas simplemente le recordaron la
ley que el Senor habia dado a través de Moisés y exigieron lo que
era legitimamente suyo. Josué reconocié el derecho de la mujery lo
confirmo, teniendo en cuenta las dos decisiones, la de Nm 27 y la
de Nm 36y, asi, concluye el relato: “Las hijas de Manasés tuvieron
una herencia entre sus hijos”, reconociendo el extraordinario logro
de la paridad de derechos hereditarios entre hijos e hijas en la tribu
de Manasés.

5 Actualizacion del Texto

Una de las perspectivas interesantes para estudiar el fenémeno
migratorio y su impacto social es, sin duda, la de las mujeres.
;Quiénes son las mujeres en migracion? ;Son visibles o invisibles?
;Cudl es su papel, su impacto social?

Una historia periodistica en el sitio web del periédico italiano
La Stampa, en la seccion de cultura del 08 de julio de 2017,
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decia: “Mujeres migrantes invisibles, pero los flujos de mujeres
migrantes son notables en todas partes del mundo” (Cf. Sabbadini,
2019). Luego agrego: “Al emigrar, estas mujeres atraviesan una
experiencia que redefine su rol como mujeres tanto en la sociedad
de origen como en la sociedad de destino. Estas mujeres no son
atrasadas, sumisas y retrogradas como suele presentar la narrativa
estereotipada”.

La “feminizacion” de las migraciones aparecié como una
nueva cara del fenémeno migratorio, especialmente a partir del afo
2000," cuando las mujeres representaban el 51% de la poblacion
migrante en el mundo. Como subrayo el comunicado final del VI
Congreso Mundial de Pastoral para la Movilidad Humana, que
tuvo lugar en el Vaticano del 17 al 21 de noviembre de 2014:
“Las mujeres ya no se mudan solo por la reunificacién familiar,
sino que también se han convertido en el sostén econémico de
la familia”. De esta manera, la migracion se ha convertido en un
medio o instrumento “para el reconocimiento positivo del rol de
la mujer en la sociedad”, pero también “una amenaza cuando las
redes criminales se aprovechan de su vulnerabilidad y las empujan
a las trampas de la trata de personas e incluso de la prostitucion y
de la explotacion laboral” (Pontificio Consilum, 4).

Las mujeres migrantes representan un gran potencial para
construir puentes de cooperacion entre las sociedades de origen
y destino para el desarrollo humano vy social. Al sugerir el tema,
mujeres de la frontera, este capitulo pretende destacar a las hijas de
Selofjad como modelo de liderazgo y protagonismo femenino en
el mundo de las migraciones.

Sibien el término frontera evoca a menudo un limite geogréfico
que delimita espacios a través de la divisién, mas alla del muro que
marca la divisién entre los dos paises, la frontera para los migrantes
es un espacio generador de relaciones sociales, de encuentro, de
esperanza, de sueno, es la expectativa de la proximidad de la “tierra

' Las mujeres representan poco menos de la mitad, 125 millones o 48,4 por ciento, del
ndmero global de migrantes internacionales, segundo la Divisién de Poblacién de las
Naciones Unidas (2021). La proporcién de mujeres migrantes disminuy6 del 49,1 por
ciento en 2000 al 48,1 por ciento en 2020, mientras que la proporcion de hombres
migrantes aumenté del 50,7 por ciento en 2000 al 51,9 por ciento en 2020.
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prometida”; mas que dividir, la frontera une experiencias y es una
experiencia de resignificacién de la vida y de la resiliencia. En
esta linea de pensamiento, la frontera es una dimension social de
reelaboracion de procesos y reconstruccion de trayectorias de vida.
Y en este lugar simbolico, las mujeres migrantes son protagonistas
de sus propias trayectorias, con capacidad de agencia para tomar
sus decisiones, incluso en contextos y situaciones adversas (Botega
et al., 2020, p. 9-15).

La migracion transforma el rostro de la sociedad, basta mirar
a nuestro alrededor para identificar las huellas de la migracién en
el mestizaje de nuestros pueblos latinoamericanos. Vale la pena
sefalar que la migracion no solo cambia el rostro de la sociedad;
de hecho, la migracion cambia a las personas, las reglas e incluso
las leyes. Esta observacion también es valida en el contexto biblico,
aunque, segun los relatos biblicos, las leyes fueron dadas por Dios
y no estipuladas y formuladas por una autoridad humana, como en
las sociedades modernas. Sin embargo, como en toda sociedad,
también en el ambito biblico, se puede decir que los cambios
o adiciones legislativas son como enmiendas constitucionales,
adiciones posteriores para responder a las nuevas necesidades
de la sociedad. En este sentido, el estudio de la narrativa del Nm
27,1-11 parecié6 muy sugerente, sobre todo en lo que se refiere al
proceso de innovacion o actualizacion legislativa por la incidencia
de las mujeres migrantes, porque refleja un contenido muy valido
en la actualidad.

Ciertamente hay otros textos biblicos con temas similares,
es decir, sobre las mujeres migrantes y su contribucién positiva
al bien de la sociedad que las recibio, por ejemplo Gen 38, que
cuenta la historia de Tamar, la extranjera mas justa que Juda; el
libro de Rut?, que presenta a una moabita como una mujer fuerte
en la edificaciéon de la casa de Israel; la genealogia de Jesus en el
Evangelio de Mateo, donde cuatro mujeres extranjeras se destacan
como pilares del cumplimiento de la promesa del mesias Mt
1,3.4.6, el pasaje del encuentro entre Jests y la mujer cananea,

2En este volumen se encuentra un texto que analiza la figura de Rut desde la perspectiva
de la migracién como experiencia humana y salvadora, de Célia Maria Patriarca Lisboa
y Rute Ramos da Silva Costa. Ver también el articulo de Luiz Solano Alessandro Rossi.
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relatado por Mc 7,24-30 y Mt 15,21-28, o encuentro de Jests con
la mujer samaritana presente en Jn 4 y otros.

Lo que sin duda Ilama la atencion sobre el rostro femenino
en la migracion, especialmente en el relato del libro de Ndmeros,
especificamente en los capitulos 27 y 36, asi como en el libro de
Josué 17,3-6, es la forma en que estas cinco mujeres (Majla, Noa,
Jogla, Milka y Tirsa) abandonan el anonimato y se convierten en
protagonistas en la consecucion de derechos para ellas mismas y
para todas las mujeres que las sucederan.

Las mujeres migrantes, ayery hoy, son sujetos de transformacion
y renovacion social porque tuvieron el coraje de liberarse y
romper un ciclo de sometimientos y violencia fisica, emocional
y psicolégica, extorsiéon y explotacion de diferentes formas, al
final del viaje, aunque fragiles y vulnerables; estas mujeres son
capaces de redefinir el valor de su vida y levantarse con fuerza y
determinacién para colaborar en la construccion de un mundo mas
fraterno y equitativo.

Consideraciones finales

Las virtudes de las hijas de Selofjad fueron reconocidas
y ensalzadas tanto en la literatura judia,como en la cristiana,
especialmente porque la base de su solicitud revela una gran fe
en el Sefor y Su promesa. Ellas no dudaron de las promesas del
Sefnor, como la generacion que murié en el desierto (Nm 14,4). Por
eso, Sifre Zuta las elogia: “Moisés dijo de las mujeres: “;Todo Israel
queria volver a Egipto mientras pedias propiedades en la Tierra
Prometida!’” (Sifre, 1998, p. 234).

El tema de las hijas de Selofjad no giraba en torno a ellas, pero
era un tema representativo. Su solicitud, de hecho, es un eco de
la voz de la nueva generacion de mujeres nacidas en el desierto.
Mujeres migrantes, huérfanas, mujeres solteras que tienen una
necesidad urgente de mantenerse a si mismas sin depender de un
sistema de prestaciones sociales, las donaciones de alguien o una
organizacion benéfica. Estas mujeres han aprendido a lo largo de la
vida a cruzar fronteras y superar las barreras de género para hacer
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una vida de manera justa. Creen en su dignidad de mujer y su lugar
en la frontera y en la nueva sociedad.

Son mujeres sabias, que conocen la legislacién, por eso
saben identificar el punto débil de la ley y proponer soluciones
plausibles, es decir, mas inclusivas e igualitarias de acuerdo con
el deseo del Creador (Gn 1,26-27). Ellas representan a muchas
mujeres migrantes que salieron del anonimato para hacer valer sus
derechos de manera justa, convirtiéndose también en objeto de
cambio social:

[...] la mujer migrante es parte del proceso de
transformacion y en un pais extranjero no solo actiia como
una transicion cultural, sino que atraviesa una cuestion
de género mas compleja, muchas veces obstaculizada
por un terreno rico en prejuicios y estereotipos ligados
a ser mujer y a ser extranjera (Bonora, 2011, p. 12).

Aunque se trata de situaciones y épocas histéricas diferentes,
el caso de Majla, Nod, Jogla, Milka y Tirsa evoca, por ejemplo, las
mujeres que llegan al pais de destino. Muchos de ellas provienen de
una sociedad donde los hombres son responsables de mantener a
la familia con su trabajo, mientras que las mujeres son responsables
de cuidar el hogar y los ninos. Pero, al estar en una sociedad donde
los puestos en el mercado laboral para las mujeres son mas amplios,
sucede que las mujeres van a trabajar y los hombres se quedan a
sus hijos en casa, o ambos trabajan para complementar los ingresos
familiares, mientras los nifios estan en la guarderia o en la escuela.

La historia de las mujeres de la frontera debe escucharse
mas alla de la retérica de victimizacion, prejuicio y opresion.
Su itinerario de vida es emblematico para todos y todas porque
reclaman igualdad, independencia econémica, libertad de elecciéon
y el derecho a construir su propia vida y ser protagonistas en la
construccion de una sociedad mas fraterna, igualitaria e inclusiva.
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LOS CAMINOS DE LA SUPERVIVENCIA
EN UN MUNDO SIN MUROS

Luiz Alexandre Solano Rossi

Introduccion

Mi objetivo en este capitulo es leer la historia de los personajes
Noemi y Rut a partir del movimiento de migracion presente en el
libro. Una migracién que se presenta como tragedia e inevitable,
tanto por causa del hambre que asola la region de Belén, como por
cuenta de las redes de proteccion y de solidaridad que se encuentran
desgarradas, revelando que la migracion es siempre una ruptura
dolorosa. Asociada a la migracién, habria que anadir palabras
fuertes como inestabilidad, inseguridad, pobreza, marginacion,
desesperacion, inseguridad alimentaria, pero también la bisqueda
de la dignidad y la paz. Luza (2021, p. 27) hace una importante
observacion al afirmar que el “libro de Rut gira en torno a la
emigracion de una familia de Belén a Moab y de vuelta a Belén”.

La resistencia, resiliencia y esfuerzos de dos mujeres —Noemi
y Rut- conducen a la superacién y supervivencia en una tierra
extrafia, garantizando asi la continuidad de la vida. La busqueda
de la movilidad de dos mujeres que luchan por sobrevivir y se
han topado con los muros que necesitan ser derribados deja la
clara impresion de que la sociedad se encuentra artificialmente
construida a partir de los conceptos de centro y periferia, que son
inhibidores de la movilidad.
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Los conceptos de centro y periferia que utilizo pueden ser
entendidos como un esquema inherentemente especial en su
organizacion al dar primacia al centro en detrimento de la periferia.
Consisten en un limite muy preciso sobre lo que pertenece a lo que
esta dentro, en cuanto a lo que estd fuera (Tebes, 2008). La base
especial proporciona una estructura cognitiva capaz de clasificar la
distancia conceptual y de percepcién, orientando del mas lejano al
mas cercano, y del menos importante al importante. En el esquema
centro-periferia, el centro es la concentracion de lo esencial, de
lo aceptable, de lo apropiado y de lo sagrado, mientras que lo
insignificante, ofensivo, lo sobrante e impuro es empujado hacia la
periferia (Liverani, 1990, p. 34). La demarcacion, sin embargo, no
es solo espacial, como si muros invisibles delimitaran un espacio
del otro. La demarcacién alcanza de forma inexorable los cuerpos
de aquellos que viven en esos espacios. Aquellos y aquellas que
viven en las periferias [levan en sus cuerpos, como si fueran tatuajes
sociales, las inapropiaciones de las cuales son constituidos y que
les recuerdan, diariamente, de su eterno estado de interiorizacion.

Personas que viven en la periferia no pertenecen al circulo
interno y, por lo tanto, son consideradas inferiores (siempre en un
proceso que las lleva a la inferiorizacion). Por cuenta de eso, vivir
en la periferia genera un sentimiento de inseguridad, porque el
centro esta asociado con la armonia y la periferia con caos (Liverani,
1990, p. 41), como si las palabras creadoras dichas por Dios ante el
caos primordial (Génesis 1) jamas hubieran alcanzado las periferias
del mundo. Como toda sociedad tiene un centro, ser miembro de
una sociedad —en un sentido mas amplio del sentido ecolégico de
estar situado en el limite de un territorio y de un medio afectado
por otras personas localizadas en el mismo territorio— tiene que
ver con la relacién con esa zona central. Parece claro que, en ese
sentido, la construccion identitaria se encuentra vinculada Gnica 'y
exclusivamente a una realidad espacial artificialmente construida
para atender las demandas de los grupos de poder. El centro, por lo
tanto, es el orden de los simbolos, valores y creencias, que gobiernan
la sociedad; es una estructura de actividades, de papeles y de
personas, dentro de una red de instituciones que no tiene lugar para
todas y todos. En la periferia, lugar privilegiado de la insatisfaccion
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derivada de las practicas de la injusticia y de la discriminacion,
los grupos que se encuentran en ella sienten con mayor presion la
forma concreta del poder desde arriba. Sin embargo, es justamente
en el centro del poder que presumiblemente vamos a encontrar
a aquellos que apoyan vy ratifican el sistema en el cual actian y
controlan.

Por esa razon, utilizo el esquema de centro-periferia como un
medio de iluminar e interpretar la realidad. Mientras las personas
que viven dentro de los limites del centro aprovechan la vida en
toda su riqueza, las personas que viven dentro de la periferia, o
en sus fronteras, experimentan la realidad como mundus inversus.
Pero es exactamente desde el mundo invertido que viene la
buena nueva para los pobres. Quizas sea posible decir que el
lugar privilegiado del encuentro con Dios, y con el Dios de los
emigrantes, es realmente el mundo invertido.

Posiblemente las fronteras necesitarian dejar de ser concebidas
como “lugares centrales” o “no lugares” a fin de que, sin muros de
separacion, fuera posible construir un “nuevo lugar” donde quepan
todas y todos.

Creo que el criterio para juzgar la artificialidad de los muros
que dividen una sociedad, y que clasifica a los seres humanos
en superiores e inferiores, se encuentra en la Fratelli Tutti: “La
inclusion o la exclusion de la persona que sufre al costado del
camino define todos los proyectos econémicos, politicos, sociales
y religiosos” (69).

1 Un mundo sin muros es posible

Posiblemente el punto de partida para la basqueda de un
mundo en el que las personas no estén cerradas sobre sus propios
intereses y prisioneras de sus fronteras, sin importarles la situacién
del otro que se encuentra en situacion de vulnerabilidad, se concrete
en la donacién al otro, amando, relaciondndose, humanizando las
relaciones, se auto-humanizando. En la Enciclica Fratelli Tutti se
puede leer: “ampliemos nuestro circulo, para que demos a nuestra
capacidad de amar una dimension universal capaz de traspasar
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todos los prejuicios, todas las barreras histéricas o culturales, todos
los intereses mezquinos” (83).

Se trata, en realidad, de una comprensién de la realidad
desde una perspectiva universal, es decir, todos los seres humanos,
sin excepcion, son hermanos y hermanas y poseen dignidad
simplemente por el hecho de existir. La dignidad, en ese sentido,
es intrinseca al ser humano vy, por lo tanto, no es dependiente
de cualesquiera actos segundos, tales como: origen, religion,
poder adquisitivo, instruccion académica etc. Busco una vez mas
inspiracién en el Papa Francisco: “Los migrantes no son considerados
suficientemente dignos para participar en la vida social como
cualquier otro, y se olvida que tienen la misma dignidad intrinseca
de cualquier persona [...] se los considera menos valiosos, menos
importantes, menos humanos” (FT, 39).

Las sucesivas olas migratorias ocurridas en los dltimos siglos
deben entenderse como fruto de acciones colonialistas violentas:
desplazamientos, restructuraciones territoriales, reestructuraciones
econémicas y politicas que afectan de forma sistémica y endémica
la movilidad humana en todo el planeta. Es interesante observar
que la movilidad tiene un caracter extremadamente selectivo, es
decir, al mismo tiempo que se percibe un escenario de movilidad
marcado por la tragedia, la violencia, el hambre y la muerte —que
afecta a millones de vulnerables— no se percibe el mismo escenario
de movilidad del capital financiero, superando las innumerables
barreras a fin de llegar a los espacios periféricos de todo el mundo.
Se da la fuerte impresion ya constatada en la Fratelli Tutti: “Partes de
la humanidad parecen sacrificables en beneficio de una seleccién
que favorece a un sector humano digno de vivir sin limites” (18).
Se trata de un verdadero darwinismo social que descarta a todos
aquellos que son considerados como sobrantes.

Noemiy Rut caminan con la intencién de traspasar las fronteras
artificiales que fueron construidas. Las dos mujeres necesitan ser
comprendidas como protagonistas de su propia historia, y porque
no afirmar que la narrativa de ellas registrada en el libro de Rut nos
permite declarar que el migrante es un sujeto social y, por eso, no
es posible negarle el derecho de existir y de pensar (FT, 15).
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Una historia de mujeres migrantes

En la Biblia hebrea el libro de Rut se encuentra en la division
denominada de Escritos y era leido en el dia de Pentecostés, la
[lamada fiesta de la cosecha, en la que se celebraba el don de
la ley. Sin embargo, en la Biblia cristiana se encuentra entre los
[lamados Libros Histéricos, porque narra una historia del tiempo de
los jueces y explica el origen del rey David. Aunque en su inicio el
libro haga referencia al “tiempo de los jueces”, muy posiblemente
fue escrito alrededor del ano 450 a.C., es decir, después del fin del
exilio de Babilonia.

El libro de Rut deja transparentar en su narrativa una situacion
de conflicto en que el pueblo vivia. La situacién conflictiva podria
ser asi percibida en el analisis de Marques:

La historia de Rut evoca memorias sobre la trayectoria del
pueblo judio. Al principio registra unasituacién de hambruna
en Juda. Algunas familias que poseian recursos emigraron a
paises vecinos. Una de ellas estaba compuesta por la pareja
formada por Elimélek y Noemi y sus dos hijos; ellos fueron a
Moab, donde se establecieron como residentes extranjeros,
con derechos vy privilegios. Sin embargo, después de cierto
tiempo Elimélek murio. Los hijos se casaron con mujeres de
la region y, poco después, también fallecieron, dejando tres
mujeres viudas. Noemi, ya anciana y en tierra extranjera, se
hizo responsable de la familia (2009, p. 67).

Sin embargo, es necesario tener conciencia de que los
conflictos aparecen entre lineas y, por eso, es necesario localizarlos
y unirlos:

a) Los problemas del pueblo que se presentan como hambre
(“hubo hambre en el pais” — 1,1), migracién (“y se
pusieron en camino, para volver a la tierra de Juda” — 1,7),
imposibilidad de una viuda sin hijos mantener su tierra
(“Noemi, que ha vuelto de los campos de Moab, vende la
parcela de campo de nuestro hermano Elimélek” — 4,3);
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b) La sociedad retratada en el libro era una sociedad agraria
(1,22). La tierra era objeto de negocios vy, asi, podia ser
comprada o vendida (4,3);

c) Lacélulabasicadeestasociedad erael clan, es decir, lagran
familia patriarcal. Pero, al parecer, el clan no funcionaba
como debia y pasaba por un proceso de desintegracion.
En consecuencia, no favorecia el compartir y la fraternidad
y mucho menos defendia los derechos de cada uno de sus
miembros. Las consecuencias de tan fuerte desintegracion
pueden ser asi observadas: habia pobres y ricos en el
mismo clan (3,10); habia grandes (2,3) y pequeios
(4,3) propietarios de tierra, siendo que los pequeinos
eran obligados a vender sus tierras cuando estaban en
precariedad; habia pobres, viudas y extranjeros que, para
poder vivir, recurrian al derecho que les correspondia por
ley de espigar en la tierra de los otros (2,2). Sin embargo,
el ejercicio de este derecho dependia en gran medida del
favor o de la simpatia del propietario de la tierra.

Se percibe que la situacion era demasiado complicada. Pero
dos problemas eran basicos y estaban en el origen de los otros: a)
el problema de la tierra. Algunas personas perdian lo poco de tierra
que tenian, en detrimento de otras que aumentaban sus latifundios;
b) el problema de la familia, pues con la desintegracion del clan, las
familias quedaban sin defensa, eran obligadas a emigrar en épocas
de hambre y también eran incapaces de defender la posesion de
su tierra. La tierra es un tema central en las Sagradas Escrituras. Y
cuando se habla en tierra, estamos ante una afirmacion histérica,
tangible y en la que se construye la vida.

Latierraes fuente de vida para los campesinos que se relacionan
con ella, asi como fuente primera y ultima de supervivencia.
Indica, por tanto, no solo un registro histérico y una pertenencia
a la historia, sino que, en consecuencia, produce una teologia en
la que la tierra se presenta y se afirma como don de Dios vy, por
eso mismo, no negociable. Sin embargo, la tierra como don de
Dios no resiste a velocidad que es impuesta por el poder politico
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y econémico. Se cambia, con el advenimiento de la monarquia,
no solo la relacion econémica con la tierra, sino también su color
teoldgico que la acercaba a Dios. Schwantes (1990, p. 7) subraya
la importancia teoldgica de la tierra en la Biblia:

El tema de la tierra estd en todo de la Biblia. Marca cada
una de sus paginas, de sus historias. El éxodo de los hebreos
de Egipto —este evento central en el Antiguo Testamento—
es una forma de lucha por la tierra. La crucifixion de Jesus
de Nazaret —este acontecimiento principal del Nuevo
Testamento— expresa la lucha por la tierra. Afirma el terror
de los duenos del templo, de las tierras y del imperio contra
los empobrecidos, las mujeres, los enfermos, los nifos.

La tierra en la Biblia trae un sentido de lugar porque en ella se
encuentra una categoria primaria de la fe. Después de todo, en ella
podemos encontrar significados historicos que guian el proyecto a
ser vivido. Lugar de vida y de liberacion, en la tierra se respira la
libertad y la autonomia de aquellos que en ella viven. El pueblo
de Dios es, por tanto, un pueblo de la tierra. Un pueblo Ilamado
a vivir el proyecto de Dios de forma bien localizable. Hay, en ese
sentido, la valorizacion de la historia y el deseo de vivirla bien.
La alienacion, en ese momento, no se presenta como una opcion.
En la historia, y desde la tierra, se vive el proyecto de Dios y sus
relaciones interpersonales inclusivas, solidarias y fraternas. Asi, si
la tierra es don de Dios, residir en una tierra controlada por otra
persona, puede ser considerado, vivir una existencia problematica.

En palabras de Brueggemann (1986, p. 73):

La tierra, para Israel, es un don. Un don de Yahveh, que
vincula a Israel en nuevos modos con el dador. Israel estaba
seguro de que no aceptaba la tierra ni por el poder, ni por
estratagema, sino porque Yahveh habia dicho una palabra y
habia actuado para mantener la palabra.

Asi, es posible afirmar que la tierra no era comprendida como
un objeto para ser tomado y ocupado. Con la tierra se construia y se
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constituia una relacion. Por eso la tierra como don, es decir, como
regalo, es contrastada en el texto biblico con la tierra que genera
violencia y coaccion. La tierra que genera violencia es, justamente,
la negacion del proyecto de Dios.

También hay en las narrativas del libro de Rut una geografia
pedagogica que siempre lleva al lector al centro de la historia. En
todos los capitulos el retorno es para la tierra, la casa, la familia.
Veamos solo dos ejemplos: a) Rut sale de casa junto con Noemi
(3,3), va hasta el terrero vy, al final, vuelve para la casa de Noemi
(3,6); b) Booz sale de casa y va hasta la puerta de la ciudad (4,1) vy,
al final, vuelve a la casa (4,11-12). Las personas siempre vuelven al
punto de partida. Se trata de una geografia que recuerda el pan, la
tierra y la familia. Hay un movimiento de migracion muy claro en
el libro de Rut que se caracteriza como un movimiento en defensa
de la tierra, de la descendencia y del alimento. El migrante, por
lo tanto, se pone en movimiento para asumir su autonomia y
presentarse como sujeto social y politico de su propia historia.

Se trata, posiblemente, de una imagen instigadora del pueblo
migrante, de ayer como de hoy, es decir, pueblo hambriento, sin
pan; pueblo errante, sin tierra; pueblo disperso, sin familia y sin
futuro. Sin embargo, es a partir de esa situacion de muerte que la
vida va a brotar. La tierra parece seca, pero si miramos con cuidado,
veremos que tiene agua por debajo y, por lo tanto, encontramos
senal de vida. Lo diferente jamas puede ser considerado un intruso,
como si fuera un cuerpo extraiio a la sociedad. Por el contrario,
deberia extenderse a él un gesto de amor que traspasa las barreras
geogréficas. La percepcion de Gide (2021, p. 20) nos ayuda a
reflexionar bien:

Se destaca, en primer lugar, el desafio de las fronteras y el
problema de la migracién, que deberia ser enfrentado con
la ampliacién del concepto de ciudadania, basandolo en
la igualdad de los derechos y deberes, sin prestarse a usos
discriminatorios. Los migrantes necesitan ser acogidos como
don, pues pueden contribuir con los valores de su cultura,
al mismo tiempo que acogen los valores de la cultura que
los acoge.
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Resumiendo las informaciones presentes en las narrativas
del libro de Rut, se percibe una situaciéon de muerte: el hambre
fuerza a toda una familia a emigrar hacia una tierra extranjera; el
marido muere; los dos hijos se casan con mujeres extranjeras vy,
posteriormente, mueren vy, al final, queda la mujer sin marido y sin
hijos, con dos nueras, fuera de casa y en una tierra extranjera.

3 Deseos infinitos que niegan la realidad

Cuando la vida esta desestructurada hay que tomar accion.
Aquellos que temen permanecer parados e indiferentes, son
atropellados porlas situaciones que contradicen lavida. Amar, cuidar
y solidarizarse con el otro son condiciones basicas de existencia
en comunidad. Sin embargo, la tendencia del ser humano —y por
qué no hablar de la tendencia de la sociedad contemporanea— va
en direccion diametralmente opuesta. Nos concentramos mucho
mas en nuestras necesidades y/o deseos que en ver a alguien que
vive sub humanamente; crea una especie de molestia y verdadera
perturbacién porque no se desea llenar el tiempo propio y caro con
la culpa de los problemas ajenos.

El pensamiento econémico neoliberal contemporaneo esta
basado en el concepto de deseos y no de necesidades. Por eso,
lo que motivaria el consumo no seria la busqueda del bienestar,
sino la posibilidad de vencer a un competidor, es decir, en las
relaciones delimitadas por el mercado, el otro es transformado en
un sujeto a ser vencido y, por lo tanto, un enemigo. En cierto modo,
en una era de excesos como la que estamos viviendo, el dinero no
satisface a las personas. Se vive una época en que se supone que el
ser humano no tiene necesidades, sino inicamente deseos. Asi, la
discusién deja de ser acerca de las necesidades basicas y diarias de
la supervivencia y pasa para consideraciones subjetivas. El suefio
de vivir con calidad, que implica una superacion de una vida de
carencia, sufrimiento y caos, es rebajado al deseo de posesion de
mercancias y del cumplimiento de los patrones de consumo que
imponen la propia sociedad de consumo y el mercado. David Lyon
(1998, p. 88) observa al respecto:
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La television y la cultura de consumo pertenecen a la
misma clase, aunque es un error atribuir a la primera un
simple estado causal. Han crecido simbidticamente desde
la Segunda Guerra Mundial. Como Baudrillard sugiere, el
posmoderno se separa de lo moderno cuando la produccion
de demanda —de los consumidores— se vuelve central. Y la
TV tiene todo que ver con la produccion de necesidades
y de deseos, la movilizacion del deseo y de la fantasia, de
la politica de distraccién. Los objetos de consumo son en
realidad un sistema de senales que diferencia a la poblacion.

La sociedad denominada insatisfecha es un espacio geografico
donde impera el dogma de lo que es util y, por eso, un espacio
donde los 6rdenes sociales y las personas se han vuelto contingentes.
Asi, el hombre y la mujer pueden existir como también no existir,
conforme a su patrén de utilidad, siempre que las relaciones
de reciprocidad pasen a dar lugar a las relaciones de exclusion
de la vida social, es decir, cuando el mercado pasa a ser visto
como una institucién social reguladora de las demés relaciones.
En consecuencia, relega a la marginalizacién las relaciones de
reciprocidad y/o de solidaridad.

Rossi (2002), en ese sentido, afirma que la vida cotidiana pas6
a ser llenada en todos sus espacios por el mercado y, por cuenta de
eso, la produccion dejo de ser regida por las necesidades humanas
y paso a ser regida por los deseos insaciables del mercado. Sin
embargo, se hace necesario un andlisis mas cercano de los términos
que estamos utilizando: deseos y necesidades, pues hay una
relacion intrinseca entre ellos. ;Compartirian deseos y necesidades
del mismo campo semantico?

Julio de Santa Ana busco historiar la génesis de la satisfaccion
de los deseos y de las necesidades. Dice él que de los siglos XII al
XIX fue una época en que el espiritu burgués busco la autonomia
y, por lo tanto, acabo por posicionarse contrariamente al estilo de
vida que se repetia incansablemente y que llevaba al individuo a
contentarse en ganar lo necesario para sobrevivir. No obstante, el
burgués paso a buscar esa superacién. No importaba solamente
vivir, seria necesario vivir bien:
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formada bajo las ensefanzas del calvinismo, la burguesia
holandesa se notabiliz6 inicialmente por su austeridad. Al
percibir que tenia el poder del dinero, la fuerza de la riqueza
sustituy6 la contencion por la extravagancia, disponiéndose
a pagar fortunas, por ejemplo, para importar de Turquia los
primeros tulipanes (Ana, 1989, p. 79).

El consumismo adquiere una condicion social completamente
nueva. Pero ;cudles son las posibles consecuencias para estilos
de vida, o para valores como solidaridad, identidad o esperanza?
sEstarifamos, de hecho, sucumbidos e inmersos en una sociedad
de consumo, donde todo es exhibicion, espectaculo y la imagen
publica es absoluta? El consumismo y el consumo indican que, de
hecho, somos lo que consumimos (aquello que podemos comprar).

Al comentar este tema, Jung Mo Sung nos muestra que “las
teorias econémicas liberales y neoliberales y la produccion de las
empresas privadas estan pensadas en términos de satisfaccion de
los deseos de los consumidores”; y anade: “solo que estos deseos se
presentan también como necesidades” (1998, p. 48). La confusion,
por tanto, se instala precisamente porque se apaga el concepto
de necesidades humanas. Las necesidades —tales como comida,
bebida, hogar, salud- dejan de ser discutidas y analizadas. La
realidad objetiva y concreta abre espacio y da lugar a la produccién
de deseos ilimitados.

4 La solidaridad marca la diferencia

La situacion de Noemi, Rut y Orpa no es realmente buena v,
podriamos decir, una situacién marcada por la tragedia recurrente:
son viudas, pobres y marginadas. Y frente a la tragedia que se hace
presente, es necesaria una actitud que, en la narrativa biblica, surge
con fuerza en una palabra que ocurre doce veces. Se trata de la
palabra “volver” que en hebreo (shub) significa volver al lugar de
donde se partié. ;Pero volver a donde?

Para Rut y Orpa volver significaba regresar a la casa de la
madre y permanecer en Moab. Y para Noemi significaba salir de
Moab vy regresar a su tierra natal en busca de Dios y de pan. Segun
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Luza (2021, p. 28), “volver” significa “rehacer el pacto con Dios,
buscar una vida mejor y garantizar la descendencia”.

Pero no basta con pensar en volver. Noemi permanecio en
Moab durante diez afos y solo después de ese periodo es que el
“volver” encontré eco en su corazén. Cuando te detienes, la vida
no cambia.

Después de diez afios Noemi se levanta (1,6). Finalmente, dejo
atras el letargo y comenzo6 a caminar, iniciando la reconstruccion
de su vida y de su futuro. Se percibe por el texto que el cambio que
la hizo volver fue provocado por la buena noticia recibida, o sea,
“Yahveh habia visitado a su Pueblo y led aba pan” (1,6).

La expresion “Dios visito a su pueblo” es de mucha importancia
en el Antiguo Testamento y, posiblemente, recordaba la liberacion
de Egipto —“El Pueblo creyd, y al oir que Yahveh habia visitado a
los israelitas y habia visto su afliccion, se postraron y adoraron” (Ex
4,31). Es como si dijéramos que un nuevo éxodo estaba surgiendo,
porque Dios sigue visitando y ofreciendo liberacion a los mas
débiles, pobres y vulnerables.

De esta forma, se percibe que la fe en Dios y el deseo de
pan, cuando ligados entre si, hacen que el pueblo se levante e
inicie la caminata. La nocion de solidaridad es fundamental para
comprender el libro de Rut. La percepcién de Luza (2021, p. 27)
es lapidar: “El libro propone la solidaridad, la recuperaciéon de la
familia y del clan como elementos bésicos en la reconstruccién del
paifs”.

5 Pésimas calificaciones

Las tres mujeres que inician la caminata no poseen buenas
calificaciones. Podriamos incluso cuestionar lo que estarian
haciendo en la Biblia. Después de todo, solo Noemi pertenece
al pueblo de Dios y las otras dos —Rut y Orpa— son extranjeras y
poseen otra religion. No podemos dejar pasar desapercibido que
Moab era el principal enemigo de Israel en el lado este del Jordan
(Nm 22,1-24,5). jAdemas, eran personas sin voz y sin tiempo en la
sociedad de aquel tiempo, pues eran pobres, viudas, extranjeras y
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mujeres! Noemi, por ejemplo, puede ser pensada como la imagen
de un pueblo sufrido pues, segiin Luza (2021, p. 29), ella es “una
mujer sin hijos, sin futuro y sin heredero”. E Marques (2009, p. 67)
refuerza la cuestion:

En una sociedad patriarcal, la supervivencia de una mujer
viuda y sin hijos era dificil. La situacién se complicaba, pues,
eran dos mujeres y una de ellas extranjera. La presencia de
Rut ni siquiera fue notada por las mujeres. Ademas de ser
viuda y sin hijos, era moabita, un pueblo que era hostilizado
por los judios (Dt 23,4).

Ungrupo pequeno que podriasercompletamente descalificado.
Dificilmente alguien se uniria a ellas para iniciar la reconstruccién
de un pueblo o de un proyecto de vida. ;Quién osaria? ;Solo Dios!
El grupo puede ser pequeno y débil, pero esta el cemento que los
une y les da fuerza, es decir, la pobreza, la vulnerabilidad y el
deseo de estar donde Dios hace la visita a su pueblo. Asi, a partir de
los débiles y marginados comienza la accion del pueblo asi como
de Dios mismo.

Pero en la caminata hacia la reconstruccion del pueblo y de
la vida hay obstaculos. No todo es un lecho de rosas y un cielo
limpio. Frente a las crisis que infunden miedo, la voluntad de
desistir es grande. El miedo es el mayor enemigo en la lucha por la
reconstruccién de la vida.

Y Noemi advierte a las dos nueras de las posibles espinas. La
propia compania de Noemi ya es un indicativo de un futuro sin
marido y sin hijos (1,1). Si las nueras dejan de caminar en los pasos
de Noemi, posiblemente ellas tendran casa, descanso y marido
(1,9). Sera necesario decidir y hacer una eleccion: jla comodidad
de la casa de los padres o la osadia de caminar con fe!

Aunque Noemi vislumbra la posible llegada de la noche
oscura del alma, orienta de forma clara a las nueras, ella misma
vive confusa. Se considera una mujer fracasada, incapaz de resolver
el problema de sus nueras (1,11-13). Considera que la mano de
Dios pesa sobre ella 'y que es Dios quien la hace sufrir tanto (1,21).
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Sin embargo, a pesar de todas las crisis internas y externas, Noemf
continGia caminando. ;De donde viene tanta fuerza y resiliencia?
Es que la esperanza de Noemi esta basada en una fe que ve en la
oscuridad. Yahvé, el Dios de Noemi, es mayor que los problemas
de Noemi. Por eso ella no desiste de la lucha y genera esperanza
mientras camina, a pesar de las crisis.

La marcha para la reconstruccion del pueblo es dura vy
exigente. Y el grupo que ya era reducido sufre una baja. Orpa,
que significa “espalda”, decide seguir otro proyecto. Ella opta
por la casa de los padres y asi da la espalda al proyecto de Dios,
abandonando a Noemi y Rut. Y Rut, que significa “amiga”, por
su parte, permanece junto a Noemi. Literalmente, podemos decir
que Rut quedé aferrada a Noemi y al proyecto de Dios. Rut hizo
una eleccion y corre el riesgo de quedarse sin marido, sin hijo, sin
descanso, sin casa y sin pan.

Tres mujeres inician la caminata. Una da la espalda y otra es
amiga. Rut estd determinada a resistir en medio del dolor y de nada
sirve que Noemi insista para que ella desista: “Donde tu vayas, yo
iré. Tu pueblo sera mi pueblo y tu Dios sera mi Dios” (Rut 1,16). El
compromiso de Rut es radical en todos los sentidos. Realmente ella
esta pegada a Noemi, a su pueblo y a su Dios.

La decision de Rut, ella misma fragilizada por la tragedia de
la vida, nos remite a una hermosa percepcion del Papa Francisco
en su enciclica Fratelli Tutti: “Nos hace falta reconocer la tentacién
que nos circunda de desentendernos de los demas; especialmente
de los mas débiles. Digamoslo, hemos crecido en muchos aspectos,
aunque somos analfabetos en acompanar, cuidar y sostener a los
mas fragiles” (n. 64). Y ainade que es posible reconocer los sintomas
de una sociedad enferma cuando “busca construirse de espaldas
al dolor” (n. 65). El miedo no tuvo la ultima palabra en la vida de
Rut y, precisamente por eso, él no privé a Rut del deseo y de la
capacidad de encontrar al otro y, de hecho, de encontrarse desde
el momento en que se encontré con Noemi.

Iniciada en los campos de Moab, la vuelta de las dos viudas
en busca de Dios y de pan termina con la llegada a Belén —la casa
del pan- al comienzo de la cosecha, un tiempo de abundancia, de
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promesa y de pan. La espiritualidad de resistencia y de la busqueda
de supervivencia gana espacio en la vida de las dos mujeres. Ellas
no piensan la espiritualidad desvinculada del suelo de la vida vy,
por eso, es posible decir que la fe posee una dimensién publica. Se
trata, por tanto, de una espiritualidad encarnaday que responde a las
grandes y complejas cuestiones de la realidad que, habitualmente,
se presenta en forma de tragedia para el pueblo pobre.

6 Derecho de los pobres

Al principio vemos a Rut recogiendo lo que sobra de la
cosecha. Esto era posible en la época, porque recoger las sobras
de la cosecha era un derecho de los pobres y de los extranjeros.
De hecho, era un derecho que mantenia vivo el ideal de la alianza
—“no deberia haber ningin pobre junto a ti, porque Yahveh te
otorgara su bendicién en la tierra que Yahveh tu Dios te da en
herencia para que la poseas” (Dt 15,4). También es importante
recordar lo que la ley decia: “Cuando siegues la mies en tu campo,
si dejas en él olvidada una gavilla, no volveras a buscarla. Seré para
el forastero, el huérfano y la viuda” (Dt 24,19). Luza (2021, p. 29)
hace la siguiente complementacién:

Los pobres tenian derecho a la ley del espigar, dependiendo
de la buena voluntad del dueio del campo. La ley del espigar
permitia a los pobres —migrantes, extranjeros, huérfanos y
viudas— cosechar las sobras en los campos, para que asi no
les faltara comida en la mesa.

Rut conocia su derecho de pobre e hizo uso de él (“déjame
ir al campo a espigar” 2,2). Debemos darnos cuenta de que era
un derecho dado por Dios mismo a todos aquellos que vivian de
forma subhumana. jLos pobres tienen derechos! De esa forma, a
partir del derecho de los pobres, seria posible cuestionar y anular
cualquier posibilidad que ratificase que “fuera del mercado no
hay salvacién”. Es necesario afirmar y reafirmar diariamente que
la dignidad del ser humano es innegociable y no puede someterse
a los criterios de libertad y eficiencia del mercado. Creo que no
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es posible sobrevalorar las libertades denominadas individuales y
dejar de lado la situacion de los mas fragiles de una sociedad.

El libro de Rut nacié de los grupos que se organizaron
para sobrevivir ante dias malos. Y una de las estrategias para la
supervivencia era la relectura y actualizacion de las antiguas leyes,
como la de la respiga, la del rescate y la del levirato. El objetivo
era proteger a las mujeres extranjeras, defendiendo la justicia y la
solidaridad como valores fundamentales de la reconstruccion del
pueblo. Las dos primeras leyes protegian a las personas pobres; la
ley del rescate impedia también que las tierras cambiaran de dueno
y la ley del levirato impedia que las familias desaparecieran por
falta de descendientes.

7 Booz, el juez esperado

Mientras Rut recoge las sobras (y el pueblo pobre siempre vive
de las sobras), Booz aparecera como alguien que es fiel al ideal
de la alianza. El respeta el derecho de los pobres y permite que
Rut recoja espigas (2,8-9), acoge a la viuda extranjera (2,10-12) e
incluso llega a compartir con ella sus bienes (2,14-16). Booz entra
en la historia como si fuera el juez esperado. Marques es precisa
en la explicacién:

El aviso de Booz revela que las mujeres y los hombres, con
funciones diferentes, trabajan juntos en el campo. Y deja
entrever que ellas eran blanco de violencia. Booz acoge a
Rut y le garantiza agua y proteccion. Demostrando gratitud,
“Cayé ella sobre su rostro y se postré en tierra y le dijo:
;Como he hallado gracia a tus ojos para que te fijes en mi,
que no soy mas que una extranjera?” (Rut 2,10). Rut se
presenta como una nokri, expresion que designa a alguien
con una posicién social inferior a la de ger —residente
extranjero. Ningun derecho estaba asegurado para el nokrf,
ni siquiera la residencia (2009, p. 68).

Sin embargo, Booz, al ver a Rut cosechando espigas, hace una
pregunta que revela algo de la sociedad de la época: “;De quién es
esta muchacha?” (2,5). Una pregunta que revela la situacion inferior
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a la que la mujer habia sido reducida. Aparece como propiedad de
alguien y no como teniendo valor en si misma. El analisis de Luza
(2021, p. 29) facilita la comprension:

Booz desea saber mas acerca de la muchacha que esta
espigando en sus campos. El no pregunta “quién es”, sino
“de quién es”. Ese “de quién” o “a quién pertenece” (Rut
2,5) revela que en Oriente la mujer pertenecia a alguien:
padre, marido, hermano o senor. Ella era propiedad de
alguien. Rut encuentra en Booz un hombre comprensivo
que le da permiso para quedarse con sus empleadas. La
protege y la trata de forma especial. El versiculo 2,22 da a
entender que las mujeres que espigaban podian sufrir algin
tipo de violencia fisica, verbal o sexual. Por eso, la alerta de
Noemf para con Rut.

Booz entra en escena para resolver el problema del pueblo.
Por su fuerza el problema seria resuelto. ;Pero qué problemas? El
va a dar pan al pobre (2,14-17), va a garantizar la posesion de la
tierra a la familia de Noemi (4,9-10) y va a engendrar un hijo (4,13).
La accién de Booz, en estos casos, recuerda la accion de Yahvé, el
Dios del pueblo. Era la esperanza y un futuro todo nuevo lo que se
anunciaba.

La narracién del libro de Rut concluye presentando el reverso
de la medalla: el nacimiento de un nifio que nace de la voluntad
de dos viudas pobres de volver a la tierra nace de la voluntad de
buscar pan y de sobrevivir. Un nino que encarna las esperanzas de
todo un pueblo pobre. Por eso, quien da el nombre al nifio no es
la familia -Booz, Rut o Noemi- sino, si, el pueblo de la calle “Las
vecinas le pusieron un nombre diciendo: Le ha nacido un hijo a
Noemi y le [lamaron Obed” (4,17).

Obed significa siervo, un nifo que nacié de servidoras del
pueblo. Nacié de Rut que sirvio a Noemi; nacié de Booz que sirvié
a las viudas. El naci6 para servir. Servir al pueblo para que todos
tengan pan, familia y tierra. Nacié de mujer pobre y migrante,
engendrado en las entranas del pueblo.
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Dios estaba al lado de Noemi y Rut en la dura caminata que
hicieron. Lo que las orientaba para no perder el rumbo, como una
brajula, era: el deseo de pan en medio del hambre, la falta de
familia para protegerse unos a otros y la posesién de la tierra como
derecho de todos los pobres.

Consideraciones finales

Quizas el gran desafio que nos corresponde seria el de
promover la migracién no de personas, sino de recursos para los
pueblos hambrientos y desplazados. Por eso, es saludable recuperar
las palabras de Juan Pablo Il cuando afirmo:

Sobre todo serd necesario abandonar una mentalidad que
considera a los pobres —personas y pueblos— como un fardo
o como molestos e importunos, avidos de consumir lo que
otros han producido. La promocién de los pobres es una
gran ocasion para el crecimiento moral, cultural e incluso
economico de la humanidad entera (CA, p. 28).

El Papa Francisco, en la Fratelli Tutti, nos indica cuatro verbos
y, por lo tanto, acciones necesarias con relacion a los migrantes:
“Nuestros esfuerzos ante las personas migrantes que llegan pueden
resumirse en cuatro verbos: acoger, proteger, promover e integrar”
(n. 129). ;Y por qué no decir que la teologia biblica nos autoriza a
afirmar que Dios es el primero que migra dentro de un mundo que
es pobre, dividido y marcado por la violencia? Desde el lugar mas
oscuro de la historia, la esclavitud de Egipto, el Dios migrante y de
la vida desea revelar esperanza para todos los que experimentan el
dolor como alimento diario.

Al desplazarse de los cielos y revelarse a los esclavos
vulnerables en Egipto (Ex 3,7-10), la teologia biblica nos dice que
cruzar fronteras es central para la creaciéon de una sociedad mas
justa: acogiendo, protegiendo, promoviendo e integrando.
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INMIGRANTE CON DIOS
Una autocomprension
de quien reza en los Salmo

Matthias Grenzer

Introduccion

Los Salmos, libro biblico formado por ciento cincuenta
oraciones poéticas, acogen a los personajes del “inmigrante
(73)” (Sal 39,13; 94,6; 119,19; 146,9), del “residente forastero
( 2win)” (Sal 39,13) y/o del “extranjero ("33 )” (Sal 69,9), asi como
la experiencia de “migrar (*723 )” (Sal 5,5; 15,1; 61,5; 105,12.23;
120,5). Asi, el orante en ellos presente, al dialogar con Dios, apunta
doce veces, de forma directa, al ser humano como quien migra y
necesita hospedarse en suelo extranjero. Mas aun, se trata de una
experiencia que, hecha en la propia vida o presenciada en la vida
de otras personas, se hace fundamental para la autocomprensién
de quien reza en los Salmos y, con eso, para la comprension mas
auténtica de Dios.

Se recuerde inicialmente que la Biblia hebrea acoge al ser
humano como quien se muda de un lugar a otro. Esto ya se aplica
a las narrativas sobre los origenes de la humanidad en Gn 1-11:
véase “la expulsion de la primera pareja del paraiso” (Gn 3,23),
Cain, que después de haber matado a su hermano, se convierte
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en un errante y fugitivo sobre la tierra (Gn 4,12), “la salvacion
de la familia de Noé en un barco de rescate” (Gn 8,4) o “la
dispersion de la humanidad sobre la faz de la tierra después de la
construccion de la torre de Babel” (Gn 11,8), siendo que “Dios, en
cada situacion, provoca activamente la migracién, reaccionando a
un comportamiento humano problematico” (Markl, 2020, p. 84).
Luego, Israel busca a sus origenes entre aquellos que necesitan
migrar. Asi, los patriarcas son presentados como pastores que,
en el curso del segundo milenio antes de Cristo, transmigran en
el ambito del Oriente Proximo. De forma ejemplar, Abraham
(Gn 11,27-25,10) es un inmigrante bendecido en las tierras de
Canaan (Grenzer, 2007). Sin embargo, como este ultimo, los
miembros de las cuatro generaciones del clan patriarcal, siempre
de nuevo, migran. Solo lsaac, en sus migraciones, no sale del
espacio geografico de las tierras de Canaan. Abraham, Jacob y los
hijos de Jacob, por su parte, ora se encuentran en Mesopotamia,
ora en Egipto, superando distancias de cientos de kilometros y
conviviendo con quienes pertenecen a otras culturas.

También Moisés llega a migrar en diversos momentos de
su trayectoria. En Ex 2,15-22, se convierte en inmigrante en
Madian (Grenzer, 2015). Posteriormente a ese exilio, en Ex 4,18-
20, él vuelve, con su familia, a Egipto, una sociedad en conflicto
(Grenzer; Suzuki, 2016). Finalmente, lidera la salida de los hebreos
de Egipto, es decir, el éxodo, narrado en los Gltimos cuatro libros
del Pentateuco. Se trata de un proyecto que resulta en un largo
proceso de migraciéon. En este caso el Pueblo hebreo, y con él
una “muchedumbre abigarrada” (Ex 12,38), sale fisicamente de la
sociedad opresiva, atraviesa el desierto y llega a la tierra prometida,
para alli, en tierras nuevas, construir una sociedad alternativa, mas
fraterna, mas justa y mas igualitaria. Ademas, este mismo pueblo
tiene la tarea de no olvidar jamas tales experiencias migratorias. Por
el contrario, al traer las primicias de los frutos de la tierra al templo,
el israeli esta llamado a cultivar la memoria de esos origenes con
las siguientes palabras: “Mi padre era un arameo errante” (Dt 26,5).

Mas auin, con el evento del éxodo, nace un proyecto juridico
que busca transformar tal experiencia migratoria en proyecto de
ley. Segun el Pentateuco, pues, la liberacion de Egipto vista como
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resultado de la actuacion graciosa del Senor, Dios de Israel, resulta
en conjuntos de leyes que, en diversos momentos de la obra
literaria, interrumpen las narrativas. Y las formulaciones juridicas en
cuestion revelan cuanto el legislador israeli, en diversos momentos,
se preocupa por los inmigrantes, siendo que estos ultimos, con
las viudas y los huérfanos, se convierten en los representantes de
todas las personas amenazadas en su supervivencia y, por lo tanto,
merecedoras de ayuda. En el caso, la formulacién juridica en Lv
19,33-34 hasta ordena, en forma de un mandamiento de Dios
transmitido por Moisés, “amar el inmigrante” (Grenzer, 2017).

Pero la Biblia hebrea no apunta al migrante solo en las
narrativas, en las formulaciones juridicas y/o en los discursos
proféticos, siendo que también los profetas, en el curso de la historia,
nuevamente, se muestran atentos a las migraciones, deportaciones
violentas y/o comportamientos delictivos hacia el inmigrante (Is
14,1; Jr 7,6; 22,3; Ez 22,7.29; Zac 7,10; Mal 3,5). Ademas, a su
vez, el inmigrante también forma parte de las oraciones. Es decir, al
dialogar con Dios, el orante, de forma ejemplar en los Salmos, no se
olvida del inmigrante. Por el contrario, quien reza, aparentemente,
hasta replantea su relacion con Dios a partir de la experiencia de
quien migra.

En vista de esta hipédtesis, la investigacion aqui presentada
revisa los Salmos con las siguientes preguntas: (a) ;Cuales son las
experiencias migratorias recordadas en estas oraciones biblicas? (b)
;Qué se imagina acerca de la actitud de Dios hacia el inmigrante?
(c) ;Cuales son las consecuencias de estas reflexiones en vista de la
autocomprensién de quien reza? En fin, se imagina que los modelos
salmicos de fe y de comportamiento contintian ofreciendo una
sabiduria impar, capaz de enriquecer, ain hoy, las oraciones de la
humanidad y, con ello, las conciencias y los comportamientos de
las personas.

1 Experiencias migratorias

El orante en los Salmos llega a acoger diversos momentos
marcantes de la historia de su pueblo. Estos, a su vez, involucran
experiencias de migracion.
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1.1 En Canaan

El Sal 105 cultiva la memoria de los patriarcas “Abraham”
(v. 9), “Isaac” (v. 9) y “Jacob” (v. 10), recordando cémo estaban
acompanados por la “alianza” (v. 8.10), la “palabra” (v. 8) y/o un
“juramento” (v. 9) de su Dios. Les valia, en vista de sus migraciones,
sobre todo el siguiente dicho divino: “Yo te daré la tierra de
Canaan!” (v. 8-11). Se trata, en principio, de la conviccién de todos
los migrantes: la tierra me es puesta a disposicién por Dios, una vez
que de ella dependo para sobrevivir; y, si hay en ella moradores
nativos, que éstos, entonces, me cedan espacio junto a ellos,
desistiendo, con relacion a la tierra, de la propiedad exclusiva y/o
excluyente.

E consecuencia, al acoger a los patriarcas como personajes
paradigmaticos, Sal 105 contempla sus dificultades “en la tierra
de Canaan” (v. 11). Eran “mortales de numero reducido” (v.
12a), es decir, “solo unos pocos e inmigrantes ( 0°73)” (v. 12b).
Nuevamente, la experiencia de ser minoria es comun a quien, como
inmigrante, se encuentra en medio de otro pueblo. En el caso de los
patriarcas, aparentemente, el Sal 105 apunta a las ciudades-estados
de los cananeos en el segundo milenio antes de Cristo, donde los
primeros “iban de nacién en nacién, desde un reino a otro pueblo”
(v. 13). Conforme a las narraciones en el libro del Génesis, pues,
Abraham, Isaac y Jacob buscan su supervivencia en el campo como
quien, cual pastor transmigrante, trabaja con ganado pequeno. Aun
asi, existe proximidad a los centros urbanos dominados por los
cananeos. Mas aun, ocurren intercambios e interdependencias,
tanto en vista de la supervivencia de los pastores transmigrantes
como para las poblaciones sedentarias en las ciudades fortificadas,
que cultivan las tierras proximas. No obstante, por mas que
productos sean intercambiados y que, después de la cosecha, los
animales de los pastores transmigrantes invadan los campos de los
urbanos para fertilizarlos, siendo que hasta ocurren casamientos
que mezclan las poblaciones diferentes, “los grupos patriarcales”
representan “forasteros errantes en la tierra prometida” (Hossfeld,
2004, p. 298).
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Ante esta situacion de desigualdad, es grande la posibilidad
de que ocurran injusticias y violencias. Sobre todo por encontrarse
en una situacion mas vulnerable, el inmigrante puede sufrir con
su proximidad al nativo. No obstante, el Sal 105 describe a los
patriarcas como sorprendentemente protegidos por su Dios, el
cual “no permitié que un ser humano los explotara y que reprendié
a reyes por causa de ellos: ‘{No toquéis a mis ungidos y no
maltratéis a mis profetas!”” (v. 14-15). Una vez mas, se trata de una
esperanza que, con mayor preocupacion, es fuertemente cultivada
por inmigrantes: tener su integridad fisica garantizada y sentirse
protegido contra la explotacion y los malos tratos.

Resumiendo: los patriarcas, como inmigrantes en la tierra de
Canaan, se convierten en ejemplo de una supervivencia que es
resultado de la bendicion divina. Para el orante en Sal 105, se trata
de una de las “maravillas” realizadas por el Sefor, Dios de Israel.
En vista de ella, todos reciben la siguiente orden: “Meditad!” (v. 2).

1.2 En Egipto

El mismo Sal 105 acoge otra narrativa migratoria (v. 16-23),
esta vez ligada a la historia de José, de sus hermanos y de su padre,
Jacob (Gn 37-50). Se presupone que “las alusiones a los patriarcas
necesitan ser leidas en vista de su doble significado, bien como
referencias a las tradiciones en la Tord, bien como referencias al
momento contemporaneo”, es decir, al tiempo en que el Salmo fue
compuesto, probablemente el periodo del “exilio” babilonico y la
posterior “restauracion” (Berlin, 2008, p. 29).

En cuanto al tema que aqui se aborda, es interesante observar
lo que se narra al principio y al final de la estrofa en cuestién. Todo
comienza con la mirada en una situacion de “hambre”, es decir,
un momento en el que no hay “cualquier sustento de pan” (v. 16).
He aqui una experiencia repetida en Israel, ya que la falta de lluvia,
de modo inmediato, significaba enfrentar una mayor escasez de
alimentos. La solucién, en principio, era descender a Egipto, donde
el rio Nilo, con sus aguas abundantes, muchas veces continuaba
garantizando la produccion de granos en las tierras proximas. En
ese sentido, “durante una hambruna en la tierra, Abram desciende a
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Egipto para estar alli como inmigrante” (Gn 12,10). Y cuando “siete
anos de hambre en todos los paises” (Gn 41,54), incluso en Egipto,
Jacob varias veces envia a sus hijos a Egipto para alli “comprarnos
grano” (Gn 42,2; 43,1-2), ya que la politica y la administracion
del “entendido y sabio” José (Gn 41,39) habian garantizado el
almacenaje de cereales para ese periodo de emergencia. Al final,
Jacob mismo, con toda su familia, se muda a Egipto (Gn 46,5-7),
para alli, en los ultimos “diecisiete anos” de su vida (Gn 47,28),
“hospedarse” y/o “estar como inmigrante” (Gn 47,4). He aqui la
narrativa a la que el Sal 105 alude: “Israel entré en Egipto: Jacob se
convirtié en inmigrante (93 ) en la tierra de Cam” (v. 23).

Es decir, a partir de las narrativas contenidas en sus Sagradas
Escrituras, el pueblo de Dios conoce migraciones motivadas por
la miseria (2Re 8,1). Y el Sal 105 acoge tal memoria como algo a
ser meditado. Sobrevivir a una crisis en tierras extranjeras, siendo
asi que se escapa de una situacion marcada por la miseria, es
hacer experiencia de la providencia divina. Por eso, forma parte
de las “maravillas a ser meditadas” (v. 3), a fin de que el lamento
sea transformado en “gracias” (v. 1), “canto” y “salmo” (v. 2),
“alabanza” y “alegria” (v. 3), apuntando siempre al “SENor” y al “su
santo nombre” (v. 3).

1.3 En Mesek y Quedar

“iAy de mi, porque me converti en inmigrante ( 773 ) en
Mesek, vivi junto a las tiendas de Quedar” (Sal 120,5). Asi reza el
israelita que sube a Jerusalén, para alli, en el santuario, encontrarse
con el Senor, Dios de lIsrael, y, asi, estar en comunién con los
demas peregrinos y con quien forma parte del mismo pueblo. Es
el primero de las quince “cantos de las subidas” (Sal 120-134).
Con esto, ya al inicio de sus oraciones, la experiencia migratoria
cobra importancia en la fe de los peregrinos israelies. Por lo
demas, precisamente al peregrinar, se comprende siempre de
nuevo cuanto espacios geograficos se encuentran acompanados de
connotaciones religiosas.
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Mirando desde el monte Sién, Mesek, como pais y/o territorio,
se encuentra en el extremo norte, es decir, en el sur de la peninsula
anatoliana. Se contempla como “hijo de Jafet” (Gn 10,2; 1Cr 1,5)
y, con eso, gana proximidad a la “tierra de Magog”, siendo que
el “principe” de ella, Gog, es decir, “el representante mitico de
los septentrionales pueblos barbaros” (Dietrich; Arnet, 2013, p.
95), también es la “cabeza de Mesek” (Ez 38,2-3; 39,1). En fin,
Mesek no es un Pueblo semita. Quedar, por su vez, Pueblo semita
contemplado como hijo de Ismael, primogénito de Abraham (Gn
25,13; 1Cr 1,29), “indica una tribu némada en el desierto arabigo,
en el lejano sudeste y/o sur en la entonces vision del mundo de
Israel” (Hossfeld, Zenger, 2008, p. 419). Se imagina un pueblo con
“poder” (Is 21,16), el cual vive en “tiendas” (Cant 1,5) y/o “sitios”
(Is 42,11), formado tanto por “guerreros” que manejan “arcos” (Is
21,16-17) como por “mercaderes” (Ez 27,21), asi como dedicado a
la cria de “ganado pequeno” (Is 60,7).

Sin embargo, Mesek y Quedar, aunque geograficamente
localizables, aparecen con amplias connotaciones simbélicas en el
Sal 120. “Estas regiones representan los extremos septentrionales
y australes de la experiencia de estar exiliado”, es decir, “estar en
peligro y lejos de la presencia salvadora del Sefor” (Prinsloo, 2005,
p. 462). Ademas, son asociados con “belicosidad” y “saqueos
despreciables” (Crow, 1996, p. 36), que tiene que ver con aquellos
que “odian la paz” (v. 6). En fin, “el orante en el Salmo 120", visto
como “personificacion del shalom” y/o de una “paz” que busca
el bienestar general (v. 7), “poéticamente, se ve insertado en un
mundo que lo amenaza de forma integral” (Zenger, 2004, p. 102-
103).

Resumiendo, quien reza en el Sal 120 recuerda al “inmigrante”
(v. 5) como quien, lejos de Siam, se encuentra expuesto a
“combates” violentos y actos hostiles (v. 7). Sin embargo, se trata
de una imagen que bien ilustra lo que le sucede, aparentemente,
dentro de su propia sociedad. No es necesario estar en Mesek o
Quedar para confrontarse con el “labio falso” o la “lengua traidora”
(v. 2). Justamente esa posibilidad de descubrirse como inmigrante
entre los suyos es contemplada atn en otros Salmos.

[l/
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1.4 Junto a los hijos de la madre

En el Sal 69, el orante se describe como alguien de fuera. Ni
se guardan mas relaciones uterinas, es decir, los lazos por haber
nacido del mismo vientre materno. He aqui el lamento de quien en
él reza: “Me converti en un extraio ( 7}3 ) para mis hermanos, y un
extranjero ( *121 ) para los hijos de mi madre” (v. 9).

Se trata de la Unica presencia del vocablo “extranjero” en
el libro de los Salmos. A diferencia del “inmigrante ( 73 )”, que
es un residente permanente y esta integrado en la comunidad
religiosa por ser “receptivo a la religion yahvista (Dt 29,10-11;
31,12)”, los “extranjeros”, sin una presencia constante entre los
nativos, “no gozan de los mismos privilegios (Dt 15,3)” (Lang,
1998, p. 426). Ellos son sobre todo mercaderes visitantes, siendo
que se encuentran protegidos por los ideales de educacién y de
buenas costumbres, los cuales, en principio, superan las barreras
culturales. Por ultimo, en lo que se refiere al extranjero, prevalecen
las relaciones comerciales. En vista del inmigrante, por su parte, se
busca, en principio, la integracion en convivencias marcadas por
una religiosidad que se preocupa con la supervivencia digna del
otro.

Ciertamente, los textos biblicos insisten en ideas que, solo de
forma local, pueden convertirse en practicas reales y/o convivencias
amorosas. Sin embargo, precisamente el idealismo religioso puede
convertirse en algo que separa. He aqui la experiencia de vida
de quien reza en el Sal 69: “Aunque el orante, en principio, se
involucra ejemplarmente en las cosas de Dios y de su casa” (v.
10), “se convierte en objeto de burla y persecucion” (v. 8.11-13);
“incluso de su propia familia, estd completamente aislado” (Oeming,
2010, p. 154). Y, por mas que en esta oracion biblica se oiga la
voz de un “suplicante que, probablemente, pertenecia a aquellos
grupos en la sociedad judaita que, con celo, hacian campaia para
la reconstruccién del templo”, es decir, en el periodo postexilico
en Jerusalén, esta experiencia de vida no se refiere solo al siglo
VI antes de Cristo (Groenewald, 2005, p. 138). Por el contrario,
los ideales religiosos asumidos con autenticidad y radicalidad
provocan extranezas y desconfianzas. Casi de forma inherente,
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[levan al creyente a convertirse en un extranjero para sus propios
hermanos.

Esto vale, en particular, para el contexto en el que ocurren
perversidades absurdas, como, por ejemplo, cuando los
malhechores “matan a una viuda y a un inmigrante (72 ), asesinan
a huérfanos” (Sal 94,6). Son actos violentos contra quien mas se
encuentra amenazado en su supervivencia. En el caso, la triada de
pobres mencionada por el orante llega a representar a todos los
necesitados, siendo que éstos, en vez de explotados y tratados con
brutalidad, deberian ser blanco de proteccion social. Sin embargo,
quien se propone denunciar ese tipo de crimen vy se alzar “contra
los malvados” (v. 16) sera rapidamente hostilizado, en el sentido
de experimentar que los que pervierten “la sangre del inocente”
también “se amotinan contra el alma del justo” (v. 21). Asi, el
inmigrante y quien quiere hacer justicia al inmigrante sufren el
mismo destino. Por eso, la experiencia migratoria, doblemente,
provoca la siguiente pregunta: “;Quién puede ponerse de pie
contra los malhechores?” (v. 16).

2 Experiencias teomigratorias

Por un lado, los Salmos “acompanan la existencia humana” vy,
con ello, también la experiencia migratoria; por otro, “el Salterio
revela la perspectiva de un pueblo que ha experimentado la accién
salvifica del SeNor”, siendo que los momentos de superacién y/o
inversion de la miseria “hacen al salmista y/o al pueblo rendir su
gran alabanza” (Silveira, 2018, p. 46). Con eso, las experiencias
migratorias se vuelven teomigratorias.

2.1 Dios como guardian de los inmigrantes

El orante en Sal 146 transmite la siguiente comprension con
relacion a Dios: “El SeRor guarda a los inmigrantes (2773 )” (v. 9).
El verbo hebreo se flexiona como participio activo. Por lo tanto,
apunta a una accion constante. Es decir, se imagina que Dios
siempre se propone cuidar al inmigrante, en el sentido de que éste
se encuentre bajo la proteccién de Dios. Es decir, la actuacién del
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Senor Dios como “el guardian de la verdad” (v. 6) gana concreciéon
al convertirse en “guardian de los inmigrantes” (v. 9). Y esto dentro
de un movimiento mayor, en el sentido de que Dios atiende a las
personas como “guardian de las almas de sus fieles” (Sal 97,10),
“guardian de los pequenos” (Sal 116,6) y/o “guardian a cuantos le
aman” (Sal 145,20). En vista de esto, el orante incluso conoce la
importancia de que Dios sea un “guardian que no duerme” (Sal
121,3-4).

Segun Sal 146, “el SENoR reina para siempre” (v. 10) no solo
como quien “hizo los cielos, la tierra y el mar” (v. 6), es decir,
como creador de todo, y no solo como “quien hizo el derecho en
favor de los explotados” (v. 7), como legislador que, juridicamente
definido en la Tor4, ofrece a su pueblo un modelo de justicia que
encuentra sus parametros en aquellos que mas se ven amenazados
en su supervivencia, pero también como quien, individualmente,
practica la justicia al dar “el pan a los hambrientos” (v. 7), al abrir
“los ojos a los ciegos” y enderezar “los encorvados” (v. 8) y al
“proteger a los inmigrantes y restablecer huérfano y viuda” (v. 9).
O sea, de acuerdo con la cultura del antiguo Oriente, él asume “la
obligacion de un buen rey” en el sentido de garantizar que “los
miserables tengan sus derechos respetados” y de “cuidar de la
subsistencia digna de ellos” (Hossfeld, Zenger, 2008, p. 821).

En fin, segtn la historia de la salvacién experimentada por
Israel y la cultura religiosa de ella nacida, “los inmigrantes se
encuentran bajo la proteccién divina” (Martin-Achard, 1984, p.
410). En vista de esto, el derecho contenido en la Tora contempla al
Senor Dios como quien “ama al inmigrante” (Dt 10,18). El profeta,
sin embargo, al denunciar los crimenes sociales, ve a Dios como
“testigo” contra aquellos que “inclinan el derecho del inmigrante”
(Mal 3,5). Y el orante acoge a Dios como “guardian del inmigrante”
(Sal 146,9). Mas aun, “lo especifico de la opcion biblica de
‘opcion por los pobres’ se encuentra en la circunstancia de que
Dios se propone realizarla a través de su pueblo, buscando una
sociedad verdaderamente fraterna” (Braulik, 1986, p. 86). Es decir,
Dios también “ama al inmigrante” (Dt 10,18) al ordenar que los
miembros de su pueblo “no molestéis” lo inmigrante (Lv 19,33), es
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decir, el econémicamente mas vulnerable, y que lo tengan “como
a uno de vuestro pueblo y lo amards como a ti mismo” (Lv 19,34).

2.2 Ser inmigrante y/o hospedarse con Dios

”

Precisamente la fe en el Senor como “guardian del inmigrante
(Sal 146,9), en el sentido de que Dios, en general, se cree como
quien protege a quien es mas vulnerable e indefenso, provoca una
autocomprension especifica de quien reza en los Salmos. Es decir,
al mirar la realidad del inmigrante, el orante, en diversos momentos,
se entiende como quien es huésped y/o inmigrante junto a Dios.

En dos Salmos, esto se hace visible mediante el uso de
sustantivos. Por primera vez, esto ocurre cuando el orante, en Sal
39,13, afirma hacia Dios: “Soy un inmigrante ( 73 ) junto a ti, un
forastero (2¥iR ) como todos mis padres”. Parece ser una respuesta
individual a lo que Dios dice a los israelitas en Lv 25,23: “la tierra
es mia, ya que vosotros sois para mi inmigrantes (273 ) y forasteros
(22¥in) para mi”. Por segunda vez, la misma identificacion ocurre
en Sal 119,19, cuando el orante dice: “Un inmigrante soy ( 73 )
sobre la tierra: jtus mandamientos no me ocultes!”. Aparentemente,
la intencion es presentarse a Dios como quien es necesitado
de proteccion, sabiendo que esta Gltima, de forma practica, es
alcanzable cuando prevalecen el conocimiento y la observancia
de las leyes.

En otros Salmos, la experiencia migratoria es espiritualizada
cuando el orante usa la misma palabra flexionada como verbo.
Ahora le dice a Dios lo que cree acerca de él: “El malvado no se
hospeda contigo (7737)” (Sal 5,5). Ora formula una auto solicitud:
“Para siempre quiero ser migrante ( 771X )”, es decir, “Que sea
yo siempre huésped de tu tienda” (Sal 61,5), ora pregunta al
Senor: “;Quién puede ser inmigrante (Mx?)”, o sea, “;quién puede
hospedarse en tu tienda?” (Sal 15,1). Por lo tanto, se produce una
transferencia en el sentido de que el personaje del inmigrante se
convierte en metafora. Es decir, al dialogar con Dios, el orante
nativo, de forma religiosamente reflejada, acoge al forastero y ahora
residente permanente en su tierra. Es decir, espiritualmente, parece
identificarse con el extraiio, que sigue dependiendo de su ayuda.
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Sin embargo, solo con atenciéon a algunos detalles se
comprende bien la figura del inmigrante en los Salmos. Quien
reza en los Salmos, pues, no se presenta “ante el Sefor” como
un “inmigrante y co-residente, que tiene el estatus de alguien sin
derechos” (Leuenberger, 2016, p. 305). Por el contrario, en lo que
se refiere al antiguo Israel, el inmigrante se encuentra protegido por
diversas leyes. Le caben los derechos de la “rebusca” (Lv 19,10;
23,22; Dt 24,19-21), de “ser amado” (Lv 19,34; Dt 10,19), de “no
ser explotado” (Ex 22,20-23; 23,9), de recibir parte del “diezmo”
(Dt 14,29), de alimentarse en el “ano sabatico” (Lv 25,6) y/o de
ser acogido en las “ciudades de asilo” (Nm 35,15). Ademas, se
prevé de forma amplia que “el israeli y el inmigrante estan bajo
la misma ley (Lv 20,2; 24,16.22; Dt 1,16)”, en el sentido de, en el
cotidiano, no existir “barrera” entre los dos, hasta, segiin Ez 47,22,
ser previsto “para el futuro la anulacién de la restriccion de que el
inmigrante no pueda poseer tierra” (Martin-Achard, 1984, p. 410).
Con certeza, precisamente la existencia de leyes protectoras, en
general, indica que la realidad es otra. Es decir, el legislador intenta
corregir lo que no funciona en la practica, asi como el profeta,
atento a los desordenes sociales, formula sus criticas para motivar
comportamientos diferentes.

Por lo tanto, ante las experiencias migratorias a menudo
traumaticas, la oracién es quizds uno de los momentos mas
decisivos. Esto vale, en particular, para el momento en que también
el nativo es golpeado por el sufrimiento. He aqui la oportunidad
de este ultimo ver que, en principio, nada lo separa del inmigrante.
No existe superioridad y/o inferioridad. Por el contrario, nativo e
inmigrante necesitan enfrentar sus sufrimientos, justamente porque
les cabe la misma condicion humana ante Dios.

Consideraciones finales

Aunque la Biblia presente un conjunto de escritos elaborados
durante aproximadamente un milenio —imaginando el periodo de
los inicios de la monarquia del antiguo Israel hasta el final del primer
siglo después de Cristo—, los modelos de fe y de comportamiento
en ella definidos, en principio, no sufren grandes variaciones. Esto
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vale también en relacién con el tema de la migracion y de los
migrantes. A partir de las narrativas y de los conjuntos de leyes que
forman los cinco libros del Pentateuco, se observa una propuesta
bien definida con relacion a la justicia a ser hecha al inmigrante.
Los Salmos acogen tales dimensiones teoldgicas de la tradicién
religiosa del Israel biblico, y éstas incluyen amplias reflexiones
antropologicas y ético-sociales, y las envuelven en el didlogo entre
Dios y quien reza.

Quizads un numero mayor de oyentes-lectores y/u orantes
de los Salmos no simpaticen con lo que esas oraciones biblicas
piensan sobre el inmigrante. Por ejemplo, cuando recuerdan que
los origenes del pueblo de Dios -y, con ello, de la comunidad
religiosa de quien reza— estan entre los migrantes. Incluso en
tiempos posteriores a los patriarcas y a las generaciones del
éxodo, todos ellos migrantes, Israel, repetidamente, llegé a migrar
nuevamente, a causa del hambre, o por exilios violentamente
impuestos por poderes imperiales.

Por otro lado, los Salmos tal vez también pierdan simpatia
cuando verbalizan los conflictos internos de la sociedad del Israel
biblico. Existen perversidades. El inmigrante se convierte en blanco
de crimenes violentos. Hay quien lo mata. Y esto a pesar de la
experiencia histérica de Israel de haber dependido, en diversos
momentos, de la hospitalidad de quien lo acogio en tierras
extranjeras. Finalmente, también para quien pertenece al pueblo de
Dios, es siempre un proceso doloroso asumir el error y reconocer
la falta de una postura mas humanay, por lo tanto, correspondiente
a la voluntad de Dios, cuando se trata de acoger al otro necesitado
de ayuda en vista de su supervivencia digna.

El mayor desafio, sin embargo, nace en vista de lo que también
los Salmos, con los demads escritos de la Biblia, traen de reflexion
sobre la relacién constante entre Dios y el inmigrante. Estan juntos.
Es decir, el inmigrante, en principio, esta con Dios. Es decir, Dios
es entendido como quien ofrece protecciéon al inmigrante cuando
éste, muchas veces amenazado y explotado, se ve perjudicado en
su supervivencia. En fin, el nativo no vale mas que el forastero,
pero, segin los mandamientos de Dios, tiene la tarea de ayudar y
amar a quien se refugia en su tierra.
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Sin embargo, la inteligencia y/o sabiduria de esa propuesta
de amor al inmigrante tal vez sea mejor comprendida cuando
la persona reza. En el momento del didlogo honesto con Dios,
individual y comunitariamente existe la oportunidad de entender
que los seres humanos, como hijos e hijas de Dios, son iguales en
lo que se refiere a las condiciones fundamentales de su existencia.
Por ejemplo, con relacion a su supervivencia, todas las personas
dependen enteramente de la gracia divina y, por la voluntad de
Dios, de las mas diversas convivencias respetuosas con todos los
seres: el otro ser humano, los animales, los vegetales y los seres
abidticos. En ese sentido, la experiencia migratoria ensena, de
forma impar, cuanto se depende de la ayuda bondadosa y de la
acogida hospitalaria del otro. Precisamente esta expectativa se
extiende también a Dios, en el sentido de que el ser humano hace
la experiencia teomigratoria de una acogida favorable por parte de
este ultimo. Es decir, en medio de sus sufrimientos, sabiendo que
no es posible garantizarse por cuenta propia, junto a los Salmos, la
persona siempre puede decir a Dios: “{SENOR, escucha mi oracion,
escucha mi grito de socorro! jQue no te hagas el sordo delante
de mi llanto, porque yo soy un inmigrante contigo, un residente
forastero, como todos mis padres!” (Sal 39,13).
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EL SENOR GUARDA A LOS
EXTRANJEROS (Sal 146,9)

Rogério Goldoni Silveira

Introduccion

Los Salmos revelan la oracion cargada de existencialidad. La
oracién del salmista y del pueblo esta fundada en una experiencia
que se realiza en el ambito horizontal-temporal, a partir de los
gramos de alegrias de la persona y en comunidad, y en el ambito
vertical, es decir, en la relacién con el Senor, fuente de toda
esperanza del fiel.

Es al Senor a quien el salmista dirige sus lamentos o alabanzas:
en el lamento, espera que el Sefor transforme su contexto de
sufrimiento; en la alabanza, reconoce los hechos del Sefor. La
l6gica, por tanto, es la de la experiencia. Y esta nocion es esencial
para comprender la amplitud de la alabanza del Salmo 146.

Este salmo abre el hallel final (Sal 146-150) del Salterio con
alabanzas al Sefor. Si por un lado el salmista llama a la comunidad
a la alabanza, él también presenta cudles son las razones para que
los fieles lo hagan. Entre las razones se destaca: “Yahveh protege
al forastero” (146,9). Es la justa alabanza al Sefor, a causa de su
accion salvifica, pero que contiene una ténica profética cuando el
salmista evidencia la imposibilidad de confiar en nobles poderosos,
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pues en ellos no hay salvacion, puesto que su poder esta vacio (Sal
146,3).

Con el propésito de comprender mejor la figura del extranjero a
partir de la alabanza del Salmo 146, este texto presenta la traduccion
del Salmo 146 y propone una vision general sobre la estructura
de este Salmo. Después presenta el andlisis e interpretacion del
Salmo 146, con el fin de evidenciar como se articula la llamada
a la alabanza y a la confianza en el Senor con los motivos que
fundamentan esta gran invitacion del salmista. Es en este momento
que la reflexion sobre la figura de los extranjeros gana espacio.

Finalmente, se sugieren algunas reflexiones proféticas y éticas
a la luz del Salmo 146 y en conexién con el magisterio del Papa
Francisco, que en estos anos de pontificado se ha dedicado a
esclarecer y exhortar a los cristianos sobre la necesidad de derribar
los muros de las diferencias y acoger a la persona de los extranjeros
de hoy, los migrantes y refugiados.

1 Salmo 146: traduccion, estructura y género lite-
rario

El Salmo 146 abre el hallel final del Salterio (Sal 146-150).
En él se verifica el empleo del imperativo plural + el Tetragrama
Sagrado (vv. 1a.10c) 0(hal*lG-yah) que forman un marco bien
definido, marca importante para comprender el Salmo 146 como
una unidad poética cohesiva.

Para las observaciones y comentarios, este articulo propone
una traduccién propia del Salmo 146, con el fin de evidenciar
algunos elementos estilisticos relevantes. Sigue la traduccién
propuesta:

1a jAlabad al Senor!

1b ijAlaba, alma mia, el Sefnor!

2a Quiero alabar al Sefor en mi vida.

2b Quiero tocar para mi Dios mientras yo exista.

3a No confies en los nobles,

3b en un hijo del ser humano en el que no hay salvacion.




s
s
e
e
s
R
i
e
% ﬁf
Lo
.10 :E
10b tu DIOS oh Sién, de generacién en generacion!

10c lAIabad el Senor!

El Salmo 146 se inicia con la llamada hecha en segunda
persona plural “jAlabad al Senor!” (hal¢ld-yah —v. 1a), que forma
un marco en el Salmo, cuando se retoma en el v. 10c. Nos vv. 1b-
2, el salmista expresa su deseo y disposicién personal de alabar al
Senor con toda su vida, a través del imperativo de primera persona
singular “jAlaba, alma mia!” (v. 1b), y de las frases con verbos en el
coortativo “quiero alabar al Senor” y “quiero tocar para mi Dios”
(v. 2).

Ya en el v. 3, que abre la seccion central del Salmo, el ritmo
iniciado en los vv. 1-2 se rompe cuando se emplea la 22 persona
plural y la particula adverbial de negacion “no” (‘al) —elementos a
partir de los cuales el salmista exhorta a la comunidad a no confiar
en poderosos (nobles). Se resalta la posibilidad de que el v. 3 pueda
ser caracterizado como un invitatorio negativo (Ravasi, 2008, p.
934).
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En los vv. 4-9 predomina la 32 persona verbal: el v. 4 se
constituye como una explicacion sobre la exhortaciéon propuesta
en el v. 3; pero el v. 5 inaugura la vision paradoéjica entre el Sefor,
aquel en el que se puede esperar (v. 5) y los nobles, “en los que no
hay salvacion” (v. 3b). En el medio esta el interlocutor del salmista,
es decir, la persona que lee la historia y se da cuenta de quién acttia
en favor del pueblo. Si crees en el Senor, seras bienaventurada (v.
5a).

A continuacién de la seccién central, los vv. 6, de hecho,
presentan las razones por las que el Senor es digno de tener la
confianza de su pueblo y recibir la alabanza. Estos versiculos
evidencian los hechos y los predicados del Seior.

Finalmente, en la tercera seccién, el v. 10ab es constituido
como un augurio, pues recuerda la eterna realeza del Senor (v.
10a), anunciada en la 32 persona verbal (v. 10a). Y, a través de la
22 persona singular, el v. 10b presenta una declaracion final que
recuerda al pueblo el reinado eterno del Sefor.

Todos estos elementos presentados fundamentan la propuesta
de estructuracién del Salmo 146 en tres secciones, como puede
observarse en el gréfico:

Seccién | ‘v.la Invitatorio inicial
Introducciéon vy, 1b-2  Exhortacién individual a la alabanza
., v, 3-4 Exhortacion

Seccion I f .

Seccién central V- 5 Bienaventuranza
‘. 6-9 Predicados divinos

Seccién 1 v. 10ab Eterna realeza del Senor

Aclamacion final v, 10c Invitatorio final

Sobre el género literario, el Salmo 146 es clasificado como un
himno (Gunkel, 1983, p. 47), en el que se manifiesta “un individuo
que da expresion a la alabanza de la comunidad” (Lorenzin, 2001,
p. 536).

La estructura basica del himno contempla: una introduccién
explicita, con invitacién o llamada a la alabanza, seguida de una
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seccion central, que generalmente es definida por el empleo de
la particula ki (pues) con valor explicativo, momento en que se
exponen las razones por las que existe la invitacién a la alabanza.
Ademas, el himno siempre tiene al Sefior como el personaje central.

Todos estos elementos son verificados en el Salmo 146,
excepto la particula ki. Pero, aunque ésta no se emplea para
enfatizar la explicacién de la invitacion propuesta en el Salmo, hay
una serie de oraciones con verbos en el participio activo (vv. 6-9a),
asi como en el polel yigtol (v. 9b) y piel yigtol (v. 9¢), que indican
los hechos del Senor y, por lo tanto, describen los motivos de la
alabanza —y hacen del Salmo 146 una alabanza descriptiva.

Esa caracteristica es fundamental, pues el Salmo 146 acenttia
los hechos del Sefor en la historia, y tiene el salmista y/o la
comunidad que eleva su alabanza, afirmando que el Sefor “es”
y “hace” y, por lo tanto, “conserva su fidelidad para siempre” (Sal
146,60).

2 “El Seior guarda a los extranjeros”: analisis e
interpretacion del Salmo 146

Testimonios antiguos, como el de Origenes, Eusebio de Cesarea
y San Jerénimo (presente en la carta a Sophronius), atestiguan la
posible tradicién judia acerca de la divisién del Salterio en cinco
libros (Torquato, 2009, p. 382), formando el “Pentateuco de la
oracion”, como dice el Midrash Tehillim: “Como Moisés dio a
Israel los cinco libros de la Tord, también David dio a Israel los
cinco libros de los Salmos a Israel” (Braude, 1957, p. 5).

Tales testimonios consideran la division vertical del Salterio
en cinco libros, posibilitada por las cuatro doxologias presentes en
los Salmos 41,14; 72,18-20; 89,53; 106,4. Desde esa perspectiva,
el Salterio es entendido como una obra planificada, formado por
diferentes colecciones (Lorenzin, 2001, p. 17). Y en esta perspectiva,
los Salmos 1-2 y 146-150 son considerados como marco en la
macroestructura del Salterio (Marttila, 2006, p. 200-201).

Los Salmos 146-150 son himnos imperativos; cada uno tiene
un marco formado por el empleo de la conclamacién “hal¢lu-yah”
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(alabad al Senor); en el primer versiculo de cada uno de estos Salmos
ocurre la raiz hll, cuyo sentido es la alabanza. Estos elementos
hacen de los Salmos 146-150 el “hallel final”, o doxologia final
del Salterio (Zenger, 2011, p. 6-7).

Ademas, se verifica que la alabanza se expande en un
movimiento ascendente, distinguiendo los Ilamados a la alabanza:
el orante (Sal 146), Jerusalén (Sal 147), todo el cosmos (Sal 148),
el pueblo (Sal 149) y todo ser vivo (Sal 150,6) — (Torquato, 2009,
p. 382).

Pero ;cudl seria la relevancia de estas consideraciones ante la
propuesta de ese articulo? Ella esta en el hecho de que el versiculo
clave de esta discusion “el Senor guarda a los extranjeros” esta
insertado en el contexto de ese gran hallel, en el cual se proclaman
las alabanzas al Sefior a causa de sus hechos en la historia. Y la
alabanza cantada en el Salmo 146 presenta varios elementos que
indican la situacion sufrida del pueblo del Sefor, que esperé por su
accion salvifica, la presencié y, por eso, canta su hal¢lu-yah.

2.1 La llamada a la alabanza y a la confianza en el Seiior
(Sal 146,1-4)

El Tetragrama Sagrado (YHwH) se emplea tres veces (vv. 1-2a)
en la seccion | del Sal 146. Y el sustantivo ‘elohim una Unica vez,
en el v. 2b. Estos datos revelan el enfoque del salmista: el Sefor
es el destinatario de su alabanza. Y la repeticion del sufijo de 12
persona (comun, singular — “mio”), hace del Salmo 146 un himno
personal en el que se expresa la alabanza de la comunidad.

De acuerdo con la caracterizacion del Salmo 146 como una
alabanza descriptiva, ya en la seccién Il se esperaria una explicacién
de los motivos del llamado a la alabanza propuesto en los vv. 1-2.
Mientras tanto, se encuentra una forma negativa: “no confies en los
nobles...” (v. 3a).

Si se entiende como invitatorio negativo, el v. 3 combatiria “la
falsa alabanza, aquella dirigida al hombre potente cuya salvacién
ofrecida es solo una ilusion” (Ravasi, 2008, p. 934). Sin embargo,
los vv. 3-4 tienen funcién antitética con relacion al v. 5, pues
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proponen la paradoja fe en los nobles versus fe en el Senor: la
primera es vacia, pues de ellos no hay qué esperar, mientras que la
segunda es solida y digna de confianza, a tal punto de merecer una
bienaventuranza.

El v. 3a enfatiza: “no confies en los nobles, en un hijo del
ser humano”. Este hijo del ser humano es literalmente un “hijo
de ‘adam”, el que viene de la tierra ("adamah). De la tierra viene
el “terroso” (hecho de la tierra). Y basta que el espiritu (rGah) lo
deje para que fenezcan sus planes, asi como él mismo fenece (Sal
146,4).

Es importante destacar que el Salmo no propone un descrédito
total respecto al ser humano, hasta el punto de no creer en una
persona o contar con su ayuda. El v. 3b “en un hijo del ser humano
en el que no hay salvacion” esta en paralelismo sintético con el v.
3a “no confies en nobles”. Y el conjunto de los vv. 3-4 remite al ser
humano de Gn 3,19 que no obedecio al mandamiento del Senor
(Gn 2,16-17) y se opuso al Creador.

Este “hijo del ser humano” representa las instituciones
humanas que requieren adoracién, pero no son mas que signos
vacios. Posiblemente, en el momento de la escritura del Salmo
146, se referia a algo concreto, tal vez a la “dominacién extranjera
Ptolemaica o Seléucida, o incluso a los ‘principes’ o reyes Macabeos
y su aparato gubernamental” (Zenger, 2011, p. 613) — lo que no
parece facil de determinar.

Por otra parte, el v. 5a anuncia una bienaventuranza:
“Bienaventurados los que tienen al Dios de Jacob en su ayuda”
y los que ponen esperanza en el Sefor (v. 5b). La esperanza en
los nobles, con sus falsos poderes, perece tanto como los que la
prometen. Pero la esperanza en el Senor es garantia de vida feliz,
pues se ancla en la realidad del Dios que es y hace en favor de su
pueblo.

Elv. 5, por lo tanto, mas alla del contraste temético con los vv.
3-4, abre la gran subseccion en la cual se presentan los predicados
del Senor (vv. 6-9), pues no basta para que el salmista lance la
paradoja entre el poder vacio de los nobles y el sélido poder del
Senor: él quiere enumerar los hechos de su Dios.
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2.2 Las razones de la alabanza (Sal 146,6-9)

Los vv. 6-9 presentan los hechos del Seior. Y el primero de
ellos es la creacion. El verbo hebreo ‘asah (hacer —v. 6a) enfatiza
la accion del Senor. Y el paralelismo del v. 6ab destaca la totalidad
y universalidad de su actuar, lo que también es perceptible en el
empleo de la figura de lenguaje merisma (Watson, 1986, p. 321-
324), que no solo indica los opuestos “cielos y tierra”, sino todo lo
que hay entre esos dos polos equidistantes. La particula de objeto
directo ‘et empleada dos veces en el v. 6b enfatiza que el Senor
también hizo el mar y “todo lo que hay en ellos”, es decir, todo lo
que hay en los cielos, en la tierra, entre ellos, y en el mar.

;Por qué los Salmos generalmente comienzan presentando
los hechos del Senor? Es una forma de resaltar la esperanza de
Israel, como diciendo “si el Senor fue capaz de crear todo lo que
existe, seguramente serd capaz de protegernos”. Ademas, enfatiza
la tremenda accion del Sefor que no es vacia como la de los
poderosos. En términos generales, es un modo de afirmar que
todo el contenido relacionado con la creacion esta vinculado a
cuestiones concretas, que tocan la rueda de la historia del pueblo
escogido del Senor (Brueggemann, 2007, p. 175).

De este modo, el salmista relaciona la accién creadora con
la fidelidad del Senor (v. 6¢), que se manifiesta en situaciones
concretas en la vida de su pueblo, apuntando, por tanto, hacia un
hecho cargado de existencialidad. La fe en la creacién sedimenta la
esperanza y la fe del pueblo israeli.

En este salmo no se impone la obediencia a Israel, sino que
se recuerda que la obra creadora del Sefior no es fuerza
bruta, sino una tarea que busca y proporciona bienestar
precisamente para los oprimidos, los hambrientos, los
cautivos, los ciegos, los humillados, los justos, los emigrantes,
las viudas y los huérfanos (Brueggemann, 2007, p. 176).

Entre los vv. 6-9 hay una serie de nueve oraciones con verbos
en el participio activo. Todos estos versiculos se apoyan en el v. 5,
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que presenta al Seiior como “el Dios de Jacob” (v. 5a) y “Senor” (v.
5b). Ademas, dan continuidad y fundamentan la esperanza de la
persona “bienaventurada/feliz”, que tiene al Sefior como ayuda y
espera en él.

Ademas de los nueve verbos participios, hay tres verbos en el
yigtol: el verbo ‘awad (“reestablece/sustenta” —v. 9a), en el polel
yigtol; ‘awat (“tuerce” —v. 9b), en el piel yigtol; y malak (“reina” —v.
10a) en el gal yiqtol. La suma de los nueve verbos en el participio,
mas estos tres en el yiqtol, todos ellos referentes a los hechos del
Senor, es doce, una posible referencia a “la perfeccién litanica de
los doce atributos divinos” (Ravasi, 2008, p. 934).

Respecto a la secuencia de verbos participios (vv. 6-9a) es
importante resaltar que el participio tiene aspecto atemporal. Su
empleo, por lo tanto, valida la opcién de traducirlo en el presente
(Jolin, Muraoka, 2009, § 121). Ademas, el participio apunta a una
accion propiciada por el Seior, y califica al sujeto que rige el verbo,
transformando la accién en titulo para el sujeto de la accion. Asi,
aquel que crea es el creador, el que libera es el libertador, el que
ama es el amante, el que guarda es el guarda/vigilante...

De ese modo, la conclusiéon alcanzada es que los verbos
participios que ocurren en los vv. 6-9a indican las acciones del
Seinor y, ademas, llevan la fuerza de la proclamacién de verdad
sobre él a través de titulos o metéaforas, que indican quién es el
Senor: es el “creador” (v. 6a), “que hace” justicia (v. 7a), “libertador”
(v. 7c), “protector” (v. 9ab), entre otros.

Es en ese momento que gana fuerza la verdad proclamada
acerca del extranjero: “el Sefor guarda a los extranjeros” (v. 9a),
que ahora sera tema del anélisis.

2.3 El Seiior guarda a los extranjeros

En la Biblia Hebrea las metaforas son como nombres que
Israel tiene para facilitar el acceso al Sefior. El es el sujeto de los
verbos y, per se, es infinitamente indescriptible. Asi, las metaforas
salvaguardan la infinita grandeza comprendida en el Nombre
(shem) del Senor. Ademas, valoran la accion del Senor, ya que el
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discurso primario del pueblo sobre el Senor esta organizado sobre
la base de oraciones verbales (Brueggemann, 2007, p. 251-256).

Por lo tanto, al presentar las acciones del Sefior nos vv. 6-9, el
Salmo 146 evidencia una situacién existencial del pueblo hebreo.
Por ejemplo: los vv. 7c-8b constituyen una triada con imagen que
evoca la liberacion de los esclavos y luego destacan la accion
liberadora del Senor.

Sin embargo, los vv. 7c-8b, junto al v. 7a que hace referencia
a la justicia, se presentan como un paralelo con relacién a Is
42,5-9, incluso en lo que se refiere al contexto del profeta y al
posible contexto del Salmo 146 (Zenger, 2011, p. 615). Y dada la
posibilidad de comprender la figura del siervo sufriente de Is 42,1-
9 como una referencia a los reyes persas Ciro (Blenkinsopp, 2016,
p. 231), o Dario (Zenger, 2011, p. 615) —debido a la amplitud del
término mishpat (derecho/justicia) que estaria relacionado con la
accion del rey— el texto evoca el contexto de la liberacion. Pero,
como en el Salmo 146 esta imagen es reivindicada por el Sefor,
atestigua el fracaso del poder real.

Pero la figura del siervo del Sehor presentada en lIsaias
también puede indicar a Israel mismo, siervo del Seior (Abrego
De Lacy, 2006, p. 216-217). Luego, el paralelo de Is 42,5-9 con el
Salmo 146,7c-8b ganaria otro tono: evidenciaria la accién salvifica
del Senor, que actiia con justicia, pero también atestiguaria la
incapacidad de la nacion de actuar conforme el Seior desea.

Es en este contexto que la alabanza cantada al Sefor en el
Salmo 146 adquiere caracteristicas proféticas cuando se refiere a
la accién del Seior hacia los extranjeros, el huérfano y la viuda (v.
9ab), esta triada tan comentada y defendida a lo largo de la Biblia
Hebrea.

El sustantivo ger (extranjero) concierne a la persona que
necesitd abandonar su patria y ahora es residente en otra tierra, o
sea, no pertenece desde su origen al lugar en que se encuentra, ni
tiene parientes y propiedad en este lugar, y probablemente no tiene
raices alli (Kellermann, 1988, p. 2010-2024).

En el Salterio, el sustantivo ger se emplea solo en los Salmos
39,13;94,6; 119,9; 146,9. Ante su sufrimiento, en el Salmo 39,13 el
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salmista pide al Senor que lo acoja como a un extranjero: “Escucha
mi suplica, Senor, presta oido a mi grito! [...] Pues soy un forastero
junto a ti, un huésped como todos mis padres”. Y en el Salmo
119,19 dice: “un forastero soy sobre la tierra, tus mandamientos
no me ocultes”.

En estos dos casos, el sustantivo ger se emplea como metéfora:
en el Salmo 39,13 el salmista apela al Sefor como lo hace un
extranjero que necesita hospitalidad y depende de la acogida del
otro, como si no tuviera una familia que le ayudara (DeClaissé-
Walford, 2014, p. 369); en el Salmo 119,19 el salmista apela al
derecho del extranjero, buscando la proteccién del Seior.

Pero en el Salmo 94,6 el salmista denuncia la accién criminal
de los perversos que “matan a la viuda y al extranjero, asesinan a
los huérfanos”, y son indiferentes a la gente y al Senor diciendo:
“iNo lo ve Senor, y el Dios de Jacob no se da cuenta!” (Sal 94,7).
Asi, en el ambito de los libros IV y V del Salterio, la figura del
extranjero ocurre en una grave denuncia (Sal 94) y en una alabanza
(Sal 146).

Esta temadtica de los extranjeros “trata del derecho a los sin-
derecho” (Criisemann, 2002, p. 259). Entre los profetas del siglo VIII
no se constata la preocupacion por el extranjero. Pero la realidad
cambia en los siglos posteriores, como se verifica en Jeremias (7,6;
14,8; 22,3) y Ezequiel (14,7; 22,7.29; 47,22).

Los codigos legislativos del Pentateuco reflejan una gran
preocupacion por el extranjero. En el codigo de la alianza esta la
[lamada a la experiencia del pueblo que también fue extranjero y
por lo tanto experimenté tal condicién. Es la [lamada a ponerse
en el lugar del otro: “no explotaras y no oprimiras a un extranjero,
pues vosotros fuisteis esclavos en la tierra de Egipto” (Ex 22,20); “no
oprimirais al extranjero. Conocéis la vida del extranjero, porque
extranjeros fuisteis en la tierra de Egipto” (Ex 23,9).

Este [lamamiento también ocurre en el codigo de la santidad,
que eleva la condicion del extranjero al de compatriota: “Si un
extranjero habita contigo en tu tierra, no lo oprimes. El extranjero
que habita con vosotros sera para vosotros como un compatriota, y
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tl lo amaras como a ti mismo, pues fuisteis extranjeros en la tierra
de Egipto. Yo soy el Senor tu Dios” (Lv 19,33).

En Israel, el extranjero debia ser “equiparado al propio Israeli,
debiendo ser tratado como tal” (Cristofani, 2014, p. 59). Por eso,
él tenia sus derechos, pero también los deberes, asi como el
israeli —fundamental cuando se piensa en el rescate de la dignidad
del extranjero que, por su propia condicién, ya se encontraba
perjudicado, contado entre los econémicamente débiles, y tenia
derecho a alguna ayuda, asi como las viudas y los huérfanos
(Martin-Achard, 1978, p. 585).

En el codigo deuteronémico “los extranjeros son asumidos
dentro de la legislacion social y constan al lado de viudas,
huérfanos y levitas” (Criisemann, 2002, p. 261). Y cuando se refiere
al extranjero, el Deuteronomio parece mas profundo, evidenciando
que el mismo Dios que eligi6 a su pueblo por amor (Dt 7,7-8),
también ama al extranjero (Dt 10,18) y pide a su pueblo elegido una
actitud similar hacia el extranjero: “Amaréis, pues, al extranjero,
porque extranjeros fuisteis en la tierra de Egipto” (Dt 10,19).

Es justo notar que este amor no tiene dimensiones etéreas,
sino practicas: “en el amor de Dios, asi como en el propio pasado,
residen la exigencia de amar al extranjero y de actuar para con él
asi como Dios mismo actud y acttia en él —jy asi en Israel mismo!”
(Crisemann, 2002, p. 261). Y el Salmo 146 retoma toda esa
dimension sobre el extranjero.

Si por medio del verbo shamar (guardar), en el participio
activo shomer (el que guarda; guardian) el Seior es recordado en
el Salmo 121 como el guardian de su pueblo, en el Salmo 146,9a
el mismo verbo es empleado para recordar que él también es el
guardian del extranjero, es decir, el que lo protege.

El Salmo 146 no explica quién es este extranjero, ni habla
sobre su procedencia. Pero se refiere a él como alguien que es
recordado y protegido por el Senor. Y los perversos no quedan
impunes ante el Sefor: pueden incluso pensar que “iNo lo ve
Senor, y el Dios de Jacob no se da cuenta!” (Sal 94,7), pero tendran
sus caminos torcidos (Sal 146,9¢).
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;Significa esto que el Sefior pone miedo como medio de exigir
la conversion de los perversos? No necesariamente. Lo que el Salmo
146 evidencia que, asi como el Sefior no es ciego a la situacion de
su pueblo sufrido, él no es ciego a los grupos y estructuras que
propician el mal sobre su pueblo.

3 Reflexiones proféticas y éticas a la luz del
Salmo 146

El Salmo 146 suscita reflexiones en el ambito de la fe en favor
de aquellos que, segun la vision del Papa Francisco, son rechazados
en sus dificultades. Es la propuesta de una ética fundada en la fe,
con aplicacion préctica, y que no sea meramente dedicada al
“mundo de las ideas”.

Los extranjeros protegidos por el Seior en el Salmo 146,9a
son los migrantes y refugiados de hoy, que ciertamente estan
divinamente protegidos, pero necesitan ser protegidos igualmente
por la sociedad. De lo contrario, ;cémo sera posible cantar las
alabanzas del Salmo 146 al Senor si ain persiste la indiferencia
hacia estos hermanos?

Aquellas personas que por tantos motivos necesitan abandonar
su patria en busca de una mejor situaciéon de vida ya llevan consigo
un gran drama y sufrimiento. Y el contacto con la nueva realidad es
un nuevo obstaculo, ya sea por las costumbres, habitos, cultura, e
incluso por la indiferencia que sufren.

El Papa Francisco ya observa esta situacion cuando afirma, en
la enciclica Fratelli Tutti, la realidad de pueblos/paises para los que
“los migrantes no son considerados suficientemente dignos para
participar en la vida social como cualquier otro, y se olvida que
tienen la misma dignidad intrinseca de cualquier persona” (FT, 40).

De acuerdo con la propuesta del Salterio compuesto por
cinco pequeiios libros (I: Sal 3-41; Il: Sal 42-72; Ill: Sal 73-89; IV:
Sal 90-106; V: Sal 107-145), se verifica en el libro IV un turning
point, pues las indagaciones presentes en los libros I-lll comienzan
a ser respondidas, justamente cuando el Salterio pasa a destacar el
reinado del Sefnor. En este sentido, la realeza humana (davidica)
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parece ser superada por la realeza divina, dada la universalidad
(Marttila, 2006, p. 162).

Esta dinamica iniciada en el libro IV del Salterio continta en el
libro V. Y es en ese horizonte que la lectura del Salmo 146 parece
fundamental, pues retoma lo que habia de mas elemental y mas
esperado de un rey, la atencion a su pueblo: “jFeliz quien cuida del
necesitado!” (Sal 41,1), —que se puede leer desde una perspectiva
mesianica (Vesco, 2006, p. 69). Pero el lector se preguntaria: ;cual
es el sentido de estas ponderaciones?

Esto significaque el Salmo 146 no es solo una hermosa alabanza
cantada con la voz, sino una pieza poética y existencial con colores
proféticos, ya que apunta a la situacién de las instituciones que no
se han dado cuenta en el cuidado del pueblo del Sefior.

Asi como habia esperanza del pueblo que rezaba “que el
rey nos responda el dia que clamemos” (Sal 20,10), porque el rey
debia “manifestarse como salvador de todo su pueblo que a él
dirige su clamor” (Fernandes, 2020, p. 338), hoy también se espera
de las personas y de las instituciones gubernamentales la acogida,
proteccién, promocién e integracion de los migrantes (FT 129),
superando asi las fronteras y los muros existenciales.

Es relevante observar que el Sal 146 se refiere al reinado del
Senor solo en el ultimo versiculo: “el Sefor reina” (Sal 146,10a).
Otros salmos comienzan con el sintagma “el Sefor reina” (Sal 93; 97;
99), y todo lo que se presenta en estos Salmos corrobora el anuncio
de que “el Sefor reina”. En la practica, es la misma dinamica del
Salmo 146, sino que hay un “pero”: la aclamacion final “el Sefor
reina” (Sal 146,10a) puede ser entendida como el vértice del Salmo
146, revelando de modo poético y bien compuesto que aquel que
actta (Sal 146,6-9) es el Senor, verdadero rey.

Por lo tanto, el destaque al reinado del Sefor recuerda que
“quien gobierna el mundo es Dios”, y “él no esta ajeno a la historia
humana” (Torquato, 2009, p. 136). Pero quien se adhiere a este rey
tiene como mision ser un sacramento del Senor en la historia, para
que su alabanza dirigida al Sefor no sea vacia.
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Consideraciones finales

La contemporaneidad es una de las principales marcas
de los Salmos, es decir, un texto escrito en una época histérica
determinada, pero con gran valor en la actualidad. Precisamente
por el hecho de ser Palabra del Sefor, los Salmos envuelven al
orante hoy, alimentandolo y [lamandolo a la conversion.

Esta dindmica se Ilama apropiacién: la capacidad de tomar
esa oracion del Salterio como una oracién personal dirigida al
Seior (Alonso Schokel, Carniti, 1996, p. 58-66), sabiendo que
el elemento esencial del Salmo no es la comunicacién de una
doctrina, sino la democratizacion de la experiencia con el Sefor
que él favorece.

Por el sesgo de la apropiacién, es practicamente imposible
entender el Salmo 146 como una alabanza etérea, pues al [lamar
a la comunidad a la alabanza, se evidencian situaciones concretas
que fundamentan esta actitud de reconocimiento de todo el pueblo.
Entre tales situaciones, una de ellas es la proteccién del Senor en
favor de los extranjeros. El orden establecido es existencial.

A partir del Salmo 90, que abre el libro IV del Salterio, el
Sefnor es enfaticamente presentado en el Salterio como rey. Este
énfasis también marca el libro V (Sal 107-145), y alcanza su climax
en el Salmo 145, cuando David practicamente se despoja de su
realeza humana y reconoce al Sefnor como el gran y verdadero
rey (Sal 145,1.11-13). Y aunque el Salmo 145 tenga el titulo
“Una alabanza. De David” (Sal 145,1), David es una lente para
comprender el Salmo (Torquato, 2009, p. 443). El no es el autor,
sino el “rezador”. ;Pero cudl es la relevancia de esa consideracion?

La relevancia esta en el hecho de que el salterio propone una
lectura profética de la historia. Por medio de las alabanzas cantadas
al Senor, el salmista reconoce los divinos hechos salvificos. Pero
también evidencia la incapacidad de reyes y naciones para atender
al pueblo del Senor, desde situaciones mas elementales como el
hambre (Sal 146,7b) hasta aquellas cuestiones que también revelan
la lucha de la persona en sobrevivir y, por eso, migran en busca de
condiciones mejores (Sal 146,9b).
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Tal vez sea por eso por lo que el Salmo 146,3a emplea el
término bindibim (nobles), que también podria ser traducido
como “poderosos”. ;Por qué el Salmo dice que en ellos “no hay
salvacién” (Sal 146,3)? No es porque el camino de la salvacion
les fue cerrado, sino porque no hay proactividad y cuidado con el
pueblo del Senor.

Si todavia no se ayuda a los extranjeros, a los emigrantes y a
los refugiados, ;como se podria alabar al Senor a través del Salmo
1462 Ese cuestionamiento es un grito a los oidos y ojos del orante
actual, pues hay en los Salmos el llamamiento para que la persona
se presente panim el panim (cara a cara) ante el Sefor.

Ademas, el Salmo 146 provoca una reflexién acerca del uso
del poder y de sus estructuras, pues atestigua que el poderio del
reinado del Senor no se caracteriza por un “mas para si mismo”,
sino por un “mas por el otro”, principalmente a los necesitados,
refugiados y extranjeros.

El Salmo 146 es el canto “de los pobres del Sefor” (Ravasi,
2008, p. 931), de aquellos que dedican toda su esperanza al Sefor.
Pero también es el canto de aquellos que no quieren estar del lado
de los perversos (Sal 146,9¢), ni junto a los que levantan los muros
de separacion y se cierran a la posibilidad de ser un solo cuerpo
(Francisco, 2020).
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LA MIGRACION EN LA BIBLIA
COMO CAMINO DE FRATERNIDAD

José Luis Gonzdlez Miranda

Hay un pasaje biblico poco conocido cuya protagonista es
una mujer que vivia cerca de la frontera y que dio de comer a
diez mil forasteros hambrientos. El texto biblico pone en su boca
estas palabras: “Yo no tengo monedas pero si tengo corazén para
todo el que venga”. No es la sunamita que dio de comer a Eliseo,
ni es Sara que, con Abraham, acogio bajo la encina de Mambré
a unos angeles o tal vez al mismo Dios trinitario. Tampoco es la
viuda de Sarepta que hospedé a Elias, aunque tal vez tenga algo
que ver con Elias por el monte Carmelo. Ella, con su esposo y sus
ocho hijos, dieron comida a mas de diez mil migrantes. Es uno
de los personajes biblicos con los que uno se encuentra hoy en
las fronteras de Latinoamérica. No. No es del Antiguo Testamento
sino de la Biblia que Dios sigue escribiendo cada dia. Se llama
Carmen Carcelén y los migrantes la [laman Carmela. Vive en el
Juncal (Ecuador) pero pasa la frontera todas las semanas a Colombia
para vender fruta, asi como el profeta Amos también viajaba al
norte como comerciante y se daba cuenta de las injusticias que se
cometian con los pobres. En la casa de Carmela, en un solo dia se
[leg6 a acoger a 500 personas para comer y a 138 para dormir.’

' Cf.: <https://es.aleteia.org/2021/05/27/esta-mujer-ha-dado-comida-y-alojamiento-
en-su-casa-a-10-000-migrantes-venezolanos/>; < https://elpais.com/planeta-
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Iniciamos asi este articulo sobre “Biblia y migracién” porque
igual que Carmela hay muchas personas que hoy abren fronteras a
un mundo nuevo de fraternidad. Y las personas migrantes propician
ese encuentro y por ello, como dice un Papa, “los migrantes son
la avanzadilla de los pueblos en camino hacia la fraternidad
universal”. Es facil identificar en esa frase el pensamiento del Papa
Francisco, marcado por esos dos conceptos: migracién y fraternidad
(Gonzalez Miranda, 2018a, p. 57ss), pero sorprendera saber que es
de San Juan Pablo Il (Mensaje para la Jornada Mundial del Migrante
y el Refugiado, 1987). En esto coinciden los Papas desde Pablo VI,
sin duda porque el Concilio Vaticano Il levanté esa bandera de la
fraternidad que llevaba tiempo olvidada?, y porque no se puede
ocultar que esa es la gran revelacién del evangelio.

Esa es la clave de esta vision biblica de la migracién: la
fraternidad. Es el hilo conductor porque es la gran novedad del
Nuevo Testamento. Si solo enfocaramos la migracién desde la
hospitalidad, la encontramos en el pueblo de Israel, por supuesto,
pero también en todos los pueblos. Es dificil que haya una cultura
no hospitalaria. ;Dénde estaria la originalidad de Jesus?

Estudiar la migracién en la Biblia ayuda a entender no solo
la movilidad humana de hoy sino la voluntad de Dios de que sus
hijos e hijas formemos una sola familia humana.

Identidad migrante del pueblo de Israel
1.1 Origenes migrantes de Israel

El pueblo hebreo era némada en su origen —“mi padre era
un arameo errante” (Dt 26,5). El mismo término “hebreo” es
derivado probablemente de habiru: “habitante de mas alla de
las fronteras”. Los habiru eran gente marginal, que no tenian una
sola lengua. En el segundo milenio antes de Cristo eran grupos de
indocumentados, fuera de la ley. No eran exactamente noémadas,

futuro/2021-05-26/la-frutera-de-ecuador-que-ha-dado-refugio-a-10000-venezolanos.
html>; < https://www.planv.com.ec/historias/perfiles/carmen-carcelen-la-madre-que-
ha-hecho-mas-migrantes-que-gobiernos >. Acceso en 29.07.2021.

2E| Concilio afirma que todos sus documentos pretenden ayudar a que los seres humanos
“tiendan a una fraternidad universal mas profundamente arraigada” (GS, 91, 1).

178



pero eran “extranjeros” marginales y menospreciados. Esto es lo
que sostiene Norman Gottwald en su libro Las tribus de Yavé.
Asegura que no todos los habirus pasaron a formar el pueblo de
Israel, ni todos los israelitas provenian de los habirus, pero serian
como una coalicion de pueblos (Gottwald, 1991, p. 8).

En cierto momento adquieren identidad como un solo pueblo.
Es una identidad ligada a lo religioso, coincidiendo con la aparicién
del monoteismo. Dice Gonzalez Faus que “de Dios se supo a raiz
de un conflicto laboral” (1984, p. 603), cuando Dios escuché los
clamores de los oprimidos. Pero, como hace ver Elsa Tamez, esos
oprimidos eran extranjeros: “Los hebreos no son egipcios oprimidos
por egipcios, son extranjeros que trabajan para el Imperio Egipcio.
A pesar de que varias generaciones ya se habian asentado, siempre
fueron extranjeros” (Tamez, 1998, p. 16). Es decir, de Dios se supo
a raiz del sufrimiento de los migrantes, parafraseando a Gonzélez
Faus.

Otro momento del imaginario fundacional tiene que ver
con la imagen de los muros. Jericd es esa imagen de un pueblo
migrante atravesando muros. La tierra prometida esta detras de unas
murallas. Esas murallas no caen militarmente sino musicalmente,
tocando trompetas el mariachi de los levitas. Es Dios el que derriba
€s0S Muros.

Probablemente el pueblo de Israel es una unidad de tres
origenes: pueblos némadas o semindmadas, tribus marginales,
y migrantes liberados de la esclavitud de Egipto. Es decir, esto
cuestiona la pureza de la raza y la uniformidad de la cultura en el
origen de Israel, y sugiere mas bien una interculturalidad original.
Gottwald lo ve simbolizado en la interculturalidad de Moisés: de
sangre hebrea, criado en la cultura egipcia y viviendo una parte
de su vida con los madianitas, entre los que encontré a su esposa
(1991, p. 5). En todo caso la identidad migrante esta en cualquiera
de esos origenes.

1.2 Historia de migracion y sus causas

A partir de esos origenes su historia también estd marcada
por la migracion en todas sus formas. Atendiendo a las causas,
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hay migraciones forzadas por hambre (Abraham en Gn 12,10 y
los hijos de Jacob en Gn 42,1-2), por huir para salvar la vida (paso
del mar Rojo), o por guerras (exilio en Babilonia). También esta
la reunificacion familiar como motivacion en la migracién de los
hermanos de José a Egipto, después de que José se dio a conocer
(Gn 46), reconstruyendo la fraternidad a partir de los Gltimos, pues
José habia sido la victima.

También aparecen migraciones por motivos climaticos: el
diluvio, las plagas o la sequia que obligaba a buscar pozos de agua
para los ganados. Y aparece en la Biblia el desplazamiento forzado
por megaproyectos, proyectos “faradnicos” que necesitan mucha
mano de obra: la Torre de Babel (Gallazzi, 2009), la construccién
de las ciudades de Ramsés y Pitom (Ex 1,11) en Egipto, y en la
misma Jerusalén, siglos después, Salomén construye palacios y
templo, para lo que recluto treinta mil israelitas para talar cedros en
el Libano, 70 mil para transportar carga y 80 mil para tallar piedra
(1Re 5,27-30).

Conviene aclarar que la huida para salvar la vida convierte al
migrante en refugiado o, al menos, en solicitante de refugio. Jacob
huye de Esau y se refugia en otro pais (Gn 27,42-43). Las ciudades-
refugio (Nm 35,6) protegian al que huia por haber cometido
homicidio involuntario. Moisés, tras matar al egipcio, se refugia
en Madian (Ex 2,11-15). Hasta los reyes de Israel pasan por esa
experiencia de refugiarse en otro pais (1Sm 22,1-3; 27,1-7; 13,37;
1Re 11,40).

1.3 Juicio ético a la migracion

Una vez vistos los hechos, pasemos a su interpretacion.
Podemos preguntarnos si la Biblia interpreta la migracién como
pecado o si es querida por Dios. Es cierto que hay migraciones
biblicas iniciadas por algin pecado, especialmente contra la
fraternidad. Cain emigro tras matar a su hermano. Jacob robo la
primogenitura a Esall y tuvo que escapar para que no lo matara su
propio hermano. Incluso la salida de Adan y Eva del paraiso ocurre
tras el pecado, y la dispersion de los pueblos con que finaliza la
torre de Babel es consecuencia de la soberbia.
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Pero no siempre la migracion es consecuencia del pecado.
A partir del capitulo 11 del Génesis comienza una migracion que
es voluntad de Dios: Dios le pide a Abraham que emigre. Por eso
hay que evitar hablar del “problema” de la migracién y hablar en
todo caso del “fendmeno” migratorio, con sus aspectos negativos
y positivos. Una de las teorias que quiere explicar las causas de las
migraciones es la teoria push-pull (atraccién/expulsion), es decir,
que entre las causas hay factores ligados al lugar de origen (factores
que expulsan) y otros ligados al lugar de destino (factores que
atraen). Los israelitas huyen del trabajo forzado, del despotismo
del Estado egipcio y de sus megaproyectos (piramides), pero por
otro lado anhelan llegar a la tierra prometida.

Por lo tanto, la realidad actual de migracién y de refugio se
experimento también en la Biblia. Pero lo mas importante no es
solo que se trataba de un pueblo migrante, sino que su Dios era
migrante. Iba con ellos en el desierto y tenfan una tienda para
él. Hasta David y Salomoén, que quisieron sedentarizar a Dios y
encerrarlo en unos muros (templo), reconocen la preocupacion de
Dios por los extranjeros (1Cr 29,15 y 1Re 8,41-43). Porque en Dios
esta la esperanza de revivir los huesos y los suenos de los migrantes,
la esperanza de un mundo nuevo y fraterno. En el funeral de los
migrantes masacrados en Camargo, Tamaulipas — México (CRN
Noticias, 2021), nos toco recordar en la homilia de Comitancillo
la vision del valle de huesos secos (Ez 37), ante los féretros con las
cenizas de esos jévenes migrantes calcinados. Ezequiel veia en ese
valle a su pueblo disperso y desterrado, pero Dios insuflé su Espiritu
y revivieron esos huesos. Después, en un taller psicosocial con
los familiares, algunos decian: “si ellos murieron juntos, nosotros
debemos de estar unidos como hermanos en la esperanza”. Las
victimas nos sorprenden con una fortaleza que solo puede ser de
Dios.

1.4 El proyecto de Dios: la fraternidad

Dios sacé de Egipto a los israelitas para que vivieran en
fraternidad, no hubiese pobres entre ellos y no imitaran las
injusticias de los paganos. Con la liberacion, por primera vez

181



aparecen dos hermanos que no tienen conflictos: Moisés y Aarén.
Hasta ese momento, en la Biblia, siempre que aparecian hermanos,
existia conflicto: Cain y Abel, Ismael e Isaac, Jacob y Esad, José y
sus hermanos; e incluso entre hermanas: Lea y Raquel (Gn 30). La
salida de Egipto no solo representa el rechazo a la esclavitud sino
un sueno de ser comunidad alternativa y fraterna.

sPor qué Dios regala una tierra donde ya hay otra gente?
Porque su proyecto es la fraternidad. El pueblo de Israel vio
derrumbarse los muros de Jericé pero pronto imit6 a los vecinos,
pidié un rey y construyé muros (Gonzalez Miranda, 2018b, p.
124): muros econémicos para defender almacenes (1Re 9,19)
mientras otros pasan hambre; muros politicos de los palacios que
separan la corte (2Sm 5,9); muros de seguridad en las ciudades
(1Re 9,15); y muros religiosos con la construccion del templo. El
enfoque de la fraternidad se desvanecio. Se pasé de la concepcion
de la dignidad y los derechos humanos (éxodo), al enfoque de la
seguridad (monarquia). La fraternidad cerrada, exclusivista, crecio.
Y se olvido la fraternidad abierta y universal. Y todo a pesar de que
la hospitalidad se fue desarrollando en la ética y en las leyes. Pero,
como dijimos al comienzo, la hospitalidad puede ejercitarse sin
fraternidad.

2 La Hospitalidad del Pueblo de Israel
2.1 La hospitalidad en el Pentateuco

La hospitalidad para con el extranjero era el comportamiento
exigido al pueblo de Israel. Se puede ver en los tres grandes bloques
de libros: Pentateuco, Profetas y Sapienciales.

2.1.1 Los tres codigos de leyes del Pentateuco

En el Pentateuco hay tres tipos de cédigos de leyes, escritos
en diferentes épocas. El mas antiguo es el “cédigo de la alianza” (Ex
20,22-23,19) o ley del Sinai. Mucho tiempo después los israelitas
se vieron en la necesidad de tener normas propias de un pueblo
sedentario: el “cédigo deuteronomico” (Dt 12-25). Se perdi6 la
igualdad del éxodo porque unos tienen ahora mucha tierra y otros
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nada, como los extranjeros que residen con los israelitas. Junto con
los huérfanos y las viudas son los mas pobres. Por eso el cédigo
deuteronémico es mas social, preocupado por las desigualdades.
Ademas, en ese tiempo cayo el reino del Norte en manos de Asiria
y muchos israelitas vinieron al sur pidiendo hospitalidad. El tercero
de los codigos, el “codigo de santidad” (Lv 17-26), se elaboro
después del exilio, centrado mas en el culto y en una santidad como
pureza que se logra por medio de la separacion con los demas
pueblos (Lev 20,26) y también con la separacion dentro del pueblo
de Israel reflejada en los muros y patios del Templo reconstruido.

Respecto a las personas migrantes, estos codigos exigian leyes
de hospitalidad y solidaridad. Hospitalidad hacia el extranjero que
pasa o que reside en Israel. Solidaridad hacia el extranjero que es
pobre como el huérfano y la viuda.

2.1.2 Hospitalidad y solidaridad con el extranjero en los tres

codigos

El “cédigo de la alianza” pide, por ejemplo, que el extranjero
debe de descansar también el sabado, como los israelitas (Ex
20,10), y prohibe oprimir y maltratar al extranjero. Y da una razon:
“también ustedes fueron extranjeros en Egipto” (Ex 22,20; 23,9). Es
una razon “existencial” o histérica. Se protege no a todo extranjero
sino al extranjero que reside en el pais (Ex 22,20), llamado ger.
Y aunque dice que “una misma ley habra para el nativo y para el
extranjero que vive en medio de ustedes” (Ex 12,49), las mismas
leyes haran diferencias en derechos religiosos (se les impide
celebrar la Pascua si no se circuncidan) y econémicos (sin derechos
de propiedad, préstamos con interés, etc.).

El “codigo deuterondomico” pide ayudar al extranjero por ser
pobre (Dt 15,7.9.11), por eso es donde mas aparece la triada de
los pobres: la viuda, el huérfano y el forastero (Dt 27,19). Es una
razon “social”: no tanto por ser extranjero sino porque es pobre (Dt
24,14-15). Previo al cédigo, el Deuteronomio habla de una justicia
igualitaria fundamentada en Dios: Dios hace justicia igual para todos
(Dt 10,17). Més aun, se atribuye a Dios el verbo “amar” dirigido el
extranjero (Dt 10,18) (Saodt, 2015, p. 105). Sin embargo, se le trata
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distinto que al judio. Al extranjero se le puede exigir interés del
préstamo (Dt 23,20), no puede ser propietario (Dt 24,14) y no se le
devuelve en ano sabatico lo hipotecado (Dt 15,3). Se lo diferencia
claramente del compatriota, pues éste si es “hermano” (Dt 24,14).
Ademas de la razén social, se repite la razéon existencial del éxodo
(Dt 10,18-19) pero ahora va a apelar no tanto a que en Egipto eran
extranjeros sino en que eran esclavos (Dt 5,15).

|Il

Por ultimo, el “cédigo de santidad” senala para los extranjeros
varios elementos relacionados con el culto y la moral. El extranjero
debe cumplir las mismas normas religiosas que los israelitas (Lv 17,8-
14) y las mismas normas de moral sexual (Lv 18,26). Pero de nuevo
aparecen las diferencias. El extranjero no puede ser propietario de
tierra, como ya se ha dicho, y el Levitico lo reafirma. Por eso hay
que dejarle la cosecha de la orilla de los campos y la rebusca de
vifas y frutales (Lv 19,9-10; 23,22). Se pueden tener esclavos de
entre los extranjeros residentes, o sus hijos, pero no se puede tener
de esclavo un israelita al que si se le llama hermano (Lv 25,44-
46). Y aqui esta la clave de nuestra distincion entre hospitalidad
y fraternidad. Para el israelita el préjimo es el paisano, del mismo
pueblo, y es llamado hermano (Lv 19,16-18). El extranjero no es
hermano.

En esta época del post exilio, cuando se redacta el codigo
de santidad, conviven dos experiencias en Israel: por un lado una
apertura al universalismo al haber conocido en Babilonia personas
buenas de otros pueblos, y por otro lado un creciente nacionalismo
cerrado que tiende al asimilacionismo. El extranjero debe
convertirse a la cultura y religion judias si quiere tener los mismos
derechos y no ser expulsado. Mientras tanto, no sera hermano.

Esta contradiccion entre ser el pueblo elegido y al mismo
tiempo descubrir que Dios es Gnico -y por lo tanto, es Dios de
todos los pueblos— se aprecia a lo largo del Antiguo Testamento.
Dios empuja hacia la fraternidad porque él es el primero en ver la
afliccion y escuchar el clamor de los migrantes oprimidos (Ex 3,7-9).
Estas dos palabras que aparecen en ese texto (afliccion y clamor), son
las mismas que en hebreo se aplican unos capitulos mas tarde a los
sufrimientos causados por los israelitas a los forasteros (Ex 22,20-22).
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Dios ve y escucha la afliccién y el clamor de los migrantes oprimidos,
sean los israelitas en Egipto o sean los forasteros en lIsrael. Esta es
la tercera razén, o razén “teoldgica”, para acoger al extranjero.
Es Dios el que pide esa hospitalidad. El texto principal sobre el
extranjero termina con una referencia teolégica: ;Yo soy Yahvé tu
Dios!” (Lv 19,34). Es decir, es obediencia a Dios el ser hospitalario.

Esa tension entre una fraternidad cerrada y exclusivista, frente
a una fraternidad abierta y universal se dio también entre los
primeros cristianos (Concilio de Jerusalén) y llega hasta nosotros
hoy, como senala la Fratelli Tutti. Un obispo de Estados Unidos,
de origen mexicano, nos conté que algunos catélicos anglosajones
de su diocesis le dicen: “usted por ser mexicano no deberia de ser
obispo nuestro”. Y muchos de esos fieles son de origen irlandés,
y por lo tanto de origen migrante. Para ellos la Iglesia ha sido
una fraternidad, pero cerrada. Como para los judios del Antiguo
Testamento.

Antes de terminar con el Pentateuco, es necesaria una
reflexion sobre el texto mas importante del Pentateuco sobre el
trato al extranjero (Lv 19,33-34). Explicitamente no aparece la palabra
“hermano”, pero pide mirar al forastero “como a uno de ustedes” y
eso es mirarlo como compatriota, como préjimo (préximo) y, por lo
tanto, como hermano, segin la mentalidad israelita. También pide
amarlo como a uno mismo. Algunos han reflexionado sobre si hay
diferencia entre amar como a uno mismo y amar como a un hermano.
Una respuesta rapida puede decir que es lo mismo. Pero el evangelio
plantea una situacién de disyuntiva cuando Jesus afirma: “nadie tiene
mas amor que el que da la vida por sus amigos” (Jn 15,13). Esa es
la disyuntiva que padecié Jests en Getsemani: amarse a si mismo
0 amar a sus hermanos. Jean Guitton afirma que “Jests ha preferido
mandarnos amar al préjimo como a nosotros mismos y no como
hermanos, porque no se presta a ninguna imprecision” (1955, p.
274).3 Otros, como René Coste, ven que amar como a uno mismo es
semejante a la regla de oro, comin en muchas culturas y religiones,
pero supone quedarse en el amor-philia (amistad) y no pasar a la
radicalidad evangélica del amor-agape (amor-caridad) (Coste, 1981,

3 En espanol se ha publicado como Ensayo sobre el amor humano (1957).
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p. 43). No es necesario abordar filoséficamente ahora ese debate,
porque en todo caso las dos comparaciones que aparecen en el texto
—como un compatriota (uno de ustedes) y como a ti mismo— piden
claramente un tratamiento igualitario que no se dio en la realidad.

2.2 Los profetas contra la opresion al extranjero

Algunos profetas, como Amés, eran migrantes, y otros, como
Jeremias, Ezequiel y el segundo Isaias, fueron refugiados o sufrieron
persecucion y exilio. Los profetas exigian respeto al extranjero,
igual que al huérfano y a la viuda, y denunciaban la explotacion
del extranjero en Israel. Martinez Diez, en su excelente libro El
cristiano ante la inmigracion (2008, p. 49-56), presenta los aportes
mas importantes que encontramos en los profetas para enfrentar el
fenébmeno migratorio.

Jeremias, dentro del contexto de denuncia de las injusticias de
los poderosos contra los pobres, defiende a los inmigrantes en varias
ocasiones: en el “discurso del Templo” (Jr 7,1-15) y en el “discurso del
palacio” (Jr 22,1-3). La carta de Jeremias a los deportados en Babilonia
(Jr 29,1-7) es un ejemplo de como deben de ser las comunicaciones
entre los emigrados y los que permanecen en origen: no un reclamo
permanente sino una invitaciéon a integrarse alla y buscar el desarrollo
del pais de acogida.

Ezequiel vivi6 la deportacion a Babilonia. Este sacerdote-profeta
reprocha a Jerusalén, antes de ser destruida, que se maltrataba al
forastero residente (Ez 22,7). Y seiala a los autores: “los propietarios se
dedican a la violencia... maltratan al pobre... y le niegan sus derechos
al forastero” (Ez 22,29).

Malaquias es rotundo: “Cuando venga a ustedes para hacer
justicia, exigiré un castigo inmediato para...los que no respetan los
derechos del extranjero” (Mal 3,5). Y terminamos con Zacarias: “No
opriman a la viuda ni al huérfano, al extranjero ni al pobre” (Zac
7,10).

Como Jonas tiene titulo de profeta lo citamos aqui, aunque es
una historia que quiere corregir el nacionalismo cerrado de Israel.
Es una burla de la autosegregacion de un pueblo que se cree mejor
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que otros. Esta escrita en el siglo V a.C. pero se refiere al siglo VIII
a. C. Yahvé tiene misericordia de los otros pueblos (Jon 4,10-11) y
ese es otro avance de inspiracion divina hacia la conciencia de la
fraternidad universal.

2.3 La sabiduria y el trato al extranjero: nacionalismo contra
interculturalidad

El tercer bloque de libros del Antiguo Testamento, después
del Pentateuco y los profetas, son los libros de sabiduria. Aunque
atribuidos algunos a Salomén, estan escritos después del Exilio
en Babilonia. Se abren a los valores del extranjero, aunque
también defienden la tradicion de Israel. Después de casi 70 anos
conviviendo con extranjeros en Babilonia los israelitas vivieron la
interculturalidad. Pero, al mismo tiempo, otra corriente se cierra
para defender el judaismo puro. Las dos corrientes chocan y eso
se aprecia en estos libros didacticos y poéticos que llamamos
“sapienciales”, que muestran nuevos pasos en la conciencia
colectiva hacia esa fraternidad a la que apunta la migracion en la
Biblia.

Los Salmos denuncian la opresion del forastero y muestran el
sentimiento de ser extranjeros, la identidad (Sal 39,13). Dios apoya a
los pobres que van en camino, mostrandoles la ruta (Sal 25,4.9.10.12)
y en el descanso los acoge en su tienda (Sal 27,4-6.10-11). Ademas
de esta realidad del transito, hay salmos que tratan la realidad en el
destino: el famoso salmo 137 describe la nostalgia de los migrantes
junto a los rios de Babilonia.

El protagonista del libro de Job es un extranjero del pais de Us
(Jb 1,1), ejemplo de hospitalidad, pues siempre abrié sus puertas a
los viajeros (Jb 31,16-32). Le llegan desgracias pero al final vuelve a
ser feliz y se reconstruye la fraternidad: ve regresar a sus hermanos
(Jb 42,10-11).

El Cantar de los cantares (siglo Il a.C.) acoge la sabiduria
extranjera y la aprovecha para hablar de Dios. Son poemas
recogidos del antiguo Oriente Medio pero pasados por la fe de
Israel. Es un libro fruto de la interculturalidad, lo mismo que el
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libro de la Sabiduria, el ultimo de los libros del AT, que transmite
universalidad y dice que Dios quiere la hospitalidad (Sab 19,13-16).
Esta escrito por un migrante, un judio de la didspora en Alejandria
que vive dos culturas, la suya, judia, y la griega.

Los libros de Jonas, Rut, y Tobias se escribieron también en
esta época. Jonas ya lo hemos visto entre los libros proféticos. El
libro de Tobias habla de una familia de exiliados en la que el hijo
hace un viaje a otro pais acompanado por un guia que resulté ser el
arcangel San Rafael. Rut es una extranjera moabita que se casé con
un migrante israelita en Moab (Rut 1,1-5). Hubo interculturalidad.
Al morir su esposo, Rut no se queda en su pais, sino que acompana
(Rut significa “companera”) a su suegra Noemf, para que no quede
sola, y regresan a Israel, a Belén. Rut es un modelo de integracion
voluntaria de una migrante en otra cultura, aunque también puede
verse como una asimilacién, pues asumié totalmente una nueva
cultura y una nueva religion. Elsa Tamez defiende que es una
experiencia de interculturalidad (2018, p. 15).

También entre los sapienciales hay libros mas cerrados
al extranjero, como los Proverbios y el Eclesiastico, escritos en
griego por Ben Sira, un judio que viaj6 mucho. Por dltimo, el
Qohelet (Eclesiastés), escrito en hebreo, es cerrado a todos los
idolos que pueda tener la humanidad (vanitas vanitatis). Dios es
lo Gnico importante. Es un nacionalismo religioso opuesto a toda
interculturalidad.

En resumen, el pueblo de Israel vivio experiencias de migracion
que le fueron educando hacia lo universal al mismo tiempo que
vivié épocas de mayor cerrazon hacia los demas pueblos. Pero si
el proyecto de Dios, deciamos, era la fraternidad... ;qué balance se
puede hacer del Antiguo Testamento?

3. La fraternidad frustrada
3.1 Fundamentos para la fraternidad

El Antiguo Testamento ofrece fundamentos para la fraternidad.
Sin embargo, esas bases fracasan y en realidad no se hablara de
“fraternidad” (adelphotes) sino hasta en el Nuevo Testamento,
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cuando Cristo la haga realmente universal. Los fundamentos se
presentan a continuacion.

3.1.1 Fraternidad por un origen comun

El primer fundamento de fraternidad en la Biblia es el origen
comun del género humano que hace pensar en una fraternidad de
sangre, bajo el concepto que luego dara el Nuevo Testamento como
“hijos de Adan” (Hch 17,26) para afirmar que “la raza humana”
viene de un solo tronco. La hermandad de sangre no solo se refiere
a la pertenencia a la misma familia (Gn 13,8; Lev 10,4 y Mc 6,3);
se extiende a la tribu (2Sm 19,13), pueblo (Dt 25,3; Jue 1,3), estirpe
de un antepasado comin, como Edom, hermano de Jacob (Dt 2,4;
23,8). Otros pueblos vecinos, como Moab y Amédn, se emparentan
en virtud de la descendencia de Lot (Dt 2,9.19.22), sobrino de
Abraham. En realidad, a todos los pueblos entonces conocidos se
les pretende relacionar, en la Biblia, con el mismo tronco de la
humanidad, comprendidos los arabes, que se hacen descender de
Ismael. Incluso se llama hermanos a los aliados (1Re 20,32-43; Am
1,9), a los colegas profetas (2Re 9,2) y a los amigos (2Sm 1,26). Esta
concepcion de una fraternidad adamica o de sangre ha sido un
gran avance en la humanidad, en el progreso historico hacia una
sola familia humana, y es un aporte del monoteismo de Israel. Pero
es evidente que las continuas guerras con sus vecinos muestran
que Israel no pudo construir esa fraternidad.

3.1.2 Fraternidad por una fe comun

Dios bendijo a Abraham (Gn 12,3) para bendecir a todas las
familias de la tierra. Podemos Ilamarle padre (Lc 1,55.72-73) los
que tengamos la fe de Abraham: “los que viven de la fe, esos
son los hijos de Abraham” (Gal 3,7). Por lo tanto, podemos
también decir que somos “hermanos en la fe”. Esta fraternidad
abrahamica, igual que la basada en la sangre que vimos antes,
tampoco resulté exitosa en el Antiguo Testamento porque no
era universal y porque se vivia de forma farisaica: cumplir la ley
antes que amar a los hermanos. Jesus senala a Zaqueo, después de
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su conversién, como hijo de Abraham (Lc 19,9), lo cual causaria
escandalo porque Zaqueo era publicano.

3.1.3 Fraternidad por un destino comtn

La idea de una unidad escatoldgica esta en la Biblia bajo el
concepto “hijos de Sion” (Is 66,8; JI 2,23 y Lam 4,2), los que, al
final de los tiempos, vendran a Jerusalén (Sién), segun la profecia (Is
49,22). Es una fraternidad escatolégica que restaura la unidad de
pueblos y naciones siempre deseada: Juda e Israel (Os 2,2; Jr 3,18),
Juday Efraim (Is 11,13), Jacob como totalidad (Miq 2,12). Habra un
solo reino (Ez 3,22) y de todas las naciones vendran a reconciliarse
y recobrar la paz y la unidad (Is 2,1-4; 66,18ss.). Sin embargo, no se
trata de un mensaje tan universalista como parece, pues esos textos
anuncian que vendran los judios dispersos entre todas las naciones,
es decir, los judios de la didspora. Vienen desde todos los pueblos,
pero no vienen todos los pueblos. No es toda la familia humana
sino la familia de los que se hacen judios. Es una unidad basada en
la superioridad de Israel (Is 2,1-4), como primogénito (Ex 4,22) de
los demas pueblos.

3.2 Fracasa la fraternidad

A pesar de esas tres bases de la fraternidad (de sangre, de
fe y de destino), el AT muestra siempre grandes conflictos entre
hermanos, guerras entre pueblos vecinos y ceguera para ver en el
extranjero un hermano.

En el Pentateuco las relaciones fraternas son desastrosas. Salvo
la relaciéon entre Moisés y Aaron, todas las demas son conflictivas
y hasta fratricidas, como la de Cain y Abel. Los hijos de Noé no
viven la fraternidad porque uno se burla de su padre y acaba siendo
esclavo de sus hermanos (Gn 9,24-26). Isaac e Ismael, Esau y Jacob,
José y sus hermanos... son relatos que muestran el fracaso humano
en responder a la pregunta de Dios: ;donde esta tu hermano? Sin
embargo, esos relatos son una pedagogia de como avanzar hacia la
verdadera fraternidad. No basta la genética. Es necesario el perdén
y el didlogo para evitar las discordias, como entre Abraham vy Lot
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(Gn 13,8), o para reconciliarse los hermanos, como Jacob con Esat
(Gn 33,4), o reconstruir la familia de hermanos de José (Gn 45,1-
8). En esa pedagogia debe de entrar como convivir e integrarse
diversos pueblos. ;Por qué Dios, cuando promete a su pueblo una
tierra, le da una tierra donde ya hay otros pueblos? ;Por qué son
seis pueblos los que se cita que habitan ahi? En Ex 3, 8 se dice que
es la tierra de los cananeos, de los hititas, de los amorreos, de los
perizitas, de los jivitas y de los jebuseos. Es decir, para la mentalidad
judia respecto de los nimeros, el pueblo de Israel seria el séptimo
pueblo, con el que se lograria la fraternidad perfecta. Pero no fue
asi. Tampoco Israel supo convivir con esos otros pueblos.

Hay criticas muy fuertes de los profetas contra la falta de
fraternidad incluso entre los mismos israelitas. lsaias constata
que “nadie se compadece de su hermano... Manasés se come a
Efraim, Efraim a Manasés, y ambos se lanzan contra Juda” (Is 9,18-
22). Jeremias se lamenta de no poder confiar en ningéin hermano
“porque el hermano sélo piensa en suplantar al otro” (Jr 9,3). Sus
propios hermanos de Anatot le persiguen para matarlo (Jr 11,18-
21). Por eso reinan la desconfianza y la traicion entre hermanos (Jr
12,6). Miqueas denuncia que no hay confianza con el compaiero
ni con el amigo (Miq 7,5) y “cada cual tiene por enemigos las
personas de su familia” (Miq 7,6).

Los libros sapienciales dan consejos de unidad entre los
hermanos (Ecl 7,18; 25,1; Prov 17,17; 18,19), siguiendo al salmista
(Sal 133,1). A pesar de ello, la falta de fraternidad es constatada por
esos mismos libros (Sal 69,9; Prov 6,19). Job es abandonado por sus
hermanos (Jb 19,13-14.19). Y se apunta una razén que enlaza con
la “aporofobia” propuesta por Adela Cortina cuando sostiene que
la xenofobia esconde en realidad un rechazo al extranjero pobre
que no se da con el extranjero rico: “al pobre lo rechazan todos sus
hermanos, con mayor razén sus amigos” (Prov 19,7).

3.3 El extranjero no es hermano

En el Antiguo Testamento hay varios términos para hablar
del extranjero. Igual que en nuestra lengua: no es lo mismo un
residente que un indocumentado, aunque los dos son extranjeros.
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No es lo mismo un refugiado que un “clandestino”. Incluso hay
términos peyorativos como “ilegal”, que no se debe usar porque lo
que es ilegal es una accién, y no una persona.

En el fondo, la designacion de alguien como “extranjero” se
hace desde una posicion de poder. No hay una definicién fija y
universal, incluso dentro de la Biblia. Los hebreos que vivieron
en Egipto varios siglos se seguian sintiendo extranjeros, y por
eso llevaron de regreso los restos de José. Esos mismos hebreos,
después de conquistar Canaan, llamaran extranjeros a los cananeos
originarios que siguieron viviendo en su lugar de siempre. Los
israelitas que regresaron del exilio en Babilonia llamaron extranjeros
a los israelitas que se habian quedado en su tierra. Asi sucede hoy
con los palestinos o con los llamados “pueblos originarios” que son
minoria en muchos paises: otros mas poderosos les hacen sentir
extranjeros en su propia tierra y los ven como “problema” (Ramirez
Kidd, 2004).

En cuanto al término “hermano”, baste decir que es sinénimo
de “préjimo”, “compatriota” y “paisano”. En el Levitico aparecen
los tres términos en la misma linea:

No calumniaras a tu préjimo ni buscards medios legales
para hacerlo desaparecer. No odies en tu corazén a tu
hermano; pero corrigelo, no sea que te hagas complice
de sus faltas. No te vengards ni guardards rencor contra
tus paisanos, sino que mas bien amards a tu préjimo
como a ti mismo, pues Yo soy Yavé (Lev 19,16-18).

Por lo tanto, es imprescindible conocer las palabras que se
usan en hebreo para hablar de “extranjero”*. Como en circulos
concéntricos, comenzaremos por los conceptos mas alejados y
denigrantes, y terminaremos por los que hablan de extranjero en
un sentido mas acogedor y cercano.

Goyim: es el término mas global, pero no se refiere tanto a
extranjero sino a naciones paganas, los gentiles, y tiene un sentido
casi universal: “todos los pueblos”. No llega a ser universal —que

4 Para esta tipologia del “extranjero” hemos seguido a Bianchi, 2008; Wénin, 2001 y
Cervantes Gabarron, 2003.
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incluya realmente a todos los pueblos— porque los judios no se
incluian. Ellos se sentian “separados” por ser el pueblo elegido.

Zar: extranjero en sentido étnico y politico, es decir, alguien
de las naciones paganas. Designa gente extrafia y rara, incluso
enemigos, como eran las naciones vecinas de lIsrael. Es el término
usado cuando se pide a Dios que nos libre de los extranjeros (Sal
144,7). Era una palabra despreciativa. Por lo tanto, es evidente que el
zar no es hermano.

Nekar/nokri: extranjero en transito, de paso, por ser viajero o
comerciante. No es gente despreciable sino desconocida. Pueden
ser objeto de hospitalidad. Son Ilamados nokri los visitantes que
recibe Abraham en la encina de Mambré (Gn 18); o el levita que pasa
por Guibea (Jue 19,20-21); pero deben de estar separados porque
no son “hermanos”, y por eso no pueden entrar en el Templo (Ez
44,7-9), ni comer la cena de Pascua (Ex 12,43), ni ofrecer sacrificios
(Lev22, 25). Hay un texto en el que nekar se opone explicitamente
a “hermano”: “Pondréas a tu cabeza un rey elegido por Yahveh
de entre tus hermanos. No pondras a tu cabeza un rey extranjero
[nekar] que no sea hermano tuyo” (Dt 17,15). AGn mas, al nekar
se le puede explotar (Dt 15,3), venderle carne de animal muerto
(Dt 14,21) y prestarle con interés, lo que es prohibido hacer a un
hermano-compatriota (Dt 15,3; 23,21).

Toshav/toshvim: el extranjero que no estaba de paso, sino que se
guedaba mas tiempo. Podemos decir que seria un residente temporal.
Se le protegia a cambio de que cumpliera unas leyes minimas, las
[lamadas leyes de Noé: no idolatrar, no blasfemar, no matar, no robar,
no fornicar, no comer carne arrancada de animal vivo y con sangre,
etc. Pero el toshav tampoco es hermano. Se puede tratar como
esclavos a los toshav (Lev 25,45), pero “tratandose de tus hermanos
israelitas, no actuaras en forma tiranica, sino que los tratards como
a tus hermanos” (Lev 25,46).

Ger/gerim: es un término que aparece 92 veces en el Antiguo
Testamento.> Se refiere al extranjero residente permanente o

> Cervantes Gabarrén, 2003, Cf. nota 1 en p. 244. Ha estudiado en profundidad el
término ger, y cita la tesis doctoral de J. E. Ramirez Kidd, Alterity and identity in Israel.
The “ger” in the Old Testament, 1999. Cf. las referencias a Ramirez Kidd, 1999, p.
255y 266.

193



al instalado en lIsrael por diferentes motivos, a veces por pedir
refugio (Gn 23, 4; Ex 2, 22 y 18, 3). Algunos gerim (“los otros”)
eran descendientes de los primitivos habitantes de Canaan, es decir,
de cuando los extranjeros eran los israelitas. Pero la mayoria se
instalaron alrededor de Jerusalén tras la caida del reino del norte (722
a. C.), triplicando la ciudad su poblacion en pocos afios (Cervantes
Gabarrén, 2003, p. 249). Como no puede tener tierra, el ger debera
de trabajar para otro. Pertenece por lo tanto al grupo de pobres, de los
que Dios es el protector, como ya hemos dicho. De entre los términos
para expresar el “extranjero”, el ger seria el extranjero mas cercano y
protegido.

En teoria habia cierta igualdad del israelita y del ger ante la ley
(Lv 24,22 y Nm 15,16).

Pero esta supuesta igualdad no se cumplia en la practica porque
para el israelita el extranjero no es hermano: se puede ser hospitalario
con él, pero sin la fraternidad que se exige para el compatriota (Ecl
29,27). Se puede ver explicitamente que el ger no es hermano:
Entonces di a los jueces las siguientes instrucciones: “Ustedes
atenderan las quejas de sus hermanos, y decidiran, sea que el pleito
oponga un israelita a su hermano, o bien un israelita a uno de los
extranjeros [ger] que viven en medio de nosotros” (Dt 1,16).

Esa separacion entre el “israelita-hermano” y el “extranjero-no
hermano” se hace mas fuerte al volver del exilio, cuando se inicia
una época de recuperacién de la identidad israelita. Se prohibe
que los hijos de Israel se casen con hijas o hijos de paganos (Esd
9,12; Neh 10,31) y, si ya se habian casado con mujeres extranjeras,
expulsan a estas a su pais de origen junto con los hijos que habian
tenido con ellas (Esd 10). Se consideraba pecado casarse con una
extranjera (Esd 10,10), aunque algunos no estaban de acuerdo (Esd
10,15). Es una época asimilacionista que exige a los gerim mas
de lo que anteriormente se les exigia: deben de convertirse al
judaismo.

A esos conversos se refiere el “tercer Isaias” cuando anuncia
que todos los pueblos seran atraidos al cerro santo y a la casa de
oracion de Yahvé. Se refiere a “los extranjeros (nekar) que se han
puesto del lado de Yahvé” y “no profanan el sdbado” (Is 56,6) y
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por eso a estos extranjeros que estaban dispersos entre las naciones
paganas (goyim) ya les [lama “hermanos” (ajejem) (Is 66,20). El
cambio se hace patente al descubrir que las traducciones de la Biblia
realizadas en esa época, ya en griego, lo que anteriormente era ger
es ahora prosélito: el extranjero que se convierte al judaismo. Es
decir, la palabra “hermanos” (ajejem) que aparece en lsaias 66,20
no es universalista. No es que vendran todos los pueblos, sino que
de entre todos los pueblos (goyim) vendran hermanos: los judios
que estan en la diaspora.

En resumen, el pueblo de Israel no supo construir la
fraternidad universal y mas bien construyé muros entre ellos y los
demas pueblos. Muros reflejados en la arquitectura de un Templo,
que es una sucesion de muros excluyentes. El primero de ellos,
llamado soreg, impedia que los extranjeros pasaran mas adentro.
Encima de ese muro, cada cierta distancia, una lapida recordaba a
los extranjeros la prohibiciéon de pasar. Era la “piedra del soreg”,
colocada en los anos en que Jesus era nino. Jesus vio esas lapidas,
con seguridad. Quedan dos de esas piedras. Y dicen asi:

Letrero del Soreg (muro de los gentiles)

No se permite ningtin extranjero
mas alla de este muro

en la plaza de la zona del templo.
Cualquiera que entre

sera culpable de su propia muerte

Fuente: El Muro (Soreg en la iglesia)
YouTube, por Javier Lujan
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Es cierto que estamos hablando de una cuestién religiosa, de
un muro en un templo. Pero esos muros del templo de Jerusalén
son expresion no solo de una religion que separa sino de una
humanidad rota que no puede vivir la fraternidad. Y es entonces
cuando llego Jesus.

4 Jesus y la fraternidad universal

Algunos teélogos de Europa y Estados Unidos buscan en la
Biblia justificacion para las fronteras. Daniel Carroll (2017, p. 12-
14) expone los argumentos biblicos de esos te6logos, pero advierte
que no significan lo mismo las fronteras hace tres mil anos y ahora.
Las fronteras en el Antiguo Testamento querian impedir invasiones
bélicas de unos pueblos a otros, pero estaban abiertas a visitantes
individuales, comerciantes y peregrinos. Las fronteras pueden ser
hospitalarias. Los muros son siempre hostiles.

4.1 Jesus supera los muros contra la fraternidad

Jestis se muestra en el evangelio traspasando limites que
impiden la fraternidad. No hablamos de muros fisicos que lo
expulsaron de la ciudad al nacer (Lc 2,7) y al morir (Hch 13,12),
sino de otros muros, politicos y culturales. En primer lugar traspasa
los muros de la sangre: “todo el que cumpla la voluntad de mi
Padre celestial, ese es mi hermano, mi hermana y mi madre”» (Mt
12,46-50). La familia de sangre esta al servicio de la fraternidad
universal y no debe encerrarse en si misma. Jesls traspasa los
muros culturales, declara puros todos los alimentos (Mc 7,15-
19), y rechaza normas de su cultura que impiden la fraternidad.
Dialoga con extranjeros, como el leproso samaritano y el centurién
romano. Y dialoga con mujeres, como la samaritana (Jn 4), con
lo que también traspasa muros de género. Se sent6 en el patio
de las mujeres, donde estaban las alcancias (Mc 12,41) y vio alli
a la viuda pobre echar dos monedas. Jesus traspasa los muros
religiosos cuando recuerda que el Templo es casa de oracién para
todos los pueblos (Mc 11,17), o cuando no le importa si se adora
a Dios en el monte Garizim o en Jerusalén, sino que se haga “en
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espiritu y verdad” (Jn 4,23). Si una norma religiosa se convierte en
muro que le impide acercarse a los que sufren, la supera, y por eso
hace curaciones en sabado, o toca a los leprosos. Jesus traspasa
los muros nacionales. Desde su nacimiento se dice que es luz para
“las naciones” (Lc 2,32) y es reconocido por extranjeros como Hijo
de Dios al nacer (Mt 2,1) y al morir (Mc 15,39). Tras su resurreccion,
se predica la buena noticia “a todos los pueblos” (Mc 13, 10) y les
manda hacer discipulos “a todos los pueblos” (Mt 28,19). Gonzalez
Faus afirma que “Jesus vivio saliendo de sus circulos de totalidad
humana (el familiar, el religioso, el de la ley, el del pueblo judio)
hacia los que estaban ‘fuera’” (1976, p. 285). Y esa vida de Jesus
se vio coronada por el traspaso de otros muros con su muerte y
resurreccion: los muros entre la muerte y la vida, y entre lo humano
y lo divino (“se rasgo el velo del Templo”). Es con la redencion que
se inaugura la fraternidad universal, y por eso Santo Tomas llamaba
a la redencion “gracia de fraternidad”.®

4.2 Jesus fundamenta la nueva fraternidad

La fraternidad adamica o de sangre no basta, pues “ser hijo
segln la carne” (Rom 9, 6-8) no nos hace fraternos. Trascender
la fraternidad de sangre no es rechazarla, pues Cristo, con la
encarnacion, la asumié: “debia ser semejante en todo a sus
hermanos” (Heb 2,17). Particip6 de la misma condicién de “carne
y sangre” (Heb 2,14), y por eso “no se averglienza de llamarlos
hermanos” (Heb 2,11). Con la encarnacion nos hace mas hermanos
que siendo solo hijos de Adan.

No basta tampoco ser hijo de Abraham, pues “de las piedras
pueden salir hijos de Abraham” (Mt 3,9). Ser hermanos en la fe y no
cumplir con el mandamiento del amor no crea fraternidad. Cristo
asumio esta fraternidad de fe —cumplia con la religién judia— pero
la super6 dando méas importancia al mandamiento del amor que a
la ley. No exige amar solo al que te ama (Mt 5,46) sino amar incluso
a los enemigos (Mt 5,44-45), Gnica manera de que la fraternidad
sea universal.

¢ Summa Theologiae, lla-llae, 14, 2, ad 4. Citado por Juan Pablo Il en Familiaris
Consortio 21.
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Ser Hijos de Sion, como vimos, tampoco es universalismo. Solo
la redencién nos abre a la comunién de los santos, una fraternidad
de destino, universal, porque es con todas las generaciones, con
el cosmos y con Dios. Cristo es “el primero de una multitud de
hermanos” (Rom 8,29). La escatologia de los “hijos de Sion” tiene
su correlato neotestamentario en la fraternidad de la pardbola del
juicio de las naciones. Normalmente se usa este texto en pastoral
del migrante porque uno de los seis grupos es el de los forasteros:
“fui forastero”. Pero como bien hace ver Daniel Groody (2005), los
migrantes estan en los seis grupos, pues no solo son forasteros, sino
que tienen hambre y por eso emigran; tienen sed en el camino y en
los desiertos; no cargan ropa suficiente para cambiarse; se enferman
por insolacion o por el frio, por la lluvia o por tomar agua sucia;
y son detenidos sin delito en carceles que les Ilaman estaciones
migratorias. Lo importante es que la identificacion de Jesus con el
extranjero es un [lamado a la hermandad: “Uno de estos pequefios
mis hermanos” (Mt 25,31-46). De entre las palabras griegas para
referirse al extranjero, xenos es la mas odiosa. Sin embargo, es la
que estd en boca de Jesus: el extranjero es “uno de mis hermanos mas
pequenos”. Mas adn, es el mismo Jesus (Mt 25,40). Une fraternidad y
migracion. Pero esa unién no la hace mi generosidad sino Cristo que
se hace hermano. La importancia de ese texto no es solo el deber de
solidaridad con hambrientos y forasteros, pues eso ya se exigia en el
Antiguo Testamento. La novedad es que en ellos esta Cristo, nuestro
hermano.

4.3 Los primeros cristianos ante los extranjeros-hermanos

La iglesia que nace de Jesls tendra como mision construir la
fraternidad universal a partir de una fraternidad de doce apdstoles
que recuerdan a doce hermanos —los hijos de Jacob—, y que se
expande desde Pentecostés donde la experiencia de tener “un solo
corazén” (Hch 1,14) se une a la de tener un solo Padre. Ser hijos de
Dios es mas radical que ser hijos de Adan, de Abraham o de Sién.
La tendencia a una fraternidad cerrada es derrotada en el concilio
de Jerusalén por Pablo, migrante e hijo de migrantes, apasionado
por hacer hermanos a todos los extranjeros, desde que tuvo la
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experiencia de su conversion, que no creemos que fuera tanto en
el camino de Damasco sino en Damasco mismo, cuando uno de
aquellos a los que él perseguia, Ananias, lo primero que le dijo fue:
“hermano” Saulo (Hch 9,17). A partir de ahi descubre que desde
Cristo no hay diferencias entre judios y griegos, esclavos y libres,
hombres y mujeres (Gal 3,28), a lo que se anade después que no hay
distincién por fronteras (Col 3,11). Un mensaje revolucionario que,
a un filosofo ateo contemporaneo, Alan Badiou, le hace reconocer
en Pablo al padre del universalismo (Badiou, 1999). Pero no es
Pablo. Es Cristo. Y arrestan a Pablo (Hch 21,29) acusado de haber
metido a un extranjero, Trofimo, dentro del muro del soreg del
que hablabamos antes. No sabemos si fue cierto, pero Trofimo era
de Efeso, y en la carta a los Efesios es donde se afirma que Cristo
derribo con su sangre los muros que separan a los pueblos (Ef 2,13-
14).

4.4 Los cristianos de hoy que construyen fraternidad con
extranjeros-hermanos

Con su sangre estan derribando esos muros también hoy las
personas migrantes, pues son “la avanzadilla de los pueblos en
camino hacia la fraternidad universal”, en frase de Juan Pablo Il
(1987).

También son avanzadilla las personas que fraternizan con
los migrantes y se arriesgan en esa lucha, como Helena Maleno
(Secretariado para la Justicia Social y la Ecologia /SJES), 2021) en
el norte de Africa, o tantas personas que hemos conocido en la
frontera sur de México, y de las que se recogen algunos testimonios
en el documental “El mismo camino andamos” (2018). La enorme
solidaridad que despertaron las primeras caravanas del ano 2018 a
su paso por Centroamérica (Gonzalez Miranda, 2018c) y México
(Amnistia Internacional Ameéricas, 2018), creé un espiritu de
fraternidad explicitado en muchos testimonios.

Otros, sin apelar expresamente al cristianismo —como los
de la derecha de la pardbola del juicio final que no saben que
lo hacen a Cristo— construyen también fraternidad, como Cédric
Hérrou, un agricultor procesado en varias ocasiones por ayudar
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a migrantes en la frontera francoitaliana, cuyo caso llego6 hasta
el Consejo Constitucional francés. Este alto tribunal sentencié en
julio del afno 2018 que Cédric no tenia delito porque su actitud
se amparaba en el “principio de fraternidad” (Euronews, 2018).
Nunca se habia utilizado ese concepto juridicamente, aun estando
en la Constitucién de muchos paises.

Muchas personas dan su vida por este ideal de crear una
sola familia humana, como los martires de la fraternidad de Buta
(Burundi). Eran seminaristas tutsis y hutus. La guerrilla asalté el
seminario el 30 de abril de 1997 y pidi6 a los 40 seminaristas
que se separaran hutus y tutsis. Ellos no quisieron porque sabian
que al separarse iban a matar a uno de los grupos. Entonces la
guerrilla decidio matarlos a todos. Uno de ellos logré sobrevivir
y dijo: “no lograron separarnos” (Cox Pinto, 2008, p. 121). Es la
respuesta que los cristianos tenemos que dar ante las fronteras,
porque construir fraternidad entre los pueblos lo exige nuestra fe.
Marguérite Barankitse, mujer catélica de Burundi, tutsi, después de
haber perdido 62 familiares asesinados en las masacres se dedico
a adoptar ninos huérfanos tutsis y hutus que comenzaron a vivir
como hermanos. Un periodista llegdé un dia y pregunt6é a uno de
los ninos de qué etnia era. El nifo, tal vez cansado de la misma
pregunta que le habian hecho siempre, le dijo: “;No lo sabes?
Somos hutsi-twa-hutu-tutsi-congo-nzungu”. Junté a todas las etnias
en una sola palabra. “Creo que podemos crear la nueva etnia de los
hijos de Dios”, dijo Marguérite (Solinet, 2010).

La interculturalidad a la que nos obliga el creciente fenémeno
migratorio, unida a nuestra fe en Dios Padre, nos lleva por el
camino de la fraternidad universal. No estamos hablando de
tolerancia pasiva, de soportar a los demas para que podamos en el
fondo seguir en la indiferencia que denuncia sin descanso el papa
Francisco. Ni estamos hablando de una religién posthumanista que
utiliza la fraternidad para la agenda globalista de los poderosos.
Los testimonios anteriores nos gritan que la fraternidad hay que
construirla activamente (Mateo 25), y traducirla politicamente en
avances, como podria ser la “ciudadania mundial” que Juan Pablo
Il pedia en su Mensaje de la Jornada Mundial de la Paz 2005, y
Aparecida lo retom6 (DAp, 414).
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Para esto, es necesario dejarnos llevar por esa “avanzadilla” de
testigos como Carmen Carcelén, con la que comenzibamos, y que
son los personajes biblicos que siguen haciendo que la humanidad
camine con las personas migrantes hacia la fraternidad universal.
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“DE EGIPTO
LLAME A MI HIJO”
La huida de la sagrada familia: la condicion
de refugiados de zonas de riesgo

Alexandre de Jesus dos Prazeres

La narrativa contenida en Mt 2,1-23 se inserta en el contexto
del nacimiento de Jesus, presentandonos la visita de los magos de
Oriente, que despierta en Herodes el sentimiento de amenaza a su
trono al conocer que los magos buscaban “el Rey de los judios que
ha nacido” (Mt 2,2). Herodes planea obtener a través de los magos
informaciones acerca de la identidad y ubicacién precisa del nifo,
pero los magos, advertidos en suenos sobre las intenciones de
Herodes, después de encontrar al recién nacido Jesus, regresan a
su region por otro camino vy, asi que, evitan reunirse con Herodes
(2,7-12).

Viéndose enganado por los magos, Herodes ordena el
exterminio de todos los nifos, “de Belén y de toda su comarca”,
que tuvieran menos de 2 anos. Sin embargo, poco después de la
partida de los magos, José habia sido advertido en suenos acerca
del riesgo que Herodes representaba para la vida del nino Jesus.
Esto ocasiona fuga de la Sagrada Familia hacia Egipto.
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Esta narrativa mantiene relaciones analogas con la situacion
de refugiados de zonas de riesgo, personas que se ven obligadas
a abandonar sus paises de origen para preservar sus vidas. Por lo
tanto, es teniendo en el horizonte estas relaciones analogas que el
andlisis de este pasaje biblico es desarrollado.

1 Acercandose al texto: cuestiones historicas y
sociales

Para que los primeros pasos sean dados en este proceso de
aproximacion de la narrativa que esta siendo leida en el Evangelio,
tenga en cuenta el mundo fuera del texto, el ambiente historico y
social en el cual el texto probablemente surgié.

Euangelion es una palabra griega que inicialmente significaba
la propina dada al mensajero que trajo una “buena noticia”, pasando
posteriormente a significar la propia buena noticia traida (Storniolo,
1991, p. 7). Asi, la buena noticia contenida en el libro del Nuevo
Testamento, que se conoce como el Evangelio de Mateo, fue escrita
en un contexto en el que las primeras comunidades cristianas
fueron desafiadas a encontrar respuestas a las muchas preguntas
planteadas para su vida de fe, procedentes de las relaciones
intracomunitarias, de las relaciones con las comunidades judias
vinculadas a la sinagoga y del contacto con el ambiente romano
(Vitério, 2019, p. 5).

La convivencia con el ambiente romano es algo con lo que la
comunidad judia y las primeras comunidades cristianas se vieron
obligadas a afrontar por estar insertadas en un momento histérico
en el que Palestina y los territorios a orillas del mar Mediterraneo
se encontraban bajo el dominio del Imperio Romano.

En el siglo I, alrededor del afio 70 d.C., aunque Palestina
ya era una colonia bajo el dominio de Roma, obligada a pagarle
tributos, experimenté un momento critico. Porque en ese ano, el
Imperio Romano sofoco las revueltas incitadas por el movimiento
judio revolucionario, invadié Jerusalén y destruyé el templo. Este
fue un periodo de grandes tensiones e inmensamente turbulento
para los que vivian en la region, cristianos y judios.
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Sobre los conflictos entre las comunidades judia y cristiana,
que se fueron profundizando en los anos siguientes, pero aun
en medio de este contexto de la destruccién de Jerusalén por los
romanos, Vitério (2019, p. 9-10) explica:

Enesaguerra, lossaduceosy loseseniosfuerondiezmadosy los
zelotes profundamente debilitados. Solo quedaron los fariseos
con los doctores de la Ley y la comunidad cristiana palestina
que huyo para salvarse del conflicto. Eusebio de Cesarea,
en la Historia Eclesiastica 5,6, informa que, al aproximarse
las legiones romanas de Jerusalén, los cristianos huyeron en
masa y se refugiaron en Pella, al otro lado del rio Jordan.
En los anos 80, los fariseos promovieron la reconstruccién del
judaismo, con un proyecto de unificacién (uniformizacién)
de los muchos grupos ligados a la religién de Israel. Se
buscé crear un calendario comun para las fiestas, se elaboré
el canon de los libros inspirados, resultando de ahi la Biblia
Hebrea, y las liturgias sinagogales fueron estandarizadas.
Este periodo ha sido Ilamado judaismo formativo.
Los cristianos se negaron a entrar en esa dinamica reformista
y pasaron a sufrir continuas persecuciones y marginacion
por parte de los liderazgos farisaicos. La adicion de la Birkat-
ha-mimim (Bendicion contra los herejes) en las Shemoné
esré (Dieciocho bendiciones), oraciéon matutina diaria de los
judios piadosos, alrededor del 85 d.C., parece haber sido
el colmo para consumar la ruptura. En ella se decia: “Que
no haya mas esperanza para los apéstatas, y el reino del
orgullo sea prontamente desarraigado en nuestros dias; que
los nazarenos y heréticos perezcan en un instante, que sean
borrados del libro de los vivos, y que no sean inscritos con
los justos. Bendito seas, Y., que doblais a los orgullosos”.
Estaban en la mira todos los que se resistian a someterse a
las presiones, entre ellos los discipulos de Jests de Nazaret.

En otros términos, es en medio de este conjunto de
acontecimientos que produjeron un contexto de muchas tensiones
y dificultades que el Evangelio de Mateo fue escrito. Por eso, no es
sin razones que se encuentran en el evangelio palabras de estimulo
a la comunidad para que, cuando estuviera viviendo situaciones de
injuria y persecuciones, tuviera animo y mostrara regocijo (Mt 5,11-
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12). La persecucion emprendida contra la comunidad cristiana era
interpretada como una sefnal que la colocaba en la misma ruta de
los profetas que la antecedieron.

El evangelista, a través de la forma como se refiere a las
actitudes oriundas de lideres de la comunidad judia, se esfuerza
para no diluir los vinculos que la comunidad cristiana destinataria
de su evangelio poseia con la tradicion judia. Sin embargo, tampoco
se exime de condenar las desviaciones de conducta de escribas y
fariseos. El mensaje dirigido a los lectores cristianos del Evangelio
de Mateo en este sentido era: “os digo que, si vuestra justicia no es
mayor que la de los escribas y fariseos, no entraréis en el Reino de
los Cielos” (Mt 5,20).

Sobre las preocupaciones relacionadas con el cuidado que era
necesario tener con personas que, en sentido étnico, eran judias,
pero que se habian convertido a la fe cristiana y, debido a esto,
estaban sufriendo persecuciones, Storniolo (1991, p. 9) expone:

Esto explica un poco las preocupaciones de Mateo. El es
un judio convertido al cristianismo y se dirige al mismo
tipo de personas. Primero él quiere mostrar que Jesus y
su accion realizan todo lo que el Antiguo Testamento
anunciaba, pedia y prometia. Después, que el cristianismo
también es ruptura con la religion judia oficial, cristalizada
en formas y vivencias que ya estaban muy distantes
del proyecto de Dios revelado y realizado en Jesus.
Finalmente, quiere mostrar que las comunidades no deben
permanecer encerradas en si mismas, uno mirando al
otro, sino abrirse a todos, llevando a todos los tiempos y
lugares la palabra y la accién que liberan para vida nueva.

El evangelista, al ensefar que el cristianismo es una ruptura
con la religion judia oficial, no esta alimentando resentimientos
en los judios que se hicieron cristianos, o deseando destruir los
vinculos étnicos y culturales que éstos poseian debido a su origen,
ni tampoco incitar actitudes antagénicas entre miembros de las
comunidades cristianas y judias, sino anunciar que en Cristo los
ideales judios se cumplen y, de esa forma, ambas comunidades
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pueden caminar juntas. Este mensaje rompe con posturas
etnocéntricas que restringen o confunden la Palabra de Dios con
conductas sociales y culturales especificas de determinado grupo
étnico, conduciendo a la comprensién de la universalidad de los
planos divinos.

Leyendo el Evangelio de Mateo, se nota que su comunidad
destinataria era judeocristiana. Algunos elementos son indicativos
de que los destinatarios del Evangelio de Mateo eran, en su mayoria,
cristianos provenientes del judaismo: el evangelio propone un
entendimiento de la fe en Jests de Nazaret a la luz de la antigua
tradicion religiosa de Israel; los cristianos estan orientados a vivir
plenamente la fe en el Dios de Abraham, leyendo las Escrituras
a través de la nueva hermenéutica practicada por Jesus vy, asi,
superando el apego a la letra, demostrado por los fariseos. Es en
medio de estas consideraciones que Vitorio (2019, p. 11) anade:

El evangelista muestra como Jests propone un camino de
continuidad en relacion con la religion de Israel, al mismo
tiempo que establece una ruptura con el pasado. El Maestro
afirma no haber venido a abolir la Ley y los Profetas, el
conjunto de las Escrituras, sino para llevarlos a la plenitud
(cf. Mt 5,17). Se muestra libre ante las tradiciones religiosas
de su pueblo (sabado, ritos de purificacion, costumbres y
tabues religiosos); ensena con autoridad (gr. exousia), muy
diferente de los doctores de la Ley (cf. Mt 7,29); libera a
los discipulos del legalismo, evitando lanzarlos a una
especie de anarquia irresponsable. Por ese sesgo, lleva
a la plenificacion la fe de lIsrael. Continuidad, ruptura
y plenificacién son claves importantes para entender la
catequesis mateana destinada a mostrar a los cristianos
provenientes del judaismo cuan acertada fue su decision.

La comunidad tenia entre sus miembros personas que
experimentaron el momento traumaético de la invasion y destruccion
de Jerusalén por los romanos. Sin embargo, su ubicacién es
incierta, pudiendo ser que estuviera en Palestina, en el sur de
Siria 0 en cualquier otro lugar donde hubiera una presencia judia
significativa.
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El trauma de tener que dejar apresuradamente el lugar
donde habia construido un hogar para salvar su vida era parte
de la experiencia existencial de varias personas en la comunidad
mateana. En ese sentido, la narrativa sobre la pareja Maria y José
que, con su hijo recién nacido, el bebé Jesus, fue forzado a dejar el
hogar y huir a Egipto como alternativa Ginica de preservacién de sus
vidas, gana relevancia. Y, ademas, se constituye en un elemento en
el cual la comunidad mateana, a quien el evangelio fue primero
destinado, encuentra identificacion.

2 Acercandose al texto: elementos literarios

Una declaracion sobre la autoria del Evangelio de Mateo
es algo que no se encuentra en el evangelio, ya que el titulo
“evangelio seglin Mateo” no se encuentra en el texto griego
original o autégrafo. Este titulo tiene su origen en el testimonio de
Papias, obispo de Hierapolis (siglo 2°), mencionado por Eusebio
de Cesarea (siglo 3°) en la Historia Eclesiastica, Ill, 39,16. Papias
menciona que Mateo se empend en organizar las ensefianzas de
Jesus en lengua hebrea. Esta mencion plantea interrogantes, pues
se trata de una afirmacion sintética y llena de lagunas. Entre ellas,
la afirmacion de que el evangelio habria sido escrito en hebreo. Sin
embargo, es de amplio conocimiento que el Evangelio de Mateo
que poseemos no es traduccién de ninguna lengua semitica, ya que
depende del texto griego de Marcos (Kiimmel, 1982, p. 147).

La conclusion plausible acerca de la autoria de este evangelio
es que se trata de autor anénimo, por eso mismo, distinto del Mateo
apostol (Mt 9,9) o Levi, hijo de Alfeo (Mc 2,14). Esto se cita en
los evangelios como recaudador de impuestos para los romanos,
habiendo vivido a principios del siglo 1°. Ya el autor del Evangelio
de Mateo vivio a finales del mismo siglo muchas décadas después.
Esta es una practica comun en la Antigliedad, atribuir autoria de una
obra a alguna personalidad importante del pasado para garantizar
autoridad al texto, esto es conocido como pseudoepigrafia.

En la misma ruta del problema de como probar la autoria
del evangelio por el apostol se sitia la discusion acerca de la
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complejidad sobre la fecha en que el texto fue escrito. Kimmel
(1982, p. 117) expone que existen dificultades similares en cuanto
a la fecha de composicién de Marcos. Sin embargo, él explica que
un origen muy antiguo es poco probable, porque la evolucion de la
tradicion evangélica ya se encuentra, entonces, bien desarrollada
y, en Marcos 13, se puede percibir por lo menos la sospecha de la
proximidad de la guerra judia contra Roma ocurrida entre 66 y 70
d.C. Esto ha llevado a la conclusion de que Marcos fue compuesto
alrededor del ano 70. Y conforme a la Teoria de las dos fuentes,
Mateo hizo uso del Evangelio de Marcos; eso ofrece indicios para
que su datacion sea posterior a este. Lo que ha sido aceptado por
un namero razonable de investigadores es que Mateo debe haber
sido compuesto entre 80 y 100 d.C.

Sobre la estructura del Evangelio de Mateo, se puede notar
un plan bien elaborado cuando se observa el conjunto del texto.
Este esta organizado en bloques narrativos y discursivos. Leonel
(2013) evalta que el andlisis de la estructura del evangelio a partir
de la trama naturalmente ofrece destaque al personaje principal,
posicion ocupada por Jests. Como personaje principal, raramente
es dejado por el narrador sin actuacién en primer plano. Esto hace
que, en términos teoldgicos, el evangelio presente como elemento
principal la cristologia. Esta percepcion estd guiada por dos
elementos. El primero se refiere al género literario de los evangelios
y, en particular, de Mateo. El segundo elemento trata de la tematica
central de Mateo. Acerca del género literario, Leonel (2013, p. 70)
agrega:

Aunque todavia es mayoritaria la opinion de que los
evangelios son un género literario creado por los cristianos,
ya hay una serie de investigadores que proponen la
biografia grecorromana como modelo para los evangelios
canonicos. El énfasis en la descripcién de las acciones y
palabras del biografado se relaciona directamente con la
organizaciéon narrativa-discurso del evangelio de Mateo,
ya que en las narrativas tenemos principalmente la
descripcion de las acciones de Jesus, mientras que en los
discursos el predominio estd obviamente en sus ensefanzas.
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Leonel (2013, p. 70-71), acerca de la tematica central de
Mateo, explica que el evangelio trae en su inicio y en su cierre
la afirmacion: Jesucristo esta entre sus discipulos. Ya, al inicio del
evangelio, el narrador, al exponer la escena de un José aténito ante
el embarazo de Maria, presenta un angel afirmando que lo que él
presenciaba era obra del Espiritu Santo; el nino que Maria gestaba
deberia llamarse Jesus. Con respecto a esto, el narrador anade que
estos eventos ocurrieron para cumplir lo que habia dicho el profeta:
que la virgen daria a luz a un hijo que seria Illamado Emmanuel,
que quiere decir: Dios con nosotros (Mt 1,18-23). A su vez, al final
del evangelio, después de resucitar, Jests ordena a sus discipulos
que hagan discipulos y anade: “Y he aqui que yo estoy con vosotros
todos los dias hasta el fin del mundo” (Mt 28,20). Y, ademas, es un
rasgo distintivo del Evangelio de Mateo la ascension de Jesus al
cielo no ser descrita. El evangelio se concluye con la afirmacién de
su permanencia entre los discipulos.

Aun respecto a la estructura literaria del evangelio de Mateo,
Vitério (2019, p. 16-18) expone su articulacion en torno a los cinco
grandes discursos de Jesus, lo que puede ser una contraposicion
a los cinco libros del Pentateuco, a los cinco libros de los Salmos
o a los cinco Rollos (heb. meghilot), que abarca el Cantar de los
Cantares, Rut, Lamentaciones, Eclesiastés y Ester, leidos en las
principales fiestas judias. Esto tiene sentido, principalmente, porque
sabemos que esta escribiendo a una comunidad cuyos miembros,
en su mayoria, provenian del judaismo. Estos discursos de Jesus se
concluyen con una férmula fija:

7,28 — “Cuando acabd estos discursos”;

11,1 = “Cuando acabé de dar instrucciones”;
13,53 — “Cuando acabd estas parabolas”;
19,1 — “Cuando acab6 estos discursos”;

26,1 — “Cuando acabo todos estos discursos”.

Los cinco grandes discursos de Jests en Mateo son descritos y
agrupados asi:
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Mt 5-7 Discurso Inaugural

El Sermon de la Montana versa sobre la justicia del Reino de
Dios, sintesis de la ética del discipulado cristiano.

Mt 10 Discurso Misionero

En ella se enuncian las orientaciones para el anuncio del Reino
de Dios a toda la humanidad, como proyecto de misién de los
discipulos-apéstoles.

Mt 13 Discurso Parabdlico

Contiene claves de lectura de los “misterios del Reino de los
Cielos”, el modo como el seiiorio de Dios se hace presente en
la historia en medio de pérdidas y fracasos en la perspectiva
de un fin glorioso.

Mt 18 Discurso Eclesigstico

Se dirige de modo particular a los lideres de la comunidad, con
el fin de inculcarles el proyecto de vida del Reino, contrario a
los esquemas mundanos.

Mt 24-25 Discurso Escatolégico

Aborda la consumacion del Reino, cuando el Mesias glorioso
juzgara a la humanidad, acogiendo a los auténticos y
rechazando a los falsos discipulos.

Vitorio (2019, p. 18) identifica ain una estructura concéntrica
relacionando esos discursos entre si. El primero se corresponde
con el quinto: a la propuesta de vida, se sigue la entrada definitiva
en el Reino; uno habla del comienzo del Reino y el otro, de
su consumacioén. El segundo se corresponde con el cuarto: la
dimensién extra eclesial del Reino (misién) tiene como contrapunto
la dimension intraeclesial (vida comunitaria); el Reino anunciado
por los misioneros debe ser implementado en la comunidad. El
tercero esta en el centro y ofrece la clave para comprender los
“misterios del Reino”. He aqui como se articulan los discursos:
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A: Mt 5-7 — discurso inaugural
B: Mt 10 — discurso misionero
C: Mt 13 — discurso parabolico
B’: Mt 18 — discurso eclesiastico

A’: Mt 24-25 — discurso escatolégico

La visualizacion de la estructura literaria del evangelio
de Mateo cuya organizacién puede ser observada como ya
mencionado arriba —en bloques narrativos y bloques discursivos
— combinando el esquema propuesto por Vitério (2019) con las
alteraciones hechas por Leonel (2013, p. 76-77) de la estructura
retirada de Raymond Brown (2004, p. 263-300), se llega entonces
a lo siguiente:

Relato de la infancia y presentacién de Jests (Mt 1-4).
Discurso inaugural (Mt 5-7).

Relato de acciones y didlogos de Jests (Mt 8-9).
Discurso misionero (Mt 10)

Relato de acciones y didlogos de Jests (Mt 11-12).
Discurso parabodlico (Mt 13).

Relato de acciones y didlogos de Jesus (Mt 14-17).
Discurso eclesiastico (Mt 18).

Relato de acciones y didlogos de Jests (Mt 19-23).
Discurso escatolégico (Mt 24-25).

Relato de la pasion (Mt 26-28).

El texto que se estd leyendo, como se puede observar, se
sitta en el primer bloque narrativo del evangelio que contiene la
genealogia, el nacimiento y el relato sobre la infancia (Mt 1-2) e
inicio de la actividad ministerial de Jests (Mt 3—4).

En cuanto a la organizacion interna de la narrativa de la
infancia de Jests en Mateo, Raymond Brown (2005, p. 61-64),
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tomando como referencia el esbozo o estructura que puede ser
descubierta en los caps. 1-2, expone la necesidad de tener que
tomar una decision con respecto a los énfasis principales de la
narrativa. Asi como acerca de tener o no el evangelista reunido
documentos de fuentes diversas. Esto termina resultando en dos
formas mas populares de realizar la division de Mt 1-2 y ninguna
hace justicia a todos los hechos, pero las dos favorecen a algunos
de ellos con la resultante omisién de otros.

La primera forma de realizar la division determina una
introduccién y cinco pasajes construidos en torno a las cinco citas
formales de la Escritura.

Introduccion: 1,1-17 La genealogia

Pasaje 1: 1,18-25 (Is 7,14) Primer suefno de José
Pasaje 2: 2,1-12 (Miqg 5,1) Herodes, magos, Belén
Pasaje 3: 2,13-15 (Os 11,1) Segundo sueno de José
Pasaje 4: 2,16-18 (r31,15) Herodes, ninos, Belén
Pasaje 5: 2,19-23 (Is 4,3?) Tercer sueio de José

Brown (2005, p. 61-62) lista de “a” hasta “f” puntos sobre la
narrativa de la infancia que son favorecidos o ignorados por estas
dos formas de realizar la division de la narrativa. Esta primera
estructura considera los puntos “a”, “c” y “e”, ignorando las “b”,
“d”y “f”. El punto “a”, toma en cuenta que la genealogia de Mt 1,1-
17 posee unidad y organizacién propias, basadas en estandares de
catorce generaciones. Esta genealogia revela su unidad a través de
su inclusién entre la introduccion en v. 1y la conclusion en v. 17;
estos dos versiculos relacionan a Jests con David y Abraham. A su
vez, el punto “c” expone que el pasaje en Mt 1,18-25 se relaciona
estrechamente a la genealogia que la precede y, por medio de los
patrones estilisticos, también al que sigue en el cap. 2. A lo largo de
Mt 1,18-2,23 hay un patron de cinco citas explicitas de profecias
veterotestamentarias, introducidas por una férmula que enfatiza que
esas predicciones estan realizadas en los acontecimientos relativos
a Jesus, habiendo también un patron de tres apariciones en suefios
de un angel del Senor que da a José una orden a ser ejecutada. Ya
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el punto “e” considera haber una unidad en el cap. 2 y la existencia
de dos hilos narrativos distintos entrelazados imperfectamente. En
un hilo (vv. 1-2.9-11), los magos son iluminados por una estrella
que anuncia el nacimiento de Jests y los lleva a Belén y a la casa. En
el otro hilo (vv. 3-8) ellos son aconsejados por Herodes, que quiere
obtener informacién sobre el nifio. La inferencia de hostilidad en
ese segundo hilo se desarrolla en los vv. 13-23 y, como se nota, se
constituye una narrativa independiente.

Sin embargo, en lo que se refiere a los puntos ignorados por
esta forma de dividir la narrativa, el punto “b” senala que la unidad
de la genealogia no es absoluta, pues esta ligada al relato de la
concepcion de Jests en Mt 1,18-25. A su vez, a pesar de reconocer
el patrén mencionado en el punto “c”, el punto “d” considera que
hay razones para la separacion entre los caps. 1y 2. El primer
versiculo del cap.2 describe el inicio de una nueva narrativa, no
habiendo nada en esa narrativa que presuponga informacién del
cap. 1. Y por ultimo, el punto “f” que apunta la existencia de un
tema geografico recorriendo el cap. 2, por lo que el nacimiento en
Belén, la huida a Egipto y el viaje de regreso a Nazaret constituyen
un itinerario de guia divina. Ademas de esto, la recurrencia
gramatical “Después [cuando]...” senala el inicio de subsecciones
que tratan de tres localizaciones geogréficas (Mt 2,1; 2,13; 2,19),
cada una de las cuales es el tema de una cita biblica.

El segundo esbozo, que es mas popular atiin que este primero,
supone que la divisién de la narrativa en dos capitulos preserva la
intencion del autor del evangelio. Esta division se realiza en cuatro
partes por medio de una subdivision.

Cap. 1: 1,1-17: Genealogia
1,18-25: La Concepcién de Jesus
Cap. 2: 2, 1-12: La ida de los magos a Belén

La fuga de la familia a Egipto y la

2,13-23:
vuelta a Nazaret
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Brown (2005), haciendo alusién al articulo de Stendahl
titulado “Quis et Unde?”, que ha elegido de forma concisa un tema
teoldgico para cada capitulo, explica que esta division hace justicia
a los puntos “b”, “d” y “f”, pero no a los puntos “a”, “c” y “e”. Y
anade lo siguiente:

Hay, asi, plausibilidad y también dificultad en cada uno de
los esquemas. En parte, como veremos, esta situacion refleja
la historia de la composiciéon de la narrativa mateana de
la infancia. En mi opinion, Mateo incorpor6 a la narrativa
final diversos tipos de materias primas: listas de nombres
de patriarcas y reyes y un arbol genealégico mesianico; una
Anunciacién del nacimiento del Mesias basada en anuncios
veterotestamentarios de nacimientos; una narraciéon de
nacimiento que involucroé aJosé y al nino Jesus, basada en el
patriarca José y en las leyendas que rodearon el nacimiento
de Moisés; una narracion de magos y estrellas, basada en
el mago Balaam, que partié6 de Oriente y vio la estrella
davidica que saldria de Jacob; y, finalmente, algunas citas de
la Escritura cuidadosamente escogidas (Brown, 2005, p. 64).

Entonces propone una expansion de la férmula de Stendahl
que presenta un abordaje basico —no simplemente Quis y Unde,
sino Quisy Quomodo, Ubiy Unde (quién, cobmo, donde, de donde).
Brown (2005, p. 65) justifica el enfoque que esta proponiendo de
la siguiente manera:

Mt 1,1-17: el Quis (quién) de la identidad de Jests como
hijo de David, hijo de Abraham, ilustrado por medio de
sus antepasados —un tema doble catalizado por el caracter
heterogéneo de la comunidad mateana, judia y gentil. Se
mencionan mujeres del AT con el fin de preparar el camino
para que el Espiritu opere por medio de Maria, “de la que
nacio Jesus, llamado Cristo”.

Mt 1,18-25: el Quomodo (como) de la identidad de Jesus: él
es hijo de David, no por generacion humana, sino por medio
de la aceptacion por José, descendiente de David, de un nifo
concebido por el poder del Espiritu Santo. Esta concepcién
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aclara mas el Quis de la identidad de Jesus: él es el Hijo de
Dios, Emmanuel.

Mt 2,1-12: el Ubi (donde) del nacimiento de Jesus en Belén
realza su identidad como hijo de David. La paradoja de que
los gentiles (los magos) reaccionan a este nacimiento con
creencia y adoracién comienza a explicar como Jesls se
revelard hijo de Abraham.

Mt 2,13-23: el Unde (de donde) del destino de Jests es
puesto en movimiento por la reacciéon hostil de Herodes y
de las autoridades judias. Providencialmente, Jesus revive la
experiencia de Moisés en Egipto y de Israel en el éxodo. Es
[levado de Belén, la ciudad del rey de los judios, a Galilea
de los gentiles; el hecho de ir a residir en Nazaret da el toque
final a su identidad y a su destino, pues es como Jesus, el
nazareo, que él inicia su ministerio (Mt 4,13).

3 Acercando el texto a nuestro mundo

El cap. 1 de Mateo termina narrando el nacimiento de Jesus
(vv. 18-25), conteniendo una descripcion, en discurso indirecto,
sobre la naturaleza del compromiso entre Maria y José; el
embarazo por obra del Espiritu Santo; José es mencionado como
justo y planea romper el compromiso secretamente para que eso
no complicara la situacion de Maria (vv. 18-19); mientras adn
meditaba cémo desharia el compromiso con Maria, ocurre la
apariciéon del Angel del Sefior a José, en suefo, diciendo: “José,
hijo de David, no temas tomar contigo a Maria tu mujer porque lo
engendrado en ella es del Espiritu Santo” (v. 20). El 4ngel ofrece
instrucciones acerca del nombre del nifo y que su nacimiento fue
anunciado proféticamente (vv. 21-23); José despierta del sueno,
acttia conforme a las instrucciones del Angel del Sefor, reafirma el
compromiso con Maria y la narrativa se completa informando que
José nombro al nino segln habia sido instruido (vv. 24-25).

La mencién de José como “hijo de David”, asi como la
alusion a la profecia de Isaias 7,14, son indicios de que el autor del
evangelio anhel6 establecer el linaje de Jestis como descendiente
del rey David. Y como se ha senalado anteriormente, hijo de David
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no por generacion humana, sino por haber sido aceptado como
hijo por José, descendiente de David. Jesus ser presentado como
concebido por el poder del Espiritu Santo es esclarecedor para su
identidad de Jesus: él es el Hijo de Dios, Emmanuel. Esto manifiesta
las intenciones teolodgicas del autor del evangelio.

De este modo, esta experiencia se vincula a los eventos
descritos en el cap. 2. Pero lo que se ha narrado hasta este momento
se sitGa en el ambiente del hogar de la pareja José y Maria. Las
cuestiones se resuelven secretamente para no atraer las sospechas
por parte de los familiares y de los responsables del cumplimiento
de la ley religiosa. Para la esfera publica o comunitaria, el embarazo
de Maria y el nacimiento de Jesus sucedian siguiendo el curso de
la normalidad.

Asuvez, enel cap. 2, lanarrativa se desarrolla en tres episodios,
cada uno describiendo acontecimientos que justifican lo que
vendra en los episodios posteriores. Los episodios se distribuyen de
la siguiente manera: el primero, “la visita de los magos” (vv. 1-12);
el segundo, “huida a Egipto y masacre de los inocentes” (vv. 13-
18); y el tercero, “retorno de Egipto y establecimiento en Nazaret”
(vv. 19-23).

Si lo que fue descrito antes de estos episodios ocurrio en la
privacidad de la pareja José y Maria, ahora la narrativa se expande
en diversas dimensiones, abarcando cuestiones geograficas,
politicas, sociales y religiosas.

El narrador delimita el primer episodio en el espacio y el
tiempo, al introducir la narrativa: “Nacido Jesus en Belén de Judea,
en tiempo del rey Herodes, unos magos que venian del Oriente
se presentaron en Jerusalén” (Mt 2,1). Belén de Judea sitta la
narrativa en términos de espacio, pero también alude una vez mas
a la condicion de Jests como descendiente de David. Esto posee
una dimension religiosa, como se nota en la respuesta recibida
por Herodes a la consulta que hizo a los jefes de los sacerdotes y
escribas del pueblo. La consulta de Herodes fue sobre donde habria
de nacer el Cristo (término griego para el hebreo mashiach, ungido)
(v. 4). Y la respuesta fue: “En Belén de Judea” (v. 5), seguida de una
cita adaptada de Miq 5,1.
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Toda esta situacién fue provocada por la llegada de los magos
de Oriente y su inquietante pregunta: “;Dénde esta el Rey de los
judios que ha nacido?”. Ademas de los desdoblamientos de cuio
mesianico y religioso, esta cuestion introduce para Herodes un
elemento politico que resultara en el curso de sus acciones descritas
en el segundo episodio (vv. 13-18). Jesus, a partir de este momento,
sera visto por Herodes como enemigo politico y alguien que podria
reclamar su trono.

Herodes secretamente mando6 Ilamar a los magos para
preguntarles sobre el tiempo de la aparicion de la estrella a ellos,
ya que la vision de ésta los motivo a ir a Jerusalén en busca del rey
de los judios recién nacido y postrarse ante él (v. 2, gr. proskynéo).
Herodes transmite a los magos la informacion recibida de las
autoridades religiosas acerca del lugar de nacimiento del nifo con
la siguiente solicitud: “Id e indagad cuidadosamente sobre ese
nino; y cuando le encontréis, comunicadmelo, para ir también yo
a adorarle” (Mt 2,8).

El nino es encontrado por los magos en compaiiia de Maria,
su madre, y como habian declarado anteriormente lo honraron
postrados ante él y por medio de los regalos que trajeron (vv. 9-11).
El episodio se cierra de la siguiente manera: “avisados en suenos
que no volvieran donde Herodes, se retiraron a su pais por otro
camino” (v. 12). Esto y los eventos descritos en el segundo episodio
son indicativos de las malas intenciones de Herodes al solicitar
a los magos informacién acerca de la ubicacion exacta del nifo.
El recién nacido Jesus es comprendido por Herodes como una
amenaza politica a su reinado, por lo tanto alguien que deberia ser
muerto.

El flujo narrativo del segundo episodio se inicia después de la
partida de los magos, es lo que lo sitia temporalmente. Y, como
ocurrié en lo tocante a la aceptacién del embarazo de Maria (Mt
1,20) y con los magos (Mt 2,12), José es advertido en suefio por
el Angel del Sefor: “Levéantate, toma contigo al nifio y su madre y
huye a Egipto; y estate alli hasta que yo te diga. Porque Herodes
va a buscar al nifo para matarle” (Mt 2,13). Y en fuga, “se levanto,
tomo de noche al nino y a su madre, y se retir6 a Egipto” (v. 14)
y alli permanecera hasta la muerte del tirano Herodes (v. 15). El
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autor del evangelio, para producir una identificacion entre Jesus y
Moisés, cita Os 11,1: “De Egipto llamé a mi hijo.”

A partir de este punto, el texto narra los eventos que surgen
de la furia de Herodes después de darse cuenta de que habia sido
enganado por los magos. Herodes ordena la muerte, en Belén y en
todo su territorio, de todos los nifios de dos anos hacia abajo. El
objetivo probable era matar a Jesus entre esos bebés, pues dos anos
era edad que Jesus deberia tener seguin la informacién que Herodes
habia obtenido de los magos (v. 16).

A su vez, el tercer episodio, siguiendo una secuencia narrativa
que se asemeja a la del segundo: la muerte de Herodes como marco
temporal, advertencia dada por el Angel del Sefor a José a través
del suefio (v. 19). La orden dada por el angel y las acciones de
cumplimiento de la orden se asemejan a la del episodio anterior,
pero antes la referencia era sobre la salida a Egipto y ahora sobre el
retorno de Egipto (vv. 20-21).

Esta narrativa establece un elemento de identificacion entre la
comunidad mateana, Jesus y sus padres. Pues entre sus miembros
habia personas que experimentaron la situacion de tener que dejar
todo atras, debido a las amenazas de la guerra, para recomenzar la
vida en otro territorio.

Esto proporciona la posibilidad de reflexionar acerca de lo
que ocurre en la actualidad con personas que migran de zonas
de conflicto en busca de refugio en otras partes del mundo. Es
evidente el distanciamiento temporal entre el mundo en el cual el
texto biblico fue producido y el actual, tampoco da para ignorar
el hecho de que el texto biblico no fue redactado segtn criterios
historiograficos, pero segln intenciones teolégicas relevantes para
la comunidad religiosa en la que y para la que el texto fue redactado
originalmente. Aun asi, es plausible establecer una relacion
analégica entre la condicién de fugitivos en busca de refugio de los
miembros de la sagrada familia y la situacion de los migrantes del
mundo presente. Porque la analogia es un proceso de identificacion
de significados similares entre dos objetos, uno fuente y otro
objetivo. Las analogias poseen imperfecciones en el proceso de
comparacion, no son idénticas y tampoco poseen relacion causal.
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Los objetos comparados no necesitan ser exactamente iguales para
que preserven similitudes entre si.

En la actualidad, asi como en el pasado, muchas personas
han sido constantemente obligadas a abandonar sus hogares en
fuga con el fin de preservar sus vidas y tener una oportunidad de
reconstruir dignamente los hogares dejados atras en otro lugar.

El concepto de refugiado tiene algunas implicaciones que
lo diferencian de migrante en general. A diferencia del migrante,
para el que desplazarse es una eleccion, el refugiado es alguien
que, temiendo con razén, escapo de persecucion en su pais en
virtud de su raza, religion, nacionalidad, convicciones politicas o
pertenencia a determinado grupo social, siendo obligado a buscar
asilo en otro pafs para garantizar su supervivencia.

Lamentablemente, son innumerables los ejemplos que hoy
ilustran esta situacion. Y la situacion de los refugiados en general
preocupa a la comunidad internacional en la actualidad. Lo que esta
sucediendo con los sirios es un ejemplo contemporaneo que inspira
atencion. La Guerra Civil en Siria, iniciada en 2011, en 2016 habia
provocado el desplazamiento, internamente y hacia el exterior, de
6,5 millones de sirios. Segln datos del Alto Comisionado de las
Naciones Unidas para los Refugiados (ACNUR), 4, 8 millones de
sirios buscaron asilo politico en otros paises hasta 2016, y hasta este
mismo afio mas de 300.000 sirios murieron a causa de la guerra,
el pais fue devastado por los ataques bélicos y la poblacion del
pais ha vivido en condiciones precarias (Dunmore, 2016). Segln
la informacion proporcionada por la Organizacion de las Naciones
Unidas —ONU, datos de 2016, existe una necesidad de ayuda
humanitaria para que los sirios puedan sobrevivir en su propio
pais, ya que el 70% de la poblacién del pais no tiene acceso a agua
potable, y una de cada tres personas no se alimentan de lo basico
de la nutricién necesaria, mas de 2 millones de nifios no van a la
escuela.

La situacion de los sirios es preocupante por representar el
mayor nimero de los que buscan refugio en la actualidad, pero la
situacion de los refugiados va mas alla de Siria. El World Migration
Report 2018 (IOM, 2018), que contiene datos obtenidos por la
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Organizacion Internacional para las Migraciones, indica qué paises
generan mas refugiados. Siria, segtin informes de 2016, ocupa el
primer lugar en el ranking; luego Afganistan, que vive una situacion
de conflicto desde hace mas de tres décadas; y, en tercer lugar en
este ranking, Sudan con mas de 1,4 millones de refugiados. Estos
tres paises son el lugar de origen de cerca del 55% de los refugiados
en la actualidad.

Mientras este texto estaba siendo escrito, las tropas de Estados
Unidos fueron retiradas de Afganistan. Y las consecuencias de ese
acontecimiento pueden ser acompanadas a través de las noticias
periodisticas e incluso de las solicitudes de ayuda de ciudadanos
afganos transmitidas por medio de redes sociales en Internet.
Personas de todo el mundo han visto los videos de los afganos
tratando de salir del pais, muchas personas se amontonan en un
intento de entrar en el aeropuerto de Kabul.

En el contexto latinoamericano, la situacién de los venezolanos
atrajo la atencién, pues en los Ultimos afios, personas han dejado
a Venezuela todos los dias en busca de proteccién o de una vida
mejor. Segun informacién de ACNUR (2019), en promedio, durante
2018, cerca de 5 mil personas salieron de Venezuela diariamente.
A principios de 2019, el niimero de refugiados y migrantes de
Venezuela en todo el mundo ya habia llegado a 3,4 millones.
En este mismo periodo, Colombia albergaba el mayor nimero
de refugiados y migrantes de Venezuela, con mas de 1,1 millon,
siendo seguida por Pert, con 506 mil; Chile, 288 mil; Ecuador, 221
mil; Argentina, 130 mil; y Brasil, 96 mil.

Conclusion

La narrativa mateana sobre la situacion de refugiados en Egipto
de la Sagrada Familia, ademas de haber sido un probable elemento
de identificacién entre los cristianos de origen judio y primeros
lectores del texto en el pasado, también se constituye elemento
de identificacién para los que viven en situaciéon analoga en la
actualidad. Este es el caso de las personas que buscan refugio en
la actualidad. Establecer este tipo de analogia no solo es plausible,
sino que es el reconocimiento de un drama humano comun a lo

223



largo de la historia. Algo que sucedié en innumerables ocasiones
en el pasado y que, infelizmente, aun sucede en la actualidad.

Segun Brown (2005), el texto biblico de Mt 2,1-23, en términos
de sus intenciones teolégicas, comienza con dos Hechos (Hecho |
—2,1-12; Hecho Il - 2,13-23) que describen una reaccién doble a la
revelacion cristolégica incluida en la concepcion virginal de Jesus,
proclamada ahora a través de la estrella del nacimiento y de los
textos sagrados del Antiguo Testamento citados. El Hecho | narra
la aceptacion de esta revelacion por los gentiles, cuando los magos
fueron a rendir homenaje al nifio. El Hecho Il narra el rechazo de
esta revelacién por parte de las autoridades judias y la persecucion
por parte de éstas a Jesus. Brown (2005, p. 254), anade:

Para que la narracion mateana de esta doble aceptaciéon no
parezca simplista, insisto en que Jesus no fue rechazado y
perseguido “por los judios” (como en el evangelio de Juan),
sino por el gobernante secular, por los sumos sacerdotes,
por los escribas del pueblo y por Jerusalén. Mateo sabe bien
que muchos judios aceptaron a Jesus, pues forman parte de
su comunidad vy, por eso, modela los adversarios del nifo
con base en los adversarios de Jests en la narrativa de la
pasién (y, hasta cierto punto, en las autoridades judias de
las sinagogas que contintian oponiéndose a los que creen
en Jesus). Y, como debe permanecer fiel al curso historico
de los acontecimientos en la pasion y resurreccion de Jesus,
Mateo no permite que, en la narrativa de la infancia, las
autoridades judias hostiles maten a Jests, de la manera
como mataron por la crucifixion. Dios libera a su Hijo,
haciendo que sea llevado lejos y traido de vuelta. En esa
liberacién, el instrumento humano es José, por medio de
su total obediencia a las 6rdenes divinas —un José que fue
descrito como “justo” (Mt 1,19), es decir, un judio totalmente
fiel a la Ley. Para Mateo, los judios fieles a la Ley y a los
Profetas se igualan a los magos gentiles en la aceptacion
de Jesus, mientras que las autoridades lo rechazan.

Jesus fue rechazado y perseguido por los que se negaron a
creer que él era el Mesias, el hijo de David, y por lo tanto el Hijo

224



de Dios. Este rechazo inicial anticipa el anuncio de su rechazo final
que resultard en su crucifixion.

Asi, analogamente los que experimentan en el presente el
sufrimiento procedente de la persecucién, encuentran un elemento
de identificacién con Jesus. Entre las intenciones teolégicas del autor
del evangelio al redactar este pasaje biblico esta la de relacionar
la narrativa de la infancia de Jests a la narrativa de la pasiéon o
muerte de Jesus en la cruz (simbolo que en la fe cristiana llego a ser
representativo no solo de la muerte, sino también de la redencion).
Sin embargo, en la narracién de la infancia que concluye con la
descripcion de la liberacion divina, la huida a Egipto y el regreso
a Nazaret en obediencia a las instrucciones del angel del Sefor
es el medio a través del cual Dios protege la vida de su Hijo. Por
analogia, se puede entender que los que sufren persecuciones en
la actualidad, como Jesus, experimentan una forma de crucifixion,
y el proceso migratorio que emprenden es una busqueda por
redencion.
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10

;A QUIEN SER PRIMERO FIELES?
Estudio de la metafora civica de Flp 3,20-21

Anténio César Seganfredo

Introduccion’

Elléxicode laciudadaniano esfrecuente en laliteratura Paulina,
aunque muy significativo. En el NT en general, pero especialmente
en el ambito paulino (no obstante la pequena frecuencia), se
encuentran, de hecho, metéforas civicas referidas a la vida cristiana
caracterizadas por una gran coherencia, como subraya C. Spicq
(1978, p. 643).2 Sin embargo, la tinica Carta protopaulina, es decir,

! Este estudio constituye basicamente el Il Capitulo, corregido y ampliado, de la tesis
doctoral del autor: “Efesini 2,19: la concittadinanza dei santi come alternativa alla
politeia greca e alla civitas romana” — Pontificia Universita San Tommaso d’Aquino in
Urbe (2019).

2 “Las metéforas ‘civicas’ del Nuevo Testamento relacionadas con la vida cristiana,
sobre todo en Pablo, son verdaderamente muy coherentes. El cielo es como una
ciudad (polis), de la cual Cristo es el soberano (Kyrios), una ciudad con sus propias
leyes, una constitucién (politeia): el Evangelio. Los cristianos son sus ciudadanos
(politai) [...] y no son considerados como extranjeros o como huéspedes en transito,
pero poseen el derecho de ciudadania (politeuma), son conciudadanos (sympolitai)
de los santos. Tal ciudadania no comporta solo derechos y privilegios, sino también
deberes y responsabilidades: cada uno debera ‘vivir como ciudadano’ (politedesthe), o
sea, obedeciendo las leyes y el espiritu de esa ciudad, conformandose a sus estatutos”
(Spicq, 1978, p. 643). Obviamente, el comentario de Spicq esta en el ambito de la
teologia biblica, y considera las cartas paulinas en su conjunto, sin distincién entre
proto y deuteropaulinas. Evidencio también que en ese estudio los textos en otras
lenguas seran traducidos para el espanol.
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auténticamente paulina, donde es empleado, en modo especifico,
este léxico, es Filipenses: en Flp 1,27, se encuentra el verbo
politeimai —comportarse en modo digno de un ciudadano (Hch
23,1), y en la metafora civica de Flp 3,20 se emplea el sustantivo
neutro politeuma - cidadania (hapax neotestamentario [obviamente
que el significado exacto de tales términos sera discutido a lo largo
del estudio]). Ademas, en Flp 3,20-21 es posible rastrear algunos
elementos muy significativos que descortinan el horizonte para el
pensamiento de Pablo en relacién con la ideologia imperial y, por
lo tanto, para la dimensién politica de la Carta a los Filipenses.
Como es posible intuir desde el principio, las dos dimensiones
mencionadas, tanto la Iéxica como la politica, estan bien presentes
en el uso de estos términos.

Por consiguiente, divido este estudio en tres partes: una
primera en la que la dimension léxica —pero no solo— predomina;
una segunda en la que indago por la dimensién politica de la
metafora civica de Flp 3,20-21; por ultimo, en la tercera parte
esbozo algunos ejemplos de la realidad actual que estan alineadas
con los principios de dicha metafora.

Siendo mas especifico, en la primera parte comienzo situando
Flp 3,20-21 en su contexto literario y sigo estudiando el significado
de la palabra (institucion?) politeuma en los dias de Pablo. Prosigo
el estudio, entonces, discerniendo el significado que el apostol
le imprime, con la consecuente buisqueda por la traduccién mas
adecuada en portugués, en vista de que no dejo de consultar las
principales ediciones de la Biblia en Brasil, en lo que respecta a la
traduccién de la metafora, concluyendo el todo con una ampliacién
del horizonte en la linea de la busqueda de la comprensién de
como los escritos anteriores, contemporaneos y posteriores a la
Filipenses, pero siempre cercanos cronolégicamente, entienden el
tema de la ciudadania celeste (politeuma en ouranofs).

En la segunda parte, que es el corazon de este estudio, indago
por la dimension politica de Flp 3,20-21, con el fin de comprender
si tal dimensién estd o no presente, asi como su significado y
alcance. En un primer momento presento la realidad histérico-
geogréfica de Filipos, para, entonces, pasar al estudio propiamente
dicho de la dimension politica en Flp 3,20-21, y su relacién con
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la politica imperial. No dejaré, en ese punto, de estudiar la otra
recurrencia en Filipenses del léxico de la ciudadania —a saber, el
verbo politetiomai de Flp 1,27. La ampliacién del tema, en esa
segunda parte, ocurre con el estudio del titulo salvador (sotér), en
la basqueda de entender con qué sentido Pablo lo utiliza.

Finalmente, en latercera parte, esbozo una breve hermenéutica
en relacién a la metafora civica de Flp 3,20-21, presentado algunos
ejemplos actuales en los cuales los principios esbozados en tal
metafora adquieren particular sentido también en el hoy.

Habiendo presentado el recorrido de este estudio, sin demora
paso a la primera parte.

1 Nuestro politeuma (mo)iteopa), de hecho, esta
en el cielo (Flp 3,20)

En esta primera parte del estudio me concentro en el analisis
del sustantivo neutro politeuma de Flp 3,20 —parte de la unidad
literaria de Flp 3,20-21- que serd desarrollada en cuatro puntos:
el primero se detiene en el contexto literario donde se encuentra
el sustantivo; el segundo se centra en los diversos significados
del término politeuma, con el fin de llegar a su significado en la
Carta a los Filipenses; el punto siguiente, a su vez, indaga sobre
la mejor traduccion del término; finalmente, el cuarto y ultimo
punto descortina el horizonte de la investigacion sobre los
escritos anteriores, contemporaneos y posteriores a Filipenses,
preguntandose sobre el |éxico y el concepto de ciudadania presente
en ellos. Paso al primer punto.

1.1 Contexto literario de Filp 3, 20-21

Partiendo del presupuesto de la unidad literaria de Filipenses,?
son muy significativas las correlaciones que Aletti descubre —incluso
si él considera los cap. 3-4 la segunda parte de la carta— entre los cap.

*En relacién con la unidad literaria de la Carta a los Filipenses, hace unos veinte anos
R. Brown afirmaba que los exegetas estaban divididos mitad y mitad entre aquellos que
consideraban la Carta como la combinacién de dos o tres enviadas por el apéstol a la
Comunidad de Filipos, y la otra mitad, defensora de su unidad (Brown, 2004, p. 643).
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2y 3. De hecho, entre esos dos caps. (incluyendo el inicio del cap.
4) existen relaciones muy estrechas, manifestadas en tres unidades
exhortativas que giran alrededor del ejemplo paradigmatico que es
Cristo Jesus. El esquema concéntrico propuesto por Aletti (2005, p.
215) es:

A Exhortacién 2,1-5 3,2 3,17

B Razones (ejemplos) 2,6-11 3,3/4-14 3,18-19/20-21

Cristo nosotros/Pablo ellos/nosotros

A’ Reanudacién de la exhortacion | 2,12-18 3,15-16 4,1

Como se puede notar, las exhortaciones preceden y siguen
el exemplum: en la primera unidad est4 el ejemplo de la kénosis
(vaciamiento) de Jesucristo; en la segunda hay, sobre todo, el
ejemplo del propio Pablo (periautologia); en la tercera, por Gltimo,

Para una propuesta sintética de la Carta como resultado de la combinacion de tres
se puede consultar a Murphy-O’Connor, que plantea la hipétesis también para los
contextos respectivos que llevaron al apostol a enviar tales Cartas, a saber: Carta A
(4,10-20 = agradecimiento por la ayuda financiera recibida); Carta B (1,1 - 3,1 + 4,2-
9 = enviada desde la prisién para exhortar a la comunidad a la comunién, presentando
a Jesucristo como modelo); Carta C (3, 2 — 4,1 = amonestacion contra la predicacion
de los judaizantes) (Murphy-O’Connor, 2000, p. 223-237). A favor de la unidad de
la Carta, en cambio, se presenta la propuesta de Hayden. Después de afirmar que la
unidad literaria de Flp esta entre las cuestiones mas debatidas de los estudios paulinos,
él comenta: “Muchos estudiosos consideran mas facil desmembrar la Carta que aceptar
que Pablo haya producido un texto no perfectamente fluido” (Hayden, 2008, p. 26).
Aunque hay otros argumentos, el unico verdadero problema que plantea contra la
unidad de la Carta es la falta de continuidad entre los vv. 3,1y 3,2 donde, después de
ofrecer senales de finalizacién del discurso, Pablo se lanza en una repentina diatriba
contra sus adversarios. Sin embargo, considerar estas evidentes irregularidades como
signo de la composicién de mas Cartas solo transfiere el problema del apdstol al
redactor: ;como se puede explicar, de hecho, que haya estado tan carente de atencién
al punto de ignorar esas asperezas literarias? Por eso Hayden defiende la unidad de
Flp, en favor de la cual, siempre hablando de la transiciéon entre los vv. 3,1y 3,2,
[lama en cuestion la critica textual interna y externa (lectio difficilior), el argumento
de la oralidad residual y las diferentes situaciones psicologicas del apostol durante la
composicién de la Carta, no necesariamente escrita de una sola vez (Idem, p. 26-29).
Aunque este tema no es crucial para el presente estudio, y no se profundizara aqui,
propiciandola unidad literaria de la Carta a los Filipenses, considerando también la
relacién léxica que ocurre, como se verd, entre el himno cristologico de Flp 2,6-11 y
Flp 3,20-21.
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hay un ejemplo negativo (ellos) y otro positivo (nosotros). Con
relacion a esa tercera unidad, que interesa mas especificamente
este estudio, Aletti (2005, p. 264) comenta: “Sin duda, Filipenses
3,17-4,1 es inseparable de las exhortaciones anteriores, y forma
con ellas un conjunto semantico. En 3,17, la exhortacion es
retomada, y Pablo pide explicitamente para imitar los buenos
ejemplos”. El buen ejemplo esta en los vv. que analizo, es decir,
en Flp 3,20-21, los cuales podemos traducir, en modo preliminar,
como sigue: “nuestra ciudadania, de hecho, esta en los cielos, de
donde también esperamos [el] salvador, [el] Sefor Jesucristo, el
cual transformara nuestro humilde cuerpo conforme el cuerpo de
su gloria, segln la fuerza, es decir, el poder que tiene también
para someter a si todas las cosas”.* Incluso si no pretendo ofrecer
aqui un andlisis gramatical y sintactico riguroso, algunos aspectos
significativos de este texto deben subrayarse.

Primeramente, muchos comentaristas subrayan en el v. 20
la posicion enfatica del pronombre personal “nuestra” (hémén —
en genitivo plural), seguido por la conjuncion “de hecho” (gar),
a través de la cual Pablo establece un fuerte contraste con sus
opositores, es decir, los muchos (polloi) del v. 18 (O’Brien, 1991,
p. 459; Fee, 1995, p. 378; Hawthorne, 2004, p. 170; Silva, 2005, p.
214; Heil, 2010, p. 137). Esa misma polémica se encuentra al inicio
del capitulo, entre los vv. 2 y 3, en el cual Pablo utiliza el mismo
orden enfatico: pronombre seguido por la conjuncién “de hecho”
(Lincoln, 1981, p. 97). La presencia de tal conjuncién, en verdad,
es extraia, pues se esperaria, para subrayar la oposicion entre los
vv. 18-19 y 20-21, no una conjuncion declarativo-causal, sino una
conjuncién adversa, como “pero” (alld) (Aletti, 2005, p. 273). Aletti
considera que: “de hecho, el gar enuncia la motivacién por la cual
los que creen deben, a ejemplo de Pablo y de otros, tener una vida
enteramente volcada y orientada hacia Cristo”. Otros autores, por
el contrario, consideran que la conjuncién gar une directamente el
v. 20 al v. 17, o sea, con el ejemplo de Pablo (Fee, 1995, p. 377-
378; Focant, 2015, p. 175). Tal vez sea posible, en la linea de la

4 Flp 3,20 fuév yap 1o molitevpo év odpovoic vmapyst, &€ od kai cotijpa dnekdeydusdo.
KOplov Inoodv Xpiotov, 21 6¢ peTaoynUotioel TO ML THG TATEWVDGEMS UDY GOULOPPOV
@ oopatt TG 00ENGS adTOD KOTO TV Evépyelo Tod dvvachat odTov Kol VIoTAEuL 0OT® TO
navto (Nestle; Aland, 2012).
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Gltima propuesta, considerar que el v. 17 esta vinculado con el v.
18 a través de un gar de caracter causal (“Sed mis imitadores [...]
porque muchos se comportan [...] como enemigos de la cruz de
Cristo”. Flp 3,17-18), mientras se une con el v. 20, inmediatamente,
a través de un gar de caracter declarativo-explicativo (“Sed mis
imitadores, hermanos, y observad a los que se comportan segun el
ejemplo que tenéis en nosotros [...] Nuestra ciudadania, de hecho,
esta en los cielos”. Flp 3,17.20a) (Rusconi, 1997, p. 71).

Del mismo modo y en el mismo v., también el sustantivo
“salvador” (sotér) se encuentra en posicion enfatica: “nuestra
ciudadania, de hecho, estd en los cielos, de donde también
esperamos [el] salvador, [el] Sefor Jesucristo”. Se esperaria que
fuera precedido por el articulo definido; la falta de él podria llevar
a pensar en un salvador en medio de otros. Sin embargo, como
muestra el contexto, Pablo no piensa en un salvador entre otros,
sino en el Salvador, ante el cual la salvacion propagada por la
ideologia imperial se desvanece. G. Fee (1995, p. 380-381) intenta
explicar la falta del articulo definido de la siguiente manera: “Esto
es probablemente una variacion de Colwell’s Rule, es decir, un
sustantivo definido predicado que precede al verbo es normalmente
anartro (en este caso el objeto directo definido, seguido por una
fijacion, parece funcionar en modo anélogo)”.>

Hay exegetas que consideran que en Flp 3,20-21 se encuentra
un fragmento de un himno prepaulino. Esta es la opinion, por
ejemplo, de Hawthorne (2004, p. 169) que cita a los autores en los
que se apoya:

Esta seccion (vv. 20-21) parece no encajarse facilmente en
el contexto en el que esta colocada [¢él se refiere sobre todo
a la presencia de la conjuncién ‘de hecho’ (gar)]. Ademas,
un examen cuidadoso del lenguaje y del estilo del escrito,
encontrados en esta seccién, el estudio de sus palabras
inusuales y patrones ritmicos, y asi sucesivamente, sugieren
que hay otro himno cristologico,

> Acerca de Colwell’s Rule, sus medios y limites, cf. Moulton, Turner (1963, p. 182-
184). La parte del concepto que interesa Flp 3,20 dice: “E.C. Colwell [...] formula reglas
para el articulo con nombres predicados, en el NT, en sentencias con la presencia de
verbos. Segun su comprension, (a) predicados definidos llevan articulo si (como es
normal) siguen el verbo; (b) diversamente, es usual que el articulo falte” (p. 183).

232



tal vez compuesto muy temprano en el tiempo de existencia de
la Iglesia, encontrado y utilizado por Pablo en la medida en que
expresaba con precision sus propias ideas. [...] De ese modo, el
traductor es plenamente justificado al resaltar esta seccion en forma
poética, para resaltar sus caracteristicas como himno.

La tendencia de la exégesis actual, sin embargo, es no aceptar
tal hipotesis (Gnilka, 1972, p. 342-344; O’Brien, 1991, p. 467-
472; Silva, 2005, p. 213-214; Hansen, 2009, p. 276-277; 459). En
opinién de Focant (2015, p. 179), “La hipotesis de un fragmento de
himno es actualmente considerada altamente improbable”. Por su
parte Reumann (2008, p. 596), habiendo examinado los argumentos
pro y contra, afirma que el tema permanece sin solucién.

Es probable que, en un término medio entre las dos
perspectivas, la hipotesis presentada por Lincoln esté con la razon.
Sostiene que no hay un fragmento pre-paulino en Flp 3,20-21, sino
que Pablo tomo prestado del léxico del himno cristologico de Flp
2,6-11, y luego adapté habilmente en la argumentacion de esta
parte de la Carta. De hecho, los paralelos lexicales entre las dos
partes, citados por él, son significativos (Lincoln, 1981, p. 88).

Estos elementos introductorios permiten situar a Flp 3,20-21
en el contexto literario de la Carta a los Filipenses. Teniendo en
cuenta, paso ahora al segundo punto, donde me concentro en el
sustantivo politeuma.

1.2 ;Qué es un politeuma (rohitevpa)?

El sustantivo neutro politeuma, hdapaxlegomenon del NT, es
central para nuestro estudio. Por eso, me detengo en su anélisis
lexical, en el contexto de Flp 3,20-21. En este sentido, surgen
algunas preguntas: ;qué es un politeuma? ;Qué significa decir que
esta en el cielo? ;Se refiere Pablo a una realidad presente o piensa
en una realidad futura? Luego procedo con el anélisis del sustantivo
propiamente dicho y dentro del contexto de Flp 3,20. Las otras dos
cuestiones se consideraran a continuacion.
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El estudio de Lincoln (1981, p. 98-99)° correspondiente
al sustantivo politeuma en Flp 3,20 ha influido mucho en su
comprension. Primero analizo los diferentes significados del
término en el siglo I. d.C., para después proponer su significado en
Flp 3,20. Tras las huellas de este exegeta, comienzo exponiendo
los diferentes significados de este substantivo deverbativo.

El significado primario de politeuma es aquel genérico de
actividad politica, sobre todo de los individuos; después, el término
se refiere al sujeto de la accion politicay, por lo tanto, a la autoridad
administrativa (hay un vinculo con la constitucion); ademas, el
sustantivo se aplica al estado mismo (commonwealth); el término
se utiliza también para el ciudadano y sus derechos politicos;
finalmente, politeuma se refiere a una colonia de inmigrantes que,
en una ciudad extranjera, conquisté el derecho de autogestion,
segln las leyes y la religion de la propia tierra de origen.

En modo parentético, antes de continuar, recuerdo que en la
version griega del AT, la LXX, el sustantivo politeuma se utiliza
una vez, en 2Mc 12,7. En opinion de Lincoln (1981, p. 98-99),
el significado en el contexto es el de estado, con referencia a
Commonwealth de la ciudad de Jafa. Lideritz (1994, p. 188) pone
en duda esa interpretaciéon y, en su opinion, al contrario, con
politeuma el autor se refiere solo a la clase gobernante de la ciudad.

Volviendo a los diferentes significados del sustantivo
analizado, el ultimo presentado es, con diferencia, el mas conocido
en los estudios biblicos, considerando que se ha estudiado mucho
el estatuto juridico del politeuma judio de Alejandria de Egipto,
testimoniado por Flavio José, en las Antigiiedades Judias 12,108,
y por la Carta de Aristeas 310 (Strathmann, 1975, p. 1282-1284;
Spicq, 1994, p. 407-409; Vilchez Lindez, 1990, p. 551-575;
Lideritz, 1994, p. 204-222; Barclay, 2004, p. 70-81; Mazzinghi,
2004, p. 82-94). La definicion cléasica de politeuma, en este sentido,
es la de Smallwood (1976, p. 225):

6 El cita y sigue en modo critico el articulo de Ruppel, W. “Politeuma.
Bedeutungsgeschichte eines staatsrechtlichen Terminus”. Philologus, v. 82, p. 268-
312/433-454, 1927.
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Unpoliteumaeraunacorporaciondeextranjeros, formalmente
constituida y reconocida, gozando del derecho de domicilio
en una ciudad extranjera y formando un cuerpo civico
separado, semiautonomo, una ciudad dentro de la ciudad;
posefa su propia constituciéon y administraba sus asuntos
internos como una unidad étnica a través de representantes
distinguidos e independientes de los de la ciudad anfitriona.

El estudio de Luderitz (1994, p. 204-222), sin embargo,
volvié a poner en discusion el substancial consenso alcanzado en
relacién con la presencia de un politeuma en Alejandria de Egipto,
demostrando que tal organizacién solo es atestiguada para la ciudad
de Berenice, en la Cirenaica. Volviendo a Pablo, a diferencia, me
pregunto si esta es la acepcién del término en Flp 3,20. Como
respuesta, sin embargo, es necesario afirmar claramente que el
apostol no usa el término con ese sentido, pues seria absurdo
pensar en la tierra como el estado (commonwealth), mientras
que el cielo seria el politeuma, es decir, una colonia de la tierra.
Por lo tanto, excluyo inmediatamente que la traduccion para el
término, en Flp 3,20, sea con el término y el sentido de “colonia”.
Por otro lado, Pablo tampoco esta proponiendo que la comunidad
de los seguidores de Jests sea una colonia del cielo en la tierra.
En palabras de Lincoln (1981, p. 99), “como traduccién, ‘somos
una colonia del cielo’” no sirve, pues si Pablo hubiera utilizado
politeuma en ese sentido, él habria hablado de politeuma/colonia
de los cielos en la tierra, mientras que lo que él realmente dice es
que el politeuma esté en el cielo”.

Si no es correcto traducir politeuma con el término colonia,
scudl habrd sido, entonces, entre los otros significados, aquel
empleado por Pablo en Flp 3,202 Veamos: la acepcién del término
como ciudadania es poco atestiguada en el periodo helenistico
(Lincoln, 1981, p. 99.219);” el significado patria (homeland), a su
vez, ademas de ser poco atestiguado, trae consigo los componentes
local y territorial, ausentes en Flp 3,20; la otra acepcion, en fin, que
segln Lincoln es la que mejor se adapta a la politeuma, en Flp 3,20,

7 Cita a Aristoteles (Politica V, 3, 1302b) y Dittemberger (§543, lineas 6.32, 1915-
1924), en el decreto de Felipe de Macedonia referente a la ciudad de Larisa.
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es la de estado (commonwealth), bien atestiguada en el periodo
helenistico. Sin embargo, tal autor destaca los siguientes matices,
para tener en cuenta en Filipenses: “El estado [debe ser entendido]
como una fuerza constitutiva que regula a sus ciudadanos. De esa
manera, algo de la interaccion entre ‘constituciéon’ y ‘estado’ se
mantiene” (Lincoln, 1981, p. 99). Y por lo tanto, concluye: “Tal
vez una manera de expresar la connotacién de politeuma es la
traduccion —reconocidamente extrana— ‘porque nuestro estado,
y gobierno constitutivo, estd en el cielo’” (1981, p. 100). Un
elemento adicional que subrayar, que tal vez ayude a comprender
mejor el significado del sustantivo en Flp 3,20, es su comparaciéon
con el término basileia en el sentido de “Reinado”; Pero no como
“Reino” (Lincoln, 1981, p. 99). Es inmediata la asociacién con la
respuesta dada por Jesus a Pilato: “Mi Reino/Reinado no es de este
mundo” (Jn 18,36).

1.3 Traduccion de politeuma

Dados los diferentes significados que el sustantivo politeuma
asumia en el tiempo de Pablo, se plantea, consecuentemente, el
problema de la traduccién mas adecuada para Flp 3,20. Como ya
senalé, la investigacion de Lincoln, que traduce politeuma con el
Commonwealth,® entendiendo que el significado en el contexto
es el de estado, influyé mucho el modo en que el sustantivo fue
traducido en los estudios posteriores. Entre otros, por ejemplo,
Fee (1995, p. 378-379) traduce el término en ese modo, aunque
subrayando que se trata de “ciudadanos del estado” (citizens of that
commonwealth), y observando:

Aunque el lenguaje de Pablo no permite la traduccién
“somos una colonia del cielo” (Moffatt), la imagen sugerida
Ilega muy cerca de eso. Del mismo modo que Filipos era una
colonia romana, cuyos ciudadanos ejemplificaban la vida de
Roma en la provincia de Macedonia, asi los ciudadanos de
la “comunidad celestial” deberian vivir como una colonia

8 1. Comunidad, pueblo, ciudadanos; 2. Estado democrético, ciudadanos. (Novo
Michaelis I, 1957, p. 214). [Estas acepciones se refieren al diccionario mencionado, en
las lenguas inglés-portugués].
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del cielo en aquel puesto avanzado de Roma. Que ese sea
el pensamiento de Pablo se da por el contexto (Fee, 1995,
p. 379).

Witherington Ill, por su parte, propone la traduccion inglesa
association, sugiriendo en las huellas de Horsley (1982, p. 49)
que quizas Pablo se haya basado en las asociaciones presentes en
Filipos. Vale la pena citar sus observaciones:

En Filipos, ademas de la ciudadania romana y del culto
imperial, habfa otras formas [alternativas] de “ciudadania”,
que elevaban el estatus, y que seria posible considerar en
la ciudad de aquella época. Plausiblemente G.H.R. Horsley
sugiere que Flp 3,20 deberia ser leido a la luz del hecho de
que habifa asociaciones funerarias, koina o clubes de otro
tipo (por ejemplo, asociaciones comerciales) creados para y
por extranjeros y comerciantes extranjeros (como Lidia [Hch
16,11-15]) en numerosas colonias romanas. Los miembros
de estos clubes tenian lo que equivalia a una “ciudadania”
separada o, como podriamos Ilamar, una “afiliacion”
con derechos especiales, privilegios, honores, premios
y beneficios que no se aplicaban a aquellos que no eran
miembros de ese grupo. Tales grupos serian socialmente mas
diversos que aquellos autorizados a participar en el culto
al Emperador, del cual formaban parte solamente personas
de algln tipo de élite. Hasta los esclavos tenfan estatus y
derechos en esos clubes, que eran casi un microcosmos de
toda la sociedad. Por lo tanto, es plausible que Pablo llame a
laIglesia politeuma cristiana y “ciudadania”, en la medida en
que ofrecia un beneficio mayor y mas duradero que cualquier
otra forma concurrente de ciudadania o filiacién, llamando
en causa a toda la audiencia, y no solo los miembros mas
elevados de la Iglesia de Filipos (Witherington 11I, 2011, p.
218-219).

Por ultimo, exegetas como Heil (2010, p. 115) y Hansen (2009,
p. 267), optan por traducir el sustantivo politeuma con citizenship.

En el ambito de los estudiosos franceses, Aletti elige la
traduccion constitution: “notre constitution se trouve dans les
cieux” (2005, p. 263.273). También sigue cercano el estudio de
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Lincoln y, por lo tanto, busca encontrar una traducciéon adecuada
para politeuma en francés, asi como commonwealth lo es en inglés:

El politeuma no esta constituido por el grupo cristiano, sino
que es la constitucion [constitution] y el modelo celeste que
este grupo sigue y a partir del cual vive sobre esta tierra, el
modelo y la constitucién estando en relacion directa con
Cristo, conforme el fin del versiculo permite comprender.
Los comentaristas de lengua inglesa traducen el término
con commonwealth, “como una fuerza constitutiva que
regula a sus ciudadanos”, sentido que esta de acuerdo con
el contexto cercano (Aletti, 2005, p. 275).

En la misma linea, Focant busca perfeccionar la propuesta de
Aletti, argumentando que el término constitution evoca una ley
fundamental y, por lo tanto, no favorece el aspecto dinamico de
politeuma. Por esta razén, traduce el sustantivo griego en cuestion
con la expresién force constitutive (Focant, 2015, p. 179). Ese
mismo exegeta evidencia algunos aspectos a ser considerados en el
momento de la traduccién de politeuma, los cuales, como veremos
en las traducciones en portugués®, facilmente no son tenidos en
cuenta: “La palabra politeuma no tiene jamas un sentido espacial y
territorial. Nada justifica, por lo tanto, traducirla con ‘ciudad’ [...] y
menos aun de interpretarla como ‘su verdadera patria’ en los cielos;
[...] si este hubiera sido el sentido querido por Pablo, porque él no
habria empleado polis o patris [patria]?” (Focant, 2015, p. 179).
Como hemos visto anteriormente, ya Lincoln habia subrayado que
el significado patria (homeland), ademas de ser poco atestiguado,
trae consigo los componentes local y territorial, ausentes en Flp
3,20.

Esas observaciones son muy importantes al analizar la
eleccién, por parte de las principales traducciones de la Carta a
los Filipenses en portugués, para la traduccion del sustantivo
politeuma. La Traduccion Ecuménica de la Biblia (TEB) y la Almeida
Revista y Actualizada (ARA) traducen con el término “patria” que,

 “Considérese que este estudio fue escrito originalmente en portugués e, por lo tanto,
las versiones biblicas utilizadas son de editoras brasilefas. El lector interesado podra
personalmente consultar las versiones espanolas de los versiculos citados, vez por vez.
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como ya visto, es inadecuado (TEB, 1994; ARA, 1993). Otras dos
traducciones eligen el término “ciudad”, que también trae consigo
el sentido espacial y territorial, inapropiado para Flp 3,20. Se trata
de la dltima traduccion de la Biblia de Jerusalén (BJ, 2002) y de
la Nueva Biblia Pastoral (2014). Otras dos traducciones eligen el
término “ciudadanos”. Se trata de la Biblia del Peregrino (2002) y
de la Traduccién Oficial de la CNBB (2018). Es digno de mencién
que la Biblia del Peregrino es la Unica entre las consultadas que
trae, en nota, la siguiente observacion: “Somos ciudadanos de
una ciudad donde Dios mismo gobierna (Heb 12,22). [...] La
representacion espacial importa poco” (Biblia del peregrino, 2002,
p. 2822). Si esta eleccién evita los componentes local vy territorial,
ausentes en Flp 3,20, por otro lado traducen un término por otro,
ya que Pablo no eligio, aqui, el término “ciudadanos” (politai), sino
politeuma. Por Ultimo, la Unica de las traducciones consultadas
que elige el término “ciudadania” es la Edicion Pastoral, donde se
lee: “Nuestra ciudadania, sin embargo, esta alla en el cielo” (Biblia
Sagrada. Edicion Pastoral. Paulus: Sao Paulo, 1990). Esta también
es mi eleccién.

Aunque he destacado que el término “ciudadanos”, elegido
por la Biblia del Peregrino y por la Traduccion Oficial de la CNBB,
no traduce el griego politeuma, no deja de conservar el corazén
de la intencién paulina, como subraya Fee (1995, p. 378-379):
“En términos de su ser constituido como el pueblo de Dios que
posee una comunidad ‘celestial’ que ‘ya estd’ pero ‘todavia no’,
Pablo enfatiza que su comunidad es del cielo; pero en términos
de su propia participacion en esa comunidad celestial, ahora y en
el futuro, lo que esta en vista es el hecho de que son ciudadanos
de esa comunidad”. El exegeta Silva confirma ulteriormente ese
razonamiento, afirmando que: “Por lo tanto, podemos inferir
que, si politeuma debiera o no ser traducido como ‘ciudadania’,
la idea que vincula ciudadano con conducta es dominante en el
pensamiento de Pablo (Flp 1,27)” (Silva, 2005, p. 214).

Como he dicho, defiendo que el mejor término para traducir
el sustantivo politeuma en Flp 3,20 sea el término ciudadania, y
justifico tal elecciéon, de modo que resulte la siguiente traduccion:
“Nuestra ciudadania, de hecho, estd en los cielos”. Considero
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que esta eleccion es la mas adecuada, incluso si Lincoln senala
que tal significado esta poco atestiguado en el periodo del NT. Es
dificil, de hecho, encontrar una palabra que no sefnale el aspecto
territorial y, al mismo tiempo, conserve el aspecto dinamico de
politeuma. Términos como estado, ciudad o patria traen consigo el
aspecto territorial; constitucién, o fuerza constitutiva, no transmite
el significado del término sin una explicacién posterior en nuestras
lenguas; ciudadanos, por ultimo, aunque conserva la intencién
Paulina, no traduce correctamente el sustantivo politeuma, pero
politai. Ademas de la traduccion, creo que es importante anadir
una nota explicativa que explique que, a pesar de que el término
no se utilizd en los tiempos del NT, conserva para nosotros el
aspecto dinamico y no territorial de politeuma.

De todos modos, para comprender mejor el significado de
ciudadania celeste, que es el corazon del versiculo que estoy
analizando, paso ahora a indagar sobre la presencia del concepto
en la literatura del tiempo (contemporanea, anterior y posterior a la
Carta a los Filipenses).

1.4 El concepto de ciudadania celeste en los escritos con-
temporaneos

Incluso si politeuma es un hapaxlegomenon en el NT, el
sustantivo y el concepto de ciudadania celeste son conocidos
en el propio NT y en otros escritos contemporaneos, anteriores
y posteriores. En este sentido, es particularmente significativo
estudiar el pensamiento de Filon de Alejandria, los otros escritos
del NT y los primeros escritores cristianos.

Segun Gnilka (1972, p. 339), en el De confusione linguarum
78'°, de Filon de Alejandria, esta presente una linea de pensamiento

19 “Por lo tanto, después de una breve permanencia en los cuerpos y después de
que, gracias a ellos, pudieron conocer toda la realidad, sensible y corruptible, suben
nuevamente hacia el lugar donde originariamente habfan comenzado el movimiento,
0 sea, su patria, la regién celeste. Alli gozan de pleno derecho de ciudadania, mientras
que en el mundo terrestre donde se entretuvieron se consideran extranjeros. Ahora
bien, para los miembros de la colonia la verdadera patria no es ciertamente aquella
de origen, sino aquel que los hospeda; al contrario, para quien esta en viaje la tierra
que dejo sigue siendo patria y a ella desea ardientemente volver” [78] (Radice, 2011,
p. 1065).
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bien alineada con la de Pablo en Flp 3,20, donde el apostol,
contraponiéndose a la escatologia realizada de los adversarios,
afirma a los destinatarios de la Carta que su ciudadania esta en
los cielos. También Lincoln argumenta de modo similar. En su
opinién, Pablo utilizaria el sustantivo politeuma porque ese seria
parte de la terminologia de los adversarios a los cuales se refiere en
los versiculos anteriores a Flp 3,20 (seria una catchword) (Lincoln,
1981, p. 99). La semejanza con el pensamiento filoniano, por lo
tanto, no es fruto de dependencia literaria. Se trata, mas bien, de
semejanza, pues en el De confusione linguarum 78 el fil6sofo
Alexandrino habla de celeste patris, término que trae consigo la
dimension espaciotemporal ausente en el celeste politeuma de Flp
3,20, como fue subrayado tempestivamente por el propio Lincoln
(1981, p. 99). Oakes, por su vez, evoca el didlogo de Atico con
Ciceron, en el De legibus 11, 2.5,"" donde la patria de adopcion
se presenta como el origen de la accion ética de la persona y
el destinatario de su fidelidad, aspecto que es claramente cierto
también para Flp 3,20 en relacién con la ciudadania celeste (Oakes,
2002, p. 138).

Si los textos precedentes tienen conexion con Flp 3,20 por
el concepto expresado, sin pretender con ello una dependencia
literaria, en el NT es exactamente del término paulino la condicion

1“Atico: Y yo me alegro por este conocimiento. Pero ;cémo sigue siendo, sin embargo,
el hecho al que aludisteis hace un momento, es decir, que este lugar, Arpino, seria
vuestra patria natural? ;Por casualidad tienes dos patrias? ;O solo aquella es la patria? A
menos que al sabio Catén haya sido patria no Roma, sino Tusculum. Marco [Ciceron]:
Por Hércules, yo pienso que tanto él como todos los municipes tengan dos patrias:
una aquella natural, la otra aquella juridica; y como Catén, nacido en Tusculum, fue
asumido en la ciudadania romana, asi, siendo tusculano por nacimiento, y romano por
derecho de ciudadania, consideré a una como patria natural y a la otra de derecho;
como vuestros Aticos, antes de que Teseo los obligara a emigrar del condado y a
reunirse todos en la que se llama ciudad, eran contemporaneamente y cada uno de la
propia ciudad y también Aticos, asi nosotros consideramos aquella en la que nacimos
y aquella en la que fuimos acogidos. Pero es necesario amar especialmente aquella
gracias a la cual el nombre del estado es comin a todos los ciudadanos, por la cual
debemos morir y a la cual debemos dedicarnos enteramente, y poner todos nuestros
intereses, y casi consagrarlos; pero la que nos ha engendrado es, pues, dulce en grado
no muy diferente de la que nos ha acogido. Por tanto, yo jamas negaria ser esta, de
hecho, mi patria, aunque sea la mayor de ésta, y ésta sea comprendida en aquella (de
la cual cada municipe recibe el derecho) de una segunda ciudadania y que considera
la Unica patria” (Cicerén, 1974, p. 468-471).
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de termine a quo en el camino que conduce a una cada vez mas
explicita afirmacion de la ciudadania celeste como realidad que
comporta una fidelidad que trasciende la politica terrestre (Hayden,
2008, p. 112). Hayden, en ese sentido, cita los términos paroikia/
paroikos (1Pe 1,17; 2,11) y parepidémos (Heb 11,13; 1Pe 1,1;
2,11), incluso si en ninguno de ellos, segtin su opinién, el elemento
politico esta en primer plano como en Flp 3,20 (Hayden, 2008, p.
112). No cita, en su investigacién, el texto de Ef 2,19, donde esta
presente el término pdroikos acompanado de xénos, asi como del
término sympolités, en un contexto en el que considero que el
elemento politico es particularmente relevante.

El tema de la ciudadania celestial continué siendo muy
importante también en el tiempo de los primeros escritores
cristianos, aunque la terminologia —y lo mismo vale para el NT- no
es la de Flp 3,20 (el sustantivo politeuma no esta presente en los
Padres Apostélicos). Como afirma Witherington Il (2011, p. 217):
“Este tema fue importante en la literatura cristiana antigua durante
todo el tiempo en que el cristianismo fue considerado como ‘religio
illicita’. Encontramos tal concepto especialmente en la | Similitud
del Pastor de Hermas (Pastor de Hermas [Primera Similitud], 1991,
p. 291-292) y en el famoso paso de la Carta a Diogneto V. 4-5.9,
donde se lee:

V. 4. [Los cristianos] Viven en ciudades griegas y barbaras,
seglin el caso de cada uno, y adecuandose a las costumbres
del lugar en el modo de vestir, en la alimentaciéon y en
todo lo demads, testimoniando un método de vida social
admirable y sin duda paradojal 5. Viven en su patria, pero
como forasteros; participan en todo como ciudadanos y de
todo son separados como extranjeros. Toda patria extranjera
es su patria, y toda patria es extranjera [...] 9. Habitan en
la tierra, pero su ciudadania esta en el cielo (Diogneto [V.
4-5.9], 1991, p. 356).

Y con este texto concluyo este punto de la investigacion,
donde busqué conocer mejor el significado de politeuma en Flp
3,20, el modo mas adecuado para la traduccion del sustantivo y la
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presenciadel términoy del concepto en la literatura contemporanea,
anterior y posterior a la Carta. Habiendo sido establecidas estas
bases, mientras sigue, la investigacion se vuelve hacia la dimension
politica presente no solo en el término politeuma, sino en los
versiculos que componen la pequena unidad de Flp 3,20-21.

2 La dimension politica de Flp 3,20-21

Hace unos quince anos, Wright afirmaba que hay ecos —e
incluso mas— de la retdrica del Imperio Romano en los escritos
paulinos. Al mismo tiempo, sin embargo, denuncio que la historia de
la interpretacion se mantuvo bastante inocente en relacién con este
tipo de lectura.’ Afortunadamente, en los ultimos afos ha crecido
la sensibilidad hacia la dimension politica de los escritos paulinos.
De hecho, recientemente Zerbe hablaba del pasaje a una tercera
etapa en los estudios que se refieren al apostol, sin confundir tal
constatacion con la superacién del estadio anterior, y asi los definia
sintéticamente: “En retrospectiva: los estudiosos primero tuvieron
que desvincular a Pablo de su supuesta romanidad, entendiéndolo
como plenamente judio (aunque mesianico), para que entonces su
postura critica hacia el Imperio Romano pudiera ser redescubierta”
(Zerbe, 2012, p. 15).

Hablando especificamente de la Carta a los Filipenses, su
caracter profundamente personal y relacional hahecho comtinmente
que su dimension politica - e incluso subversiva - no se percibiera
en la interpretacion, con el fin de seguir describiendo-la tranquila 'y
simplemente como la Carta de la consolacién y la amistad (Zerbe,
2012, p. 19-20). En la misma linea, Zerbe concluye: “Esta no es
solo una carta agradable, calida y amigable, como generalmente se
piensa” (2012, p. 19).

12 “Pero yo pienso que el propio Pablo se horrorizaria si ignoraramos esa dimension
y, bastante aliviado, podria manifestar un ‘aha’ al vernos percibir, con esos
elementos finalmente revelados, su pensamiento en ese sentido” (Wright, 2005, p.
79). Oportunamente, sin embargo, el exegeta inglés invita a no caer en dos posibles
anacronismos, a saber, el querer leer Pablo con las categorias post-iluministas de
derecha-izquierda, o de interpretarlo a partir de la actual separacion Iglesia-Estado, que
no tendria ninguin sentido para los contemporaneos del apéstol, ya sean judios, griegos
o romanos (p. 60).
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Sin embargo, no es posible captar la dimensién politica de
tal Carta —segun el interés de este estudio— especificamente de Flp
3,20-21, sin una mirada sobre la realidad politica de Filipos, donde
Pablo llegé y anuncié el Evangelio (Hch 16,11-15). Pasamos, por
tanto, a un breve estudio de la colonia romana.

2.1 La colonia lulia Augusta Philippensis

La colonia romana de Filipos,' situada en la provincia
romana de Macedonia, tuvo su origen a partir de un grupo
Tracio. Habiendo sido Ilamada anteriormente Crenides (fuentes
burbujeantes), fue conquistada en el afio 356 a.C. por Felipe Il de
Macedonia, quien la fortificé y renombré con su propio nombre.™
Después de la conquista de Macedonia por parte de los Romanos,
en 167 a.C., fue incluida en el primero entre los cuatro distritos
entre los cuales los conquistadores dividieron la provincia. Por
ella pasaba la importantisima Via Egnatia (construida alrededor
de 130 a.C.), via de comunicacion que atravesaba la region,
garantizando asi la importancia estratégica de Filipos. De hecho,
la ciudad fue escenario de la gran batalla que recibié su nombre,
en el 42 a.C., donde Marco Antonio y Octavio vencieron a Casio y
Brutus. Habiéndose convertido en colonia romana ya bajo Marco
Antonio," sucesivamente, después de la victoria de Octavio en
la batalla de Accio (31 a.C.) —cuando entonces se convirtié en el
Unico gobernador del Imperio Romano- fue reconstruida como
colonia lulia Philippensis (colonia lulia Augusta Philippensis, en

13 Para una panoramica histérica de Filipos y de su realidad en el tiempo de Pablo cf.
Murphy-O:Connor, (1996, p. 211-213), Oakes (2001, p. 1-54), Hayden (2008, p. 69-
74).

' E| testimonio antiguo méas detallado es el de Apion de Alejandria: “Filipos es una
ciudad que antiguamente se Ilamaba Datus y, antes de eso, Crenides, porque alli hay
muchas fuentes burbujeando alrededor de una colina. Felipe la fortifico porque la
consider6 una excelente fortaleza contra los tracios y la nombrd, a partir de su propio
nombre, Filipos” (Apiano, 1913, p. 315).

15 “ILas colonias] por decirlo asi, brotan de la ciudad [de Roma] y poseen, no por
eleccion propia, las leyes y las instituciones del pueblo romano. Tal condicidn, sin
embargo, a pesar de estar expuesta a controles y menos libertad, es considerada
preferible y de mayor prestigio por la grandeza y majestad del pueblo Romano, del
cual tales colonias parecen ser casi modestas representaciones y copias” (Aulo Gelio,
1968, p. 511).
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27 a.C.). En ella fueron asentados los militares veteranos de Accio,
que recibieron como recompensa tierras en la colonia. A Filipos
se le concedi6, después de eso, el lus Italicum, que consistia en
el raro privilegio de ser tratada como si estuviera localizada en el
solum [talicum, y que traia consigo como principal beneficio la
inmunidad de honorarios (Hellermann, 2005, p. 64-66; Hayden,
2008, p. 69-72).

Estos elementos, confirmados por la epigrafia y la
arqueologia,'® nos permiten comprender facilmente la romanidad
respirada por los habitantes de Filipos. Sin embargo, es el caracter
militar de la colonizacién romana de la ciudad lo que le dara
este aspecto fuertemente romanizado. Como se menciono, en
el periodo sucesivo al afio 42 a.C. -y a su vez después del 31
a.C.— probablemente fueron asentados en ella entre dos y tres mil
veteranos del ejército Romano (Hellerman, 2005, p. 69, que se
adhiere a la hipotesis de Oakes, 2001, p. 25.49).

Si estos representaban solo la cuarta parte de la poblacion de
la colonia'” desde el punto de vista numérico, su influencia era
absolutamente dominante, considerando que los cargos politicos
y religiosos estaban ocupados exactamente por ellos, es decir, por
la élite local. En palabras de Hellerman (2005, p. 70): “De hecho,
la influencia romana se torné altamente desproporcionada a la
presencia numérica, pues los recientes colonizadores detentaron
todo el poder politico en la colonia, en la medida en que los
veteranos de alto nivel se convirtieron, en virtud de su riqueza
territorial, en la élite local de la colonia”. Por consiguiente, como
demuestran las inscripciones encontradas, el latin se convirtié en
la lengua culturalmente dominante (Hendrix, 1992, p. 315). En ese
sentido, Hayden (2008, p. 73) evidencia que “dondequiera que el
recién llegado Pablo volviera la mirada, él seria confrontado con

1 Hayden cita como fuente primaria para el estudio de la epigrafia de Filipos la obra
de Pilhofer (2000) que cataloga y traduce en aleman todas las inscripciones disponibles
procedentes de Filipos; para la arqueologia él reenvia a los articulos de M. Séve y P.
Weber —entre 1978 y 1994- presentes en el Bulletin de Correspondance Hellénique
(publicacién anual de la Ecole Francaise d’Athénes) (Hayden, 2008, n. 253, p. 72).

7 Poblacién estimada entre 5.000 y 10.000 por Pilhofer (1995, p. 75-76) y cerca de
15.000 por Oakes (2001, p. 45). Estos autores son citados por Hellerman (2005, n. 29,
p. 186).
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inscripciones en latin, proclamando el orgullo de sus patronos por
el lugar y su sentimiento de pertenencia”. Y continta:

No se deberia subestimar la impresion transmitida por el
ambiente fisico de Filipos: arquitectura, estatuaria y epigrafia
eran un aspecto inevitable y permanente del tejido del
Imperio. Ser constantemente confrontado por recordatorios
fisicos del Imperio era, en cierto sentido, ser confrontado
por el propio poder imperial. [...] Vivir en Filipos significaba
estar constantemente sujeto (aunque inconscientemente) a
esa propaganda. Para los cristianos, que ya no podian tener
una relacién acritica con la cosmovision imperial romana,
esta propaganda se habra experimentado como coercitiva y
opresiva (2008, p. 73).

En ese contexto, no obstante a la continuidad de los cultos
presentes antes de la llegada de los Romanos (Hendrix, 1992, p. 316;
Portefaix, 1988, p. 70-74), el dominio cultural de los colonizadores
se expreso también desde el punto de vista religioso y, dada la
fuerte conexion entre la colonia filipense y Octavio Augusto, el
culto al Emperador encontr6 un terreno particularmente fértil.
Incluso si los descubrimientos arqueolégicos relacionados con el
culto imperial son sobre todo del siglo Il. d.C., fueron encontrados
dos fragmentos marmoreos pertenecientes al culto de Augusto y de
su familia, datados de la primera parte del siglo | d.C. (Hellerman,
2005, p. 80; Harrison, 2016, p. 176). Hablando del objetivo —la
ideologia subyacente— del culto al Emperador, primeramente,
Hellermann enfatiza su naturaleza publica y colectiva, para después
evidenciar su objetivo de reforzar sea la unidad del Imperio que la
inmovilidad del orden jerarquico establecido, en la que es clara
la distincién entre las clases sociales: “En la presente conexion,
la evidencia de Filipos sugiere claramente que los ritos y honores
asociados al culto servian especificamente para reforzar, en la arena
publica, el ‘orden establecido’ de la jerarquia social de la colonia,
especialmente haciendo distinciones entre la élite y quienes no
formaban parte de ella; entre los ciudadanos y los no ciudadanos,
respectivamente” (Hellerman, 2005, p. 81).
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Ademas de la conexion entre el culto al Emperador, la unidad
del Imperio y la inmovilidad del orden jerarquico establecido, se
debe subrayar también la conexién entre religion civica, poder y
espacio.' La centralidad del culto al Emperador se manifestaba, de
hecho, también desde el punto de vista geografico, es decir, en el
centro de la ciudad, donde estaba localizado el foro. Su sacerdocio
(flamines y sexviri Augustales [Hellerman, 2005, p. 81-84]), a
su vez, estaba en manos de la élite proveniente de los militares
veteranos establecidos en la colonia filipense. Obviamente, el
culto de las divinidades no romanas era relegado a la periferia
(Hellerman, 2005, p. 86).

En este contexto, profundamente romanizado, resuenan
elocuentes las palabras de Flp 3,20-21 y es posible comprender
mejor su dimensién politica' y, como dijo, incluso subversiva:
“Nuestra ciudadania, de hecho, estd en los cielos, de donde
también esperamos [el] salvador, [el] Senor Jesucristo, el cual
transformara nuestro humilde cuerpo conforme el cuerpo de su
gloria, segln la fuerza, esto es el poder que tiene también para
someter a si todas las cosas”. Profundizando en la comprension
de la dimension politica de estos versiculos, encontramos dos
elementos donde tal dimensién es particularmente subrayada:
Pablo comienza declarando que la pertenencia y fidelidad primeras
de los cristianos?® van a los “cielos”, y no a la Colonia lulia Augusta
Philippensis; después, el apostol afirma que la espera de ellos es
dirigida al Sefnor Jesucristo, el salvador y el omnipotente, es decir,
aquel que posee “el poder [...] para someter a si todas las cosas”,
titulo y expectativa que los Filipenses atribuian al Emperador. A
continuacién procuraré, siguiendo esa misma linea, profundizar en

18 Sobre el tema de la territorialidad cf. Sack (1986).

" No todos los autores estan de acuerdo con esta interpretacion. Gnilka, por ejemplo,
ve en estos versiculos un entrelazamiento de categorias helenisticas y apocalipticas
(Gnilka, 1972, p. 339.344-345; Reumann, 2008, p. 597).

20 En este estudio utilizo el término cristiano/cristianos con plena conciencia de que
Pablo, al fundar nuevas comunidades, no tiene ninguna intencion de destacarse
del judaismo y propagar una nueva religion. Con el término me refiero a los que se
adhirieron, a partir del anuncio paulino, a Jestis como el Mesias de Israel, en el cual
no solo los judios estaban contemplados, sino también los gentiles. Tal vez seria mas
apropiado Ilamarlos mesidnicos; sin embargo, probablemente tal término no seria bien
comprendido por el lector.
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la comprension de esos dos elementos que tienen una marcada
valencia politica. Comienzo con la pertenencia de los cristianos al
cielo.

2.2 El politeuma (nolirzvua) de los cristianos esta en el cielo

Una lectura espiritualizante de la frase “Nuestra ciudadania,
de hecho, esta en los cielos”, de Flp 3,20, cuando contrapone al
versiculo precedente, donde Pablo se refiere a aquellos que “iSolo
piensan en las cosas terrenas!”, podria sugerir una contraposicién
entre una realidad presente y una realidad futura. Sin embargo, el
apostol no esta contraponiendo presente y futuro, sino mas bien
una realidad celestial con una realidad terrena. Esto significa que
Pablo exhorta a los cristianos de Filipos a ser ante todo fieles, en el
presente, a la realidad celestial donde Jesucristo reina como Sefior,
a la derecha de Dios. Este es el ambito que debe determinar la
vida actual de aquel que cree en Jests. Notese, en ese sentido,
como confirmacién de esa interpretacion, el uso del verbo estar
(hyparchein)?' en el presente, denotando precisamente una realidad
actual (O’Brien, 1991, p. 461).

Como evidencia Oakes, la adquisicién de la ciudadania romana
trafa consigo la exigencia de que la fidelidad de la persona fuese
tributada al Imperio Romano, de modo que seria éste a determinar el
actuar efectivo del individuo. De forma distinta, segln la afirmacion
del apostol, los cristianos de Filipos pertenecen primeramente a otra
realidad, a la que debe ser destinataria de toda prioridad. Su actuar,
por lo tanto, es definido por los “cielos” (Oakes, 2001, p. 138).
En ese sentido, Zerbe puntualiza que “como resultado, la lealtad
mesianica no puede coexistir con una lealtad celosa equivalente
a cualquier otro dominio, humano o espiritual. La nocion de una
‘doble ciudadania’ coexistente es ajena al pensamiento de Pablo”
(Zerbe, 2012, p. 25). Justamente, por lo tanto, Oakes insiste sobre
la dimension claramente politica de Flp 3,20-21 precisamente
porque, con tales palabras, Pablo pretende “realinear la fidelidad
actual (realign current allegiance)” (Oakes, 2001, p. 138). La

2V El verbo hypdrchein aqui tiene el sentido de “estar”, “indicando propiamente el
permanecer en un estado o condicion antecedente” (Rusconi, 1997, p. 349).
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fidelidad primera del cristiano no va mas al Imperio Romano, sino al
politeuma en ouranois, del que provienen, en UGltima instancia, los
principios que deben determinar su ética, su actuar, sus elecciones;
tales principios no provienen primeramente, por tanto, de las leyes
romanas. Tal postura, mas alla de la dimensién espiritual, exigia de
los seguidores de Jestis una toma de posicion con un potencial de
provocar serias consecuencias politicas, de modo que Flp 3,20-21
no debe ser interpretado “en el sentido de una espiritualizacion
del lenguaje de Pablo, una vez que la negacién de principio de la
lealtad absoluta a los poderes terrenos es ella misma una postura
politica robusta, que podria dejar a los que la adoptan en una
posicion muy vulnerable en relacion a esos poderes” (Hayden,
2008, p. 113).

Obviamente, eso no equivale a una orientacién Paulina a
volverse personas contrarias a todos los aspectos del orden terrenal
vigente, sino a dar preferencia, en caso de conflicto, a la ciudadania
celeste, al politeuma en ouranois: “Pablo no esta hablando de los
cristianos Filipenses en el sentido del cumplimiento de su deber
civico como ciudadanos de Filipos. Por el contrario, el lenguaje de
esta responsabilidad civica se utiliza en un sentido translato para
dejar claro que Cristo y sus principios tienen una reivindicacion
mas alta y previa para los fieles Filipenses” (Witherington IIl, 2011,
p. 218). Con las palabras de Hayden “este lenguaje requiere que
sea leido como un rechazo de las reivindicaciones de lealtad —
incluyendo cualquier reivindicacion imperial romana- que entren
en conflicto con el Evangelio de Cristo” (Hayden, 2008, p. 112).

En la practica los conflictos que podrian afectar a los fieles
Filipenses probablemente serian de dos tipos, aunque es dificil
discernir si ya estaban presentes o si Pablo presenta principios para
el actuar cristiano en el caso de su manifestacién: la participacion
en festivales publicos en honor del Emperador y el tomar parte
en asociaciones comerciales dedicadas a divinidades. Tales
situaciones, como bien podemos comprender, tocaban los ambitos
social y econémico. Al respecto, Zerbe (2012, p. 19) hace un
comentario:
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Tal vez la crisis surgié después de que ciertos adeptos
mesianicos se retiraron de las festividades civicas en homenaje a
los dioses civicos e imperiales (la devocién a los dioses romanos
y a los emperadores fue facilmente asimilada a la devocion a los
dioses tradicionales de la region). O la alienacién pudo haber
tenido una manifestaciéon principalmente econémica, pues aquellos
que mantenian lealtad mesianica consideraban dificil trabajar o
participar de gremios (collegia) dedicados al honor de las virtudes y
dioses romanos: ya sean los puestos de trabajo que las conexiones
comerciales y oportunidades probablemente se perdieron.??

Para los miembros de la Comunidad de Filipos, por lo tanto,
era necesario tener bien claro el fundamento de las afirmaciones
presentes en Flp 3,20-21. De hecho, nadie enfrentaria dificultades
sociales y econdmicas en nombre de principios sin un fundamento
consolidado, sin una fuerte conviccion y adhesion a ellos. En ese
sentido, Wright, preguntandose sobre la fundamentacion teolégica
de afirmaciones como las de Flp 3,20-21 —que potencialmente
podrian traer problemas religiosos, sociales y econémicos—,
presenta como punto axial el Seforio de Jesucristo. Pasando por la
teologia de la creacion, de la alianza, mesianica y apocaliptica, el
exegeta inglés subraya que para los cristianos la fe en la resurreccion
de Jesus significa que el poder del Resucitado va mas alla del poder
del Emperador, porque el poder de este ultimo, que en Gltima
instancia se basaba en el poder de las armas, terminaba en el poder
de matar, mientras el poder que emanaba del Senorio de Jesucristo
iba mas alla: “La resurrecciéon del Mesias crucificado funciona, asi,
en el pensamiento de Pablo, tanto en el nivel de la historia como
en el de la teologia y, no menos importante, en el nivel simbélico,
es decir, es el simbolo de un poder que supera todo lo que el poder
militar pueda hacer” (Wright, 2005, p. 70).

En esta linea, en la Carta a los Filipenses el gran icono
presentado por Pablo es la muerte de cruz de Jesucristo (cf. el
himno de Flp 2,6-11), signo maximo del poder capital de los

22 Para el caracter publico y colectivo de los festivales en honor al Emperador cf.
Hellerman (2005, p. 81). Para la presencia de diferentes asociaciones en Filipos cf.
Horsley (1982, p. 49).
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romanos y que, sin embargo, no se convirtié en un tragico punto
final, sino en el comienzo de su senorio. Si en el himno de Flp
2,6-11 Pablo evidencia la exaltacion de Jesucristo al mas alto grado
(Flp 2,9-11), en 3,10-11 subrayard especialmente la resurreccién
de los muertos, ya alcanzada por Jesucristo y esperanza para
aquellos que participan a sus sufrimientos y a su muerte, sin dejar
de vincular estrechamente la muerte de cruz con la resurreccion:
“para conocerlo y la potencia de su resurreccion y la comunién
con sus sufrimientos, siendo conformado a su muerte, para que de
algtin modo llegue hasta la resurreccion de entre los muertos”.

Antes de examinar el segundo elemento de la dimensién
politica de Flp 3,20-21, es importante analizar brevemente el otro
uso de la raiz del término politeuma en la Carta, es decir, el verbo
politeomai en Flp 1,27. La pregunta de fondo, en el contexto de
dicho estudio, es por la presencia o no de la dimensién politica
también en ese pasaje; si se confirmara, se tendria una fuerte prueba
para la argumentacion apenas presentada.

El verbo politeGiomai esta presente solo dos veces en el NT:
en Flp 1,27 y en Hch 23,1. En la Carta Paulina el verbo esta en
el presente imperativo medio,?* tomando la forma de exhortacién:
“Actuad solo de manera digna del Evangelio de Cristo”.?* Hayden
se pregunta si el uso exhortativo del verbo en Flp 1,27 es sinébnimo
del uso del verbo caminar (peripatein —17 veces en las Cartas
protopaulinas), mas comun, o de otros verbos utilizados por
Pablo en el mismo sentido, es decir, con el significado general de
“comportarse” o si hay algun significado mas especifico (Hayden,
2008, p. 102-103).% De hecho, si en Flp 1,27 tenemos el tnico

2 Este uso medio es dindmico e intensivo: “el sujeto realiza la accion con mayor
intensidad, por si mismo y con los propios medios. [...] El medio dindmico se distingue,
sin embargo, del medio de interés por el empeno, la atencion, el esfuerzo que el sujeto
pone en accion, prescindiendo de la propia comodidad y ventaja personal” (Cignelli,
Pierri, 2010, p. 88-89).

2 Flp 1,27: Mé6vov G&img tod edayyeliov 1od Xpiotod noitevecde (Nestle; Aland, 2012).
% Los otros verbos mencionados son zdé (vivo), préssé (hago/actlio), poiéé (hago),
phronéé (me comporto), blépo (veo), steko (persevero/soy constante), stoichéd (sigo)
y dioko (persigo) (Hayden, 2008, p. 102). La traduccion presentada al lado de estos
verbos es solo indicativa. De hecho, solo el andlisis del verbo en su contexto permite
determinar su significado y la traduccién mas adecuada.
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uso paulino de politetiomai, esto por si solo invita a considerar con
atencion su significado.

En el intento de ofrecer la correcta interpretacion del verbo
politedomai en Flp 1,27 muy exegetas han subrayado la estrecha
relacion entre Flp 1,27 y 3,20, a saber, “Actuad solo de manera
digna del Evangelio de Cristo” (Flp 1,27) y “nuestra ciudadania,
de hecho, esta en los cielos, de donde también esperamos [el]
salvador, [el] Senor Jesucristo, el cual transformara nuestro humilde
cuerpo conforme el cuerpo de su gloria, segtn la fuerza, es decir,
el poder que tiene también para someter a si todas las cosas” (Flp
3,20) (O’Brien, 1991, p. 461; Fee, 1995, p. 379; Hayden, 2008,
p. 109; p. Heil, 2010, p. 137-138). Reumann no es favorable a la
combinacién de estos dos vv., y sostiene que en 1,27 esta presente
la dimensién politica de confrontacion con el Imperio Romano,
mientras que en 3,20 Pablo escribe contra los enemigos que
podrian influir en los cristianos de Filipos (Reumann, 2008, p. 597).
Strathmann, a su vez, no reconoce la dimension politica del verbo
en Flp 1,27. De hecho, afirma:

En los dos pasos [Hch 23,1 y Flp 1,27] el verbo indica la
‘conducta’, sin ninguna referencia politica, y precisamente
la conducta orientada religiosamente. Es asi retomado el uso
semantico del judaismo helenistico, documentable solo a
partir de los libros de los Macabeos. Por esa via se insertd
en la literatura cristiana (Strathmann, 1975, p. 1324-1325).

Ante este cuadro, hay que preguntarse cudles son los
argumentos que tenemos en favor de la relacion entre Flp 1,27 y
3,20: ;cudl es la relacion entre el verbo politeiomai de Flp 1,27 y
el politeuma en ouranois de Flp 3,20?

Teniendo presente la relacion semantica entre los dos usos,
propensa por la consideraciéon que también en el uso exhortativo
de politetomai en Flp 1,27 la eleccién paulina del verbo tiene una
valencia politica, de modo a subrayar también aqui que la fidelidad
primera del seguidor de Jests no va al Imperio Romano sino, en el
lenguaje del versiculo en cuestion, al Evangelio: “Actuad solo de
manera digna del Evangelio de Cristo”. Lincoln (1981, p. 100-101)
comenta:
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Aunque politetsthe puede tener un sentido mas débil en
Filipenses 1,27, el escenario sugiere que su significado
sea mas amplio; Pablo, aludiendo al estado de su ciudad,
estarfa diciendo a los Filipenses: “Vivid como ciudadanos de
una manera digna del Evangelio de Cristo”, y podria tener
doble lealtad a la vista, porque, como él continda diciendo,
pertenecen a la comunidad celestial y, como ciudadanos,
deben reflejar su vida.

Como se ha visto, la fidelidad al Evangelio llevaba consigo el
potencial de provocar serios problemas sociales y econémicos a
los cristianos de Filipos, tanto en relacién con el Imperio Romano
como en el interior de las diversas asociaciones, pues entraba en
juego el conflicto de valores. jLa eleccién por la fidelidad primaria
al politeuma en ouranois tenia consecuencias! Como evidencia
Hayden (2008, p. 107):

LallamadadePabloimplicalaposibilidaddeincompatibilidad
entre la ciudadania y el Evangelio. La preocupacion de
Pablo en Filipenses 1,27 es con el discipulado cristiano en
el contexto secular de Filipos, y el lenguaje y el contexto del
versiculo dejan claro que en Filipos los valores evangélicos
y civicos no siempre coinciden.

Una confirmacion ulterior de la valencia politica del uso del
politetomai en Flp 1,27 viene de la epigrafia. De hecho, Pilhofer
habla de descubrimientos epigraficos donde el lenguaje es el de
la exhortacién a comportarse en modo digno de algo. Asi, para
ejemplificar, en una estela (piedra alzada) de los siglos I/l a.C.
esta presente la invitacion a ser “dignos de los reyes y de los
ciudadanos” (Pilhofer, 2000, p. 533-535), con un lenguaje que
se encuentra también en otras inscripciones, donde la invitacion
es a ser “dignos de dios, dignos de los dioses, dignos de nuestras
ciudades” (Pilhofer, 1995, p. 137). La presencia del lenguaje
utilizado por Pablo en Flp 1,27 en estas inscripciones, invitando a
la fidelidad a las divinidades, al rey y a la ciudad, hace probable que
los cristianos de Filipos pudieran comprender el realineamiento de
la fidelidad propuesto por el apostol: su fidelidad debe ir sobre
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todo a los principios del Evangelio; su comportamiento también
debe ser digno, porque, de hecho, ellos son, ante todo, ciudadanos
de los cielos (Hayden, 2008, p. 107-108).

Volviendo a Flp 3,20, el segundo aspecto que puede poner
en evidencia y esclarecer la dimension politica del v. es el estudio
del sustantivo salvador (s6tér), denominacion con la que Pablo se
dirige al Senor Jests, mientras que en el ambito de la ideologia
imperial se dirigia al Emperador. Paso, pues, al estudio de este
segundo aspecto.

2.3 El Senor Jesucristo es el salvador (cotip) esperado

Hablando del contexto literario de 3,20-21 subrayé la posicion
enfatica de salvador (s6tér), y se busco comprender el porqué de
la falta del articulo definido ante el sustantivo masculino referido.
Ciertamente Pablo, al atribuir a Cristo Jesus el apelativo s6tér, no se
refiere a un Salvador entre otros, sino al Salvador. Esto es evidente
en el himno Flp 2,6-11, sino también en la subunidad que estoy
analizando.

El titulo salvador no fue acunado especialmente para el
Emperador romano, pero ya en el AT se utiliza en referencia a Dios
(por ejemplo, Is 35,4) y a algunos jueces (por ejemplo, Jue 3,9.15)
y, en el mundo griego y romano se refiere a divinidades paganas,
gobernadores y benefactores (Reumann, 2008, p. 597-598). De
hecho, “el término sétér no fue inventado para Cristo o César, y
debe recordarse que tuvo una larga historia antes de su uso en
contextos cristianos o imperiales” (Hayden, 2008, p. 113).

Pablo, por su vez, lo utiliza solamente aqui (se habla de
las prolegémena).?® El porqué de ese uso limitado se encuentra
exactamente en el uso frecuente del titulo para designar a las
divinidades paganas y al Emperador (Hawthorne, 2004, p. 174).

26 En las antilegémena el sustantivo aparece otras 11 veces. En Ef 5,23 se refiere a
Cristo; todos los demas usos se encuentran en las Cartas pastorales: en 1Tim 1,1; 2,3;
4,10; 2Tim 1,10; Tit 1,3.4; 2,10.13; 3,4.6, siempre en referencia a Dios y a Jesus. En el
Nuevo Testamento, se encuentra también en Lc 1,47 y Sant 1,25, referido a Dios y en
Lc 2,11;Jn 4,42; Hch 5,31; 13,23; 2Pe 1,1.11; 2,20; 3,2.18; 1)n 4,14, referido a Jesus.
En total s6tér se utiliza 24 veces en el NT.
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En palabras de Hayden (2008, p. 115): “Una explicacién estandar
de la reticencia de Pablo a usar el término sotér para Cristo es que,
dado su uso generalizado, podria comprometer la singularidad
de Cristo”. Esto constituye un motivo mas para considerar que el
apostol utilizé sotér en Flp 3,20 con una razon precisa. Por tanto,
es preciso desarrollar ulteriormente este tema.

En el ambito de la ideologia imperial romana de la época de
Pablo se habia consolidado cada vez mas la idea del Emperador
como el ssotér. En este sentido, son varios los exegetas que
reconocen que el apostol, al referir el titulo a Jesucristo, asume una
posicion claramente politica (O’Brien, 1991, p. 462; Fee, 1995, p.
380-381; Hawthorne, 2004, p. 174; Wright, 2005, p. 72; Reumann,
2008, p. 598; Hayden, 2008, p. 113-116; Hansen, 2009, p. 270;
Witherington 111, 2011, p. 218):?” si el Emperador se consideraba o
era aclamado como el salvador, para los discipulos del Nazareno,
a diferencia, Jesucristo es el verdadero Salvador. Obviamente, tal
afirmacion va mas alla del ambito espiritual, revistiendo dimension
political Esto es aiin mas contundente, como ya se ha visto, para
una ciudad como Filipos, como colonia romana. Por lo demas,
en este contexto el titulo referido por Pablo a Jesucristo resulta
particularmente comprensible.

Oakes estudi6é con rigor el uso del apelativo sotér referido al
Emperador romano y a Jesucristo. Existen, segln él, tres factores
fundamentales que determinan que se pueda afirmar que,
titulandolo sotér, Pablo esta consciente de la relacion del titulo con
el Emperador. El primero es el contexto politico y ético presente,
el segundo es el uso corriente del sustantivo sotér y, finalmente,
el vinculo intrinseco entre la declaracién de alguien como tal y el
poder efectivo de salvar.

El primer factor, ya fue enfatizado, se refiere al hecho de
que, declarando a los cristianos que su ciudadania esta en los
cielos, Pablo afirma, consecuentemente, que ellos pertenecen
a aquella realidad, que a ella debe ser dirigida fidelidad primera
y que ella determina su actuar ético (Oakes, 2001, p. 138). El

2 Hay, sin embargo, exegetas que interpretan el uso del titulo sotér solamente en
sentido escatolégico” (Gnilka, 1972, p. 340; Silva, 2005, p. 215; Focant, 2015, p. 180).
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segundo factor —el uso corriente del sustantivo sotér— concierne
al Emperador como la Unica persona, en ese contexto politico,
que podia ser efectivamente pensado como salvador, en caso de
crisis o persecuciones. Pablo, por su vez, declara en Flp 3,20 que
el salvador debe ser esperado proviniendo del cielo, “de donde
también esperamos [el] salvador”.?® De hecho:

En 3,20, el s6tér es una figura ansiosamente esperada que
viene, del estado al que pertenece su pueblo (8¢ ob xai...),
a otro estado donde viven, para rescatarlos. Debe ser una
analogia con un lider militar de un estado. En el contexto
grecorromano del primer siglo, el Gnico lider en el que se
podia pensar era el Emperador. En Filipos, eso seria aiin mas
probable. Habria incluso recuerdos de esto que sucedio,
unas décadas antes, cuando el Emperador, representado
por sus legiones, presumiblemente lleg6 para expulsar a los
invasores Tracios (Oakes, 2001, p. 139).

El tercer factor, por fin, —vinculo entre salvacién y poder para
actuarla*- es expresado por el apéstol en el v. 21 con las palabras
“seguin la fuerza, esto es el poder que tiene también para someter
a si todas las cosas”. Este tercer elemento, central en la propaganda
de la ideologia imperial romana, es ahora atribuido por Pablo, en
su maximo grado, a Jesucristo (Oakes, 2001, p. 140-141).%°

Teniendo en cuenta estos factores, queda claro que el uso
del titulo s6tér en Flp 3,20 trae consigo una fuerte connotacién
politica, y que Pablo eligié conscientemente el término. Hayden

2 E| exegeta ofrece ejemplos donde el Emperador es presentado como sétér: una
inscripcion para Julio César, en Efeso, del 40 a.C.; la famosa inscripcién de Priene, del
9 a.C., referente a Augusto; y dos inscripciones para Claudio, la primera de Ereos, en
la isla de Lesbos, y la segunda de Ezani, en Frigia (salvador y benefactor [euergétés])
(Oakes, 2001, p. 139-140).

29 “En particular, ellos [los Filipenses] sabian que, si estaban en dificultades, podrian
[lamar al Emperador para venir de la ciudad madre y rescatarlos, porque, como
salvador y sefor, él tenia el poder de imponer su voluntad a todo el mundo conocido”
(Wright, 2005, p. 72).

30 Oakes cita dos discursos donde es evidente la conexién entre salvacién y poder
para actuarla, a saber el de Cicerén con relacion a Pompeyo (en el Pro lege Manilia
de Imperio Cn. Pompei), y el de Velleius Paterculus con respecto a Tiberio (Historiae
Romanae [2, CXXIV]) (Idem, p. 141-142).
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observa, con razén, que la comunidad de Filipos estaba compuesta
sobre todo por cristianos provenientes de la gentilidad y que, por lo
tanto, no estaba familiarizada con la LXX, sino con la propaganda
imperial. Por lo tanto, él evidencia que “podemos ir mas alla y
afirmar que Pablo usé el término sotér en Filipenses 3,20, no a
pesar de, pero debido a sus connotaciones politicas” (Hayden,
2008, p. 115).%

Ante estas pruebas, me parece bastante verosimil, y por lo
tanto doy mi adhesion, a la interpretacion de la metafora civica de
Flp 3,20 en clave politica. El estudio de la Carta a los Filipenses
en su totalidad conduciria, con toda probabilidad, a rastrear el
elemento politico en muchos otros textos. Tal conciencia invita a
no subestimar la importancia de la dimensién politica de Flp 3,20-
21, de la Carta y del pensamiento de Pablo, y a no conformarse,
por lo tanto, con una interpretacién simplemente espiritual y
escatologica de la metafora en cuestion o, peor aiin, con una lectura
espiritualizante de Filipenses. Como paso conclusivo, quisiera
presentar algunos ejemplos de la fidelidad primaria de cristianos
hoy a la ciudadania celestial.

3. ;A quién deben ser fieles los cristianos hoy?
Breve hermenéutica de Flp 3,20-21

En la tercera y ultima parte de este estudio quiero esbozar
una breve hermenéutica con relacion a la metafora civica de Flp
3,20-21, que se coloca en la misma linea, mas adin, que Hechos
de los apéstoles 4,19-20 (aunque tal pericopa no sea tratada en

3 Un elemento ulterior, no desarrollado en el presente estudio, y que comprueba el
uso consciente y deliberado de s6tér en ese v. es la presencia subentendida del término
parousia, otro término con fuerte connotacién politica (era utilizado, en el contexto
de la politica imperial romana, en referencia a acontecimientos particularmente
relevantes de la vida del Emperador y del Imperio). Notese, en este sentido, el uso, en
Flp 3,20, del verbo apekdéchomai (esperar ansiosamente): “Lo que es interesante en el
contexto filipense es ‘la fuerza casi técnica de la palabra de los tiempos de Ptolomeo
en adelante para denotar la visita de un Emperador u otra persona en posicion de
autoridad’ [el estudioso cita la palabra mapovsio en Moulton, J. H. — Milligan, G. (Ed.),
The Vocabulary of the Greek Testament Illustrated from the Papyri and Other Non-
Literary Sources, Paternoster Row — Hodder and Stoughton, London 1929, p. 497.]"
(Hayden, 2008, p. 117).
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ese estudio), donde encontramos la declaracion categérica de
Pedro y Juan, ante el Sanedrin, después de su encarcelamiento: “;Si
es justo ante Dios obedecer a vosotros en vez de a Dios, juzgad
vosotros! Nosotros no podemos silenciar aquello que hemos visto
y escuchado” (Hch 4,19-20). jLos apostoles dejan bien claro, y sin
miedo, a quién va su fidelidad primaria! Sin duda son conscientes
de las consecuencias que tal postura podria acarrearles, asi como a
la comunidad a la que pertenecen.

Trayendo al presente el mismo principio esbozado por la
metafora civica de Flp 3,20-21, indago a seguir sobre situaciones
concretas experimentadas por cristianos de hoy y que, segiin mi
parecer, ilustran la actuacion del principio de fidelidad primaria
determinada por la ciudadania celeste. Como veremos, elegi no
recorrer el camino donde la fidelidad al reino de los cielos se da a
causa de la propia fe, a saber, donde el elemento religioso esta en
primer plano, sino evidenciar situaciones en que elecciones hechas
para servir a los menos favorecidos, en nombre de la fe, han llevado
a los cristianos a actuar desde el principio de fidelidad primaria
a la ciudadania celestial, incluso si en antagonismo con las leyes
vigentes o con los dictados gubernamentales. No se trata, quiero
dejar bien claro, de alguin tipo de menosprecio por la fidelidad que
se da cuando el elemento religioso es primario, sino a una eleccion
en linea con este estudio y con este libro, donde el tema de la
atencion al mundo de la movilidad humana, de hecho, se presta en
la atencion a los hombres y mujeres en situaciones precarias, que
emigran en busca de una vida mejor, de una vida digna para si y sus
familiares. De hecho, de las tres situaciones que presento abajo, las
dos ultimas estan ligadas al tema de la movilidad humana.

El primer caso??, que deseo presentar como ejemplo, se refiere
al sacerdote jesuita indio, Pe. Stan Swamy, de 84 afios, que padecia

32 Grieco, Marco. Domani. 2021. Disponible en: <http://www.ihu.unisinos.br/78-
noticias/609597-por-que-a-india-tem-tanto-medo-de-um-velho-jesuita > . Acceso
en 13.06.2021. En el mismo sitio se encuentran numerosos articulos referentes al
mismo caso. Como se podra percibir, en esa tercera parte del estudio no profundizaré
particularmente las fuentes. De hecho, el sitio donde recojo los tres ejemplos
presentados — < http://www.ihu.unisinos.br/>— estd bajo la responsabilidad del
Instituto Humanitas, de la Universidad jesuita del Valle del Rio de las Campanas
(Unisinos). Tal sitio se caracteriza por presentar noticias de Brasil y del mundo, sea
de cuio politico y social, sea de cuno religioso (principalmente referentes a la Iglesia
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de mal de Parkinson, encarcelado el 8 de octubre de 2020 en
la prision de Taloya, en Mumbai, y que muri6, después de unos
nueve meses de carcel, el 5 de julio de 2021, en el hospital de
la Sagrada Familia de Mumbai (Jesuitas da América Latina, 2021,
online). El, que trabajo a lo largo de los afnos como defensor de los
derechos tribales en el estado de Jharkhand (cuya capital es Ranchi),
fue acusado de entretener lazos con los rebeldes maoistas. En la
practica, el incidente que llevd Pe. Swamy a la prision tuvo lugar
en diciembre de 2018, cuando los nativos indios Dalit y Adivasi se
reunieron cerca de Pune para conmemorar el 200° aniversario de
la Batalla de Bhima Koregaon.?* Habiendo estallado episodios de
violencia intercomunitaria, la Agencia Nacional de Investigacién
detuvo a activistas y académicos, considerados terroristas ligados
a guerrilleros maoistas. Como posteriormente demostré el
periédico Washington Post, el material comprometedor ligado a
los supuestos terroristas, entre ellos el jesuita, fue insertado en el
portétil de uno de los activistas por un hacker. No obstante, las
autoridades judiciales indias, sobre la base de la ley antiterrorista
Unlawful activities prevention act, mantuvieron el Pe. Stan Swamy
en la carcel.

catélica), que recoge sus articulos en diversos medios de comunicacién de varias partes
del mundo, siempre en una linea critica y que invita a la reflexién.

33 “La batalla de Koregaon se libré entre la Compaiiia Britanica de las Indias Orientales
y el ejército del Peshwa [una especie de primer ministro] en Koregaon Bhima, el 1
de enero de 1818. Segun la historia, cerca de 500 soldados de la etnia Mahar de la
Compania de las Indias Orientales se enfrentaron con un ejército de 25.000 soldados
del Peshwa Bajirao Il. Los mahars, en este momento, eran considerados una comunidad
intocable y no eran reclutados por el ejército de los peshwas. A pesar de esto, segin
la version de los Dalits de la batalla de Koregaon Bhima, los mahars se acercaron al
Peshwa Bajirao Il para unirse a su ejército contra los britanicos. Su oferta fue rechazada.
Fue cuando los mahars se acercaron a los britanicos, que los recibieron en su ejército.
La batalla de Koregaon terminé con la victoria de los soldados mahars del ejército
britanico derrotando al Peshwa. La victoria no fue solo de una batalla para los mahars,
sino también contra la discriminacion basada en castas y la propia opresion. En 1851,
los britanicos levantaron un obelisco en Koregaon Bhima para honrar a los soldados
—principalmente mahars— muertos en la batalla. El 1 de enero de 1927, el Dr. Buhrao
Ambedkar inicio el ritual de realizar una conmemoracion en el lugar del obelisco,
que se repite todos los anos”. NITEEN, Sampat Ghodke. india: as celebragées do 200°
aniversario da batalha de Koregaon Bhima tornaram-se violentas. 2018. Disponible en:
< https://litci.org/pt/india-as-celebracoes-do-2000-aniversario-da-batalha-de-koregaon-
bhima-tornaram-se-violentas/>. Acceso en 04.06.2021.
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La actuacién de la Compania de Jests en la India se ha
caracterizado por la actuacion en la dimension social. En esa linea,
el jesuita Pe. Swamy se ha involucrado, desde la década de los
90 del siglo pasado, en la acogida de los marginados, sobre todo
los expulsados del sistema de castas indio. El fundo, en vista de
esto, una comunidad llamada Bagaicha, donde una serie de casas
han sido construidas para acoger a las minorias descartadas por la
sociedad india.

En modo mas amplio, el citado compromiso de los jesuitas en
favor de los menos favorecidos terminé por colocarlos en la linea
de didlogo y colaboracion con activistas que también luchan en
pro de los menos favorecidos y sus causas. Uno de los problemas
candentes, en esa linea, estd en los acuerdos entre gobiernos
locales e industrias de mineria, interesadas en explotar las ricas
reservas de minerales como aluminio y bauxita, presentes en
bosques que constituyen el territorio donde tradicionalmente han
vivido poblaciones nativas, como los Adivasi.** Es en ese punto
neuralgico, que toca poderosos intereses, que nacen veladas
actitudes de persecucion como la que el Pe. Stan Swamy sufrio a
pesar de su edad y estado de salud, siendo encarcelado y muriendo
en prision.

En la lectura que hago de la situacion vivida por el Pe. Stan
Swamy creo que la persecucion que sufrié hasta el martirio, incluso
si no fue en nombre de la fe cristiana, se dio por su obediencia al
Evangelio, que, segiin la metafora civica de Flp 3,20-21, se trata
de la fidelidad primaria a la “ciudadania de los cielos”, y no a los
intereses de gobiernos e industrias de la explotacion minera. Estos,
en la medida que sus decisiones son cuestionadas, colocan en
accion el sistema legal, de modo a frenar la accién de los grupos,
religiosos y no, que se colocan en defensa de los grupos menos

3 “Adivasi es la denominacion general del conjunto heterogéneo de grupos étnicos
o tribales indigenas de la India. Son conocidos también como las tribus de la India
en contraposicion a las castas de la India pues, al igual que los Dalit, no constituyen
una casta. El término adivasr significa ‘habitantes originales’, pues son un grupo muy
heterogéneo que constituye la poblacion aborigen de la India. [...] Mas de 300 grupos
tribales han sido reconocidos oficialmente desde 1950 y comprenden aproximadamente
el 7 % de la poblacion total del pais, lo que significa que la India es el pais con la
mayor concentracion de pueblos indigenas del mundo” (Wikipédia, 2021, on-line).
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favorecidos, en el caso, las poblaciones tribales, y del territorio del
cual extraen su sustento.

Un segundo caso (Religion Digital, 2021, online) se refiere al
monje benedictino aleman Abraham Sauer, miembro de la abadia
de Minsterschwarzach, en la localidad de Schwarzach am Main
(@ unos 23 kilémetros al este de Wiirzburg, en el estado aleman
de Baviera). El monje reviste la funcién de coordinador de asuntos
sobre refugiados de la abadia que, de hecho, acoge refugiados
desde 2014 (en 2021 son 36). Estamos en el ambito de la movilidad
humana en lo que se refiere a la atencién a los menos favorecidos.

La acusaciéon sufrida por Abraham Sauer, por parte de la
Fiscalia, fue de “eludir la ley al facilitar asilo eclesiastico a un
refugiado procedente de la Franja de Gaza y evitar su expulsiéon”,
dando asilo, en agosto de 2020, a un joven de 25 afios proveniente
de la Franja de Gaza (Palestina). De lo contrario, el joven, conforme
al Reglamento de Dublin,** seria devuelto a Rumania, su puerta de
entrada a Europa, para de ser expulsado de alli.

La sentencia, que emano del Tribunal de Primera Instancia
de Kitzingen (Baviera), felizmente absolvié al monje (aunque
pueda ser recurrida). jQuiero, sin embargo, destacar que la jueza
responsable por el caso considerd que, de hecho, Abraham Sauer
cometio un delito! Sin embargo, en su interpretacion, esto sucedio
sin culpa, en la medida en que el monje actué de acuerdo con su
conciencia. Ella baso su decision en el principio de la libertad de
creencia y, también, considerando que, con tal actitud, el monje
no provoco danos a terceros.

A pesar de que la sentencia dictada en ese caso fue favorable al
monje, quiero destacar que él, independientemente de la decision,
declaré que “estaba dispuesto a aceptar una pena de privacion de

3 El Reglamento de Dublin “es una ley de la Union Europea para racionalizar los
procesos de postulacion de solicitantes de asilo de acuerdo a la Convencién de Ginebra.
Intenta clarificar cual estado miembro es responsable por un postulante particular, y
asegurar que al menos un estado miembro tramite la postulacion. Usualmente éste es
el estado miembro en donde el postulante ingresé por primera vez a la Union Europea.
[...] Uno de los principales objetivos es prevenir que un postulante presente solicitudes
de asilo en varios estados miembros a la vez. Asimismo, busca reducir el nimero de
solicitantes de asilo ‘orbitantes’, los que son movidos de un estado miembro a otro”
(Wikipédia, 2019b, on-line).
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libertad por salvar la dignidad de un refugiado”. Es en este punto
donde encontramos la fidelidad primaria a la “ciudadania celestial”,
manifestada en modo claro y con plena conciencia.

Por ultimo, el tercer caso,*® también en el dmbito de la
modalidad humana, se refiere a una protesta ocurrida hace cerca de
dos anos (18 de julio de 2019), en Washington, junto al Capitolio,
en protesta contra la politica de inmigracion practicada por el
gobierno norte-estadounidense, en particular en lo que se refiere
al tratamiento de los nifios en la frontera entre México y Estados
Unidos. La protesta se centré en la peticion a los politicos para
“detener el trato inhumano de los nifios inmigrantes en la frontera
y recordar a las personas de fe que se posicionen mejor contra
las actuales politicas fronterizas de Estados Unidos”. Particip6 en
la protesta un grupo expresivo de activistas catélicos, que resultd
en la detencion de 70 de ellos, entre ellos varias religiosas y un
jesuita.

La protesta conté con el apoyo de varios obispos
estadounidenses. Es significativa, en ese sentido, la parte de la carta
de obispo de San Diego, Robert W. McElroy, que se manifestd
contra la politica de miedo e intimidacién practicada contra los
inmigrantes, refugiados y sus hijos. El prelado afirmé:

los refugiados e inmigrantes, que han sido la fuerza vital
histérica de América, ahora se han convertido en el enemigo.
[...] atn mas reprensible [es el miedo] siendo desencadenado
en los corazones y almas de las madres y padres inmigrantes
de que se separaran de sus hijos puramente como un acto
de intimidacion.

Como se ha subrayado anteriormente, en el contexto de la
protesta se destacd la presencia de las religiosas, denunciando
la practica de detencion de nifios en la frontera México-Estados
Unidos. Son significativas e ilustrativas, en mérito, las palabras de la
Hna. Carol Zinn, de Filadelfia: “Las hermanas catélicas tienen una
larga historia con las comunidades de inmigrantes. Hemos visto el
dolor, el sufrimiento, el miedo y el trauma de primera mano. En los

36 Cf. Zimmermann (2021, on-line).
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Gltimos meses, con el aumento de la crisis humanitaria, nos hemos
unido a las decenas de miles de personas que estan indignadas por

la terrible situacion en nuestra frontera sur”. Sorprende
también la postura de la Hna. Patricia Murphy, de Chicago,
nonagenaria. Ella, que seria arrestada por sexta vez, exclamé: “jNo
podria no estar aqui!”. La religiosa, de hecho, todos los viernes por
la manana, hace mas de una década, ora y protesta frente al centro
de detencion de inmigrantes de Chicago.

Volviendo a la Hna. Carol Zinn, la parte mas significativa de
su testimonio, y que ilustra en modo cristalino el principio de la
fidelidad primera a la “ciudadania celeste”, esta en la afirmacion:
“iEstamos aqui hoy a causa de nuestra fe! Los comandos del
Evangelio y los valores de nuestra patria exigen que nosotros
actuemos”. Como subrayé anteriormente, el principio de la
“fidelidad primaria”, en la linea de la hermenéutica de la metafora
civica de Flp 3,20, no conduce a un antagonismo a la “ciudadania
terrestre”. Hna. Carol, de hecho, llama en cuestion los mejores
valores cultivados en la patria norteamericana. Me parece, de
hecho, que ese aspecto de “no antagonismo por principio” debe
ser siempre subrayado, entre otras cosas porque, con la fidelidad
primaria de los cristianos a la “ciudadania celestial”, unida a una
sana antropologia, se siembran semillas para una sociedad mas
justa y fraterna que, conforme afirmo la religiosa, tiene el potencial
de cultivar altos valores humanos.

El motivo de las detenciones fue por cargos de desobediencia
civil. La policia advirtié que esto sucederia si los manifestantes no
se retiraran del lugar donde estaban. Los que eligieron quedarse
fueron, mientras rezaban el Avemaria, esposados y escoltados por
la policia.

En conclusion, me parece que los tres ejemplos anteriores son
suficientemente ilustrativos, en el intento de una hermenéutica de
la metéafora civica de Flp 3,20. De esta metéafora se desprende que
las seguidoras y los seguidores de Jesucristo estan llamados a dirigir
su fidelidad primaria no a los valores del Imperio Romano, en el
contexto de la colonia romana de Filipos, sino al politeuma en
ouranois. Si buscamos, no faltaran ejemplos también en nuestro
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Brasil, en la medida en que tantas mujeres y hombres han sido
incluso asesinados en defensa de los pueblos indigenas, de los
pequenos agricultores, de la naturaleza, de los migrantes... Dejo
a cada uno el desafio de reflexionar y buscar tales ejemplos en el
marco de su memoria y de su practica. Sin embargo, si los casos
presentados se refieren a situaciones limite, en la medida en que
[levaron a la prisién o tenian el potencial para ello, el desafio
de todo cristiano, para el cual el Evangelio es el criterio primero
de discernimiento, es manifestar tal fidelidad en lo cotidiano,
embarazada de la construccién de una “ciudadania terrestre” mas
justa y fraterna.
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11

LOS PRIMEROS CRISTIANOS MIGRANTES

Johan Konings
Rodolfo José Lourenco

Introduccion

La intencién de este articulo no es el andlisis sociolégico de
las primeras comunidades cristianas y de sus rasgos de poblacién
migrante, sino mostrar, a partir de algunos ejemplos, el papel
esencial que la situacion de migrante tuvo en el nacimiento y
expansion del cristianismo primerizos. Al mismo tiempo, se percibe
que el ideal de comunidades cristianas sélidamente establecidas en
una “sociedad cristiana” no es el mas original, ni el Ginico pensable.
Nos dirigimos a la comprensién de los testimonios que las primeras
comunidades han dejado y que son relevantes para los cristianos
de hoy que experimentan la migracion, que incluye, ademas de los
aspectos de movilidad geografica y marginacién social, también
la cuestion del sentido humano vy cristiano de su situacion o
experiencia. Utilizando el criterio cronologico, trazamos una linea
desde el inicio de las comunidades cristianas en Jerusalén hasta los
escritos préximos al final del primer siglo. Mientras tanto, Hechos
de los Apéstoles nos ofrece buenos elementos para comprender a
los migrantes en las comunidades de Jerusalén, Antioquia y Roma.
Al llegar al corazén del Imperio, nos detenemos en una pareja de
extranjeros que huyen y regresan a esa ciudad por una orden del
gobernante. Si el refran dice “Dios trabaja en formas misteriosas”,
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encontramos la correcta hermenéutica para esa pareja, pues con
eso se convierten en grandes colaboradores de Pablo. Aln en la
comunidad romana, vemos una cuestion relevante relacionada al
término Dios en un escrito también alli producido: el Evangelio
seglin Marcos. A continuacién, vemos la Carta de Santiago, que se
dirige a las “doce tribus dispersas”, es decir, que viven fuera de la
Tierra Prometida. La tematica de los extranjeros permanentes y de
los peregrinos en este mundo se desarrolla, respectivamente, a partir
de la Primera Carta de Pedro y de la Carta a los Hebreos. Trazado
este camino, la presencia de los extranjeros en las comunidades
despierta dos intuiciones en la praxis cristiana: la hospitalidad
como algo esencial para la vivencia de la fe (Carta a los Hebreos
y lll Carta de Juan) y el “desencadenamiento de la Palabra” en
relacion con los diversos contextos en que se encuentra (Segunda
Carta a Timoteo).

1 Jerusalén, Antioquia, Roma

El libro de los Hechos de los Apéstoles es la fuente principal
para percibir la autocomprensién de las primeras comunidades,
gracias al creativo trabajo de redaccion del evangelista Lucas, que
debemos leer mas como construccién teolégica que como registro
factual de los acontecimientos.

En la primera pagina aparece, por asi decirlo, el programa
del libro, en las mismas palabras pronunciadas por Jesis en sus
instrucciones post pascuales: “recibiréis la fuerza del Espiritu Santos,
que vendra sobre vosotros, y seréis mis testigos en Jerusalén, en
toda Judea y Samaria, y hasta los confines de la tierra” (Hch 1,8).
La primera parte de este programa se describe en Hechos 2-12, el
anuncio de la Palabra en Judea y Samaria. Hechos 13—15 constituye
un eslabon, que trae a escena la cuestion de la evangelizacion fuera
del ambito judio, obra que en Hechos 16-28 se relata en torno a
las memorias del apoéstol de los gentiles, Pablo.

Volvamos a los acontecimientos después de la muerte y
resurreccion de Jesus. Los, o al menos algunos de los que habian
huido en la hora de la prisién del Maestro (“el mas esforzado entre
los bravos huird desnudo”, Am 2,16; Mc 14,52), regresaron de
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Galilea aJerusalén: Pedro, el lider, y Santiago el Menor, cuya madre
estuvo al pie de la cruz (Mc 15,40.47). Se mencionan en la mas
antigua tradicion acerca de las apariciones pascuales (1Cor 15,5-7),
en el siguiente orden: primero Pedro, después los Doce, después
quinientos hermanos, y luego Santiago' y todos los apéstoles. Tal
reparto significa que Pablo no identifica a los apostoles solo con
los Doce.?

En los primeros capitulos de Hechos, diversos temas se
entrecruzan: la misién por el Resucitado, la manifestacién del
don escatologico, que es la efusion del Espiritu y la constitucion
de la primera comunidad (Hch 2,32-24; 4,32-37; 5,12-16). En
este contexto aparece el caracter “transnacional” de los cristianos
primerizos. Los primeros que acataron la palabra de la predicacién,
aunque presentados como judios o afines, representaban el mundo
estimado con la medida del Imperio Romano. En Pentecostés
de los judios en Jerusalén (Hch 2,1-36),° el auditorio de Pedro
se compone de “toda la casa de Israel” (Hch 2,36), es decir, las
regiones de sus migraciones: “Partos, medos y elamitas; habitantes
de Mesopotamia, Judea, Capadocia, el Ponto, Asia, Frigia,
Panfilia, Egipto, la parte de Libia fronteriza con Cirene, forasteros
romanos, judios y prosélitos, cretenses y arabes” (2,9-11). La lista
es generosa, pues enumera a los judios y sus conexiones (“judios
y prosélitos”), incluso en el mundo comercial (cretenses y arabes).*
El punto central es el templo de Jerusalén, y la reunion evoca el
universalismo mesianico-escatologico sobre todo del profeta Isaias
(Is 2,3; 54,1-3 etc.).

' Santiago Menor (aparentemente distinto de Santiago de Alfeo, que era uno de los
Doce mencionados en el v. 5). “Todos los apdstoles” en v. 7 no se refiere a los Doce,
sino a los apostoles en sentido amplio (misioneros fundadores) segun el sentido usado
en los escritos de Pablo (y Hch 14,4.14).

2 En base a esto, él exige para si mismo el reconocimiento como apéstol, lo que
probablemente implica la autoridad moral de fundar comunidades (1Cor 9,2; 12,28;
Gal 1,17 etc.) y de ser respetado en cuanto al método pastoral usado en esa mision.

3 Habra el “Pentecostés de los no judios” en Hch 10,44-48, cf. infra.

4 Los “cretenses” pueden ser los del comercio navegante (en el Mediterraneo, con la
isla de Creta como punto casi obligatorio; cf. Hch 27), los arabes, los caravaneros de
las regiones semidridas de Arabia etc. (hip6tesis de O. Eissfeldt, cf. Haenchen, 1968,
p. 135.n. 1).
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En esta misma perspectiva, Lucas recuerda a los migrantes
presentes en la primera comunidad, por ejemplo, al mencionar
en el sumario de la comunidad en Hch 4,32-37 el ejemplo de
compartir los bienes dado por el judio chipriota Bernabé, que sera
el compaiero de Pablo en el primer viaje misionero (Hch 13-14).

En la propria ciudad de Jerusalén habitaban judios y prosélitos
de lengua griega. Nicolas, uno de los siete “diaconos” del grupo de
Esteban, era de Antioquia, Siria (Hch 6,5). Esta ciudad fue durante
varios siglos la real capital de la macrorregién o “provincia” siro-
palestina, desde Alejandro Magno y sus sucesores, incluso en
el Imperio Romano. Tenia alrededor de diez a veinte veces la
poblacién de Jerusalén,” que solo tenia importancia a causa del
templo y de las fiestas del judaismo, realzadas por el rey Herodes
Magno, que transformé el templo en el mas extenso del mundo
mediterraneo.

Asi, no deben haber sido pocos los greco parlantes en Jerusalén.
Unos, por absorcion en la cumbre politica (los sumos sacerdotes,
los herodianos), otros, debido al comercio o la esclavitud. Habia
en Jerusalén hasta una sinagoga (o asamblea) de lengua griega, la
“sinagoga llamada de los Libertos” (Hch 6,9), es decir, de judios que
habian sido llevados como prisioneros o vendidos como esclavos
al exterior (Hch 6,9 menciona la Cilicia, tierra de Saulo Pablo,
que pronto entrard en escena). Los que consiguieron la libertad
(emancipacién) volvieron a Jerusalén, ciudad de los suenos de todo
judio piadoso. Hubo proximidad entre esa sinagoga y el grupo de
los siete “diaconos”, todos de lengua griega; es incluso probable
que los siete pertenecieran a esa sinagoga. Y lo mismo se dice del
que presencio y aprobé la lapidacion de Esteban: Saulo (jSaul!) de
Tarso en Cilicia (Hch 8,1).°

Ese Saulo tuerce el eje narrativo de Hechos desde Jerusalén
hacia Siria (Damasco, Hch 8,1-3; 9,1-31), mientras que el diacono
Felipe (Hch 8,40) y los apdstoles Pedro y Juan (Hch 9,32-11,18)

> Se estima la poblacion de la antigua Antioquia en 300 a 500 mil habitantes, la de
Jerusalén en 25 a 30 mil. La de Roma bordeaba un millén.

® Lucas preparé la entrada en escena de este judio de la didspora al presentar, en
Hch 5,34-52, a su maestro en teologia judia, el rabino Gamaliel (citado por el mismo,
Pablo, en Hch 22:3).
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se vuelven hacia las regiones periféricas de Palestina (la costa de
Judea y Samaria). El lector atento no puede negar que el mundo de
esta parte del libro parece poco “judio de Judd”. Es un mundo de
extranjeros, al menos para los habitantes tradicionales de Jerusalén,
a los que Pedro y Juan acusan: “Vosotros renegasteis del Santo y el
Justo” (Hch 3,14) —acusacion potenciada por Esteban, a costa de su
vida (Hch 7). En medio de este paisaje de personas y grupos que
no pertenecen a la poblacion “central”, algunos episodios llaman
la atencién particular.

“Aquel dia se desaté una gran persecucion contra la Iglesia de
Jerusalén. Todos, a excepcién de los apéstoles, se dispersaron por
las regiones de Judea y Samaria” (Hch 8,1b-2). En los siguientes
capitulos encontramos, de hecho, como ya se menciond, el trabajo
del diacono Felipe en Samaria (Hch 8,4-40), completado por la
“visita apostélica” de Pedro y Juan (Hch 8,14). Pedro se convierte
aparentemente en protagonista de la expansion misionera y de la
evangelizacion en la costa de Judea y Samaria (Hch 9,32-10,48).
La atencién dada a Samaria y a la comunicacién del Espiritu
alli, por la oracién de los apéstoles Pedro y Juan (Hch 8,15-17),
corresponde a la mision dada por el Resucitado en Hch 1,8. Esta
escala se completa, después de la conversion del capitan romano
Cornelio, por el “Pentecostés de los no judios”, en Cesarea, ciudad
romana en Samaria (Hch 10,44-48). Al volver a Jerusalén, Pedro
es interpelado por haber participado de la mesa con los no judios.
El relata entonces el Pentecostés de los gentiles en Samaria, y su
testimonio es concluido por la aclamacién de la Iglesia en Jerusalén:
“Asi pues, también a los gentiles les ha dado Dios la conversion
que lleva a la vida” (Hch 11,18).7

Si Hechos 1,8 anuncié la evangelizacion desde Judea y
Samaria, “y hasta los confines de la tierra”, esta meta sera alcanzada
cuando el evangelio sea anunciado en Roma, clave de acceso
a toda la “ecimene”. Sin embargo, la ola evangelizadora no se
mueve inmediatamente hacia alli. Hay una etapa muy importante:
Antioquia de Siria, la capital de la macrorregién en las sucesivas
administraciones griega, siria y romana. Esquematizando, Lucas

7 El arrepentimiento no debe entenderse como hacer penitencia, sino como cambio de
actitud y praxis (gr. metanoia).
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cuenta que los que fueron dispersos luego del martirio de Esteban
[legaron a Fenicia (Libano), Chipre y Antioquia (Hch 11,19). Esta
ciudad, capital de la provincia que incluye a Palestina, se convierte
en el nuevo centro del pueblo de los salvos. Algunos judeocristianos
de la diaspora (Chipre y Cirene) se ponen a evangelizar a los
“griegos” (los no judios) (Hch 11,20-21).

Lucas incluye, en Hch 11,27-28, el vaticinio del profeta
Agabo acerca del hambre en el tiempo del emperador Claudio,
anuncio que quedd grabado en la memoria y confirmado por los
hechos alrededor del 48 d.C. Antes de esto, Herodes Agripa | habia
perseguido la iglesia en Judea y matado a Santiago el Mayor (44
d.C.), segiin Hch 12,2. En este contexto se sitta el episodio de la
liberaciéon milagrosa de Pedro de la prision (Hch 12,3-19) y de la
muerte de Herodes Agripa | (Hch 12,20-23). Nuevamente, después
del retorno de Saulo y Bernabé, con Juan Marcos (Hch 12,25),
Antioquia se convierte en el centro de atencion. Se desarrolla a
partir de ahi un movimiento evangelizador, que tiene un ejemplo
concreto en el “primer viaje de Pablo”, por Chipre y por el sur de
Asia Menor (Pisidia, Panfilia, Licaonia), con retorno a Antioquia
(Hch 14,21-28).8

Durante su mision, Pablo y Bernabé practicaron la admisién
de no judios (gentiles, lamados también de griegos/helenistas) en la
comunidad, lo que suscité un altercado con personal proveniente
de la comunidad de Santiago de Jerusalén (Hch 15,1-5). La cuestion
fue entonces llevada a Jerusalén, a la reunion conocida como el
“Concilio de los Apéstoles” (Hch 15,6-35), en el cual Santiago
el Menor, jefe de la iglesia en Jerusalén, después del testimonio
de Pedro sobre el “Pentecostés de los gentiles” (Hch 10,44-48),
propugna la practica de Pablo y Bernabé, la admision de los gentiles
sin la circuncision y demas reglas confesionales de los judios, fuera
algunas restricciones en vista de la convivencia de judios y gentiles
en la misma comunidad.

8 Tenemos poca informacion del siglo | sobre otros movimientos misioneros que deben
haber partido de Siria (Damasco y Antioquia) hacia el norte (Efeso) y hacia el oriente
(Arabia, Mesopotamia, India).
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A partir de entonces comienza la gran obra de Pablo conocida
como el “segundo viaje misionero”, en Grecia, con un breve
regreso a Jerusalén y Antioquia (Hch 18,18.22-23), para iniciar el
“tercer viaje”, que lo lleva sobre todo a Efeso y de ahi nuevamente a
Grecia (Hch 18,24-20,38). Una vez mas, Pablo vuelve a Jerusalén,
donde es victima de persecucion por los judios, conflicto que
culmina en la apelacién a Roma, sobre la base de su ciudadania
romana (Hch 25,11-12). Esto da origen a su transferencia final a la
capital del Imperio. Se realizo, asi, el programa de Hch 1,8: “hasta
los confines de la tierra” —al menos en el sentido de que a partir de
Roma la palabra del evangelio tendra acceso a la tierra conocida
en el Imperio Romano.

2 La primera comunidad de Roma

La comunidad cristiana de Roma tiene un misterio con
respecto a su fundacion que perdura hasta nuestros dias. Todavia
no tenemos ningun testimonio que responda cémo el cristianismo
[lego y se establecio alli. Este segundo punto de nuestro articulo se
inicia por medio de un relato extrabiblico, por el cual sabemos una
fecha antigua de la presencia cristiana en la capital. Después, con
los desdoblamientos de ese hecho, nuestra mirada acompanara a
una pareja de extranjeros que sale de la capital y luego regresa
a ella. En ese retorno, se perciben algunos choques entre los
cristianos que permanecieron en Roma y aquellos que regresaron.’
A continuacién, abordaremos brevemente la situacion de la
comunidad romana en la época de la escritura del mas antiguo de
los evangelios, Marcos.

Suetonio (69-141 d.C.) escribi6 la obra titulada las Vidas
de los doces césares, publicada alrededor del ano 121. Cuando
trata del emperador Claudio, que reiné del 41 al 54 d.C., y de
sus hechos, se ve la informacién de que él “expulsé de Roma a

9 Podriamos afirmar, como Eclesiastés, que nada hay de nuevo bajo el sol (Ecl 1,10).
Después de todo, la experiencia similar también fue vivida por el pueblo judio cuando
termind el exilio de Babilonia (a partir del ano 539 a.C.). Los exiliados que regresaron
de la regién de los rios Tigris y Eufrates, mas en particular la élite, tuvieron cierto
enfrentamiento con aquellos que permanecieron en Juda (Lipschits, 2005, p. 358-359).
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los judios, sublevados constantemente por incitacion de Cresto”
(Claudio, 25)."° EI nombre de este incitador seria una corruptela
de Cristo. Ciertamente, no fueron todos los judios expulsados de
Roma,'" pero solo una cierta cantidad o solo una sinagoga se vio
afectada (Murphy-O’Connor, 2015, p. 337). Suetonio nada habla
sobre la fecha en que eso habria ocurrido, sin embargo, en base a
otras fuentes, normalmente se pone entre 25 de enero de 49 y 24
de enero de 50 (Jewett, 2006, p. 19)." Si solo se menciona a los
judios, ;en qué se refiere a los cristianos esta expulsién? ;Por qué
Cristo es el motivo de ella?

Los seguidores de Jesls, en un primer momento, no eran vistos
como algo aparte del judaismo. Como la nota de Suetonio afirma,
seguramente los romanos los veian como una forma mas de vivir
la religion judia, y esa percepcion también era corroborada por los

propios cristianos durante tres cuartas partes del primer siglo.' Por
I

1% Algunas investigaciones sobre la comunidad cristiana en Roma no toman en
consideracién esa informacion de Suetonio, diciendo que el silencio de Técito, en su
obra Anales, nada habla sobre una actitud del emperador contra los judios en el ano
49 (Murphy-O’Connor, 2015, p. 24-26.336-337). Siendo asi, se pone en cuestion si
el ano esta correcto o si el hecho realmente ocurrié. Nos parece que tal pensamiento
sobre la expulsion de los judios de Roma estaba bien difundido durante el primer siglo,
ya que es citado por Lucas (Hch 18,2) y sobrevive hasta Suetonio. Por lo tanto, para
comprender una posible forma mentis de los primeros cristianos, aceptamos el ano y
su ocurrencia. Como nos dice Jewett, es necesario saber de esa informacion divulgada
en la época de Pablo, pues puede haber sido contemplada en la escritura de la Carta a
los Romanos (2006, p. 59).

" Se estima entre 15 mil y 50 mil el nimero de judios en Roma a finales de la década
de 50 en el primer siglo (Murphy-O’Connor, 2015, p. 337; Jewett, 2006, p. 55), ademas
de la evidencia de al menos once sinagogas en esa ciudad (Jewett, 2006, p. 57). Con
el fin de no caer en anacronismos, antes de la caida de Jerusalén en 70, las sinagogas
eran espacios didacticos para la ensefanza de la Torad e incluso para el castigo de
sus miembros, pero no para el culto, incluso si habia algunos momentos de oracion
(Jewett, 2006, p. 56).

12 La Biblia de Jerusalén cita, en una nota a pie de pagina a Hch 18,2, que tal expulsién
habia ocurrido alrededor del 41 d.C. No nos parece adecuada esa datacién, pues, en el
primer afio de reinado, esa seria una movida muy peligrosa al emperador, que deberia
preservar el orden sobre todas las cosas. Ademas, en el 41, por medio de Dio Casio,
sabemos que Claudio legitimo las tradiciones judias, pero prohibié las reuniones,
indicando que desde antes de 49 los encuentros judios acalorados ya despertaban la
atencion de las autoridades (apud Jewett, 2006, p. 18). No tenemos otras informaciones
sobre el motivo de prohibir los encuentros. ;Ya estarian los cristianos con sus embates
presentes en 41?2

3 Habitualmente, el divisor de aguas entre cristianismo y judaismo es puesto en el afio
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o tanto, ya al final de la década de los cuarenta del primer siglo,
se percibe la presencia de cristianos en Roma, constituidos hasta
el punto de que haya desavenencias entre ese grupo y los judios.

Antes del ano 49, por estar dentro del judaismo, el frecuente
lugar de encuentro de los cristianos era la sinagoga, ademas de
la casa de uno de ellos para la celebracion de la eucaristia. Es
en las sinagogas que deben ser percibidas las discusiones entre
cristianos y judios con relacion a Cristo que Ilamaron la atencion
del emperador. No raramente, tales debates terminaban asumiendo
grandes tonos de disputa. Consecuentemente, las autoridades
romanas comenzaron a ver estas reuniones como fuente de
inestabilidad del orden en el corazén del Imperio (Jewett, 2006,
p. 18)."* No hay otra razén que sostenga eso sino el riesgo de una
situacion caotica, pues el gobierno romano siempre vio al judaismo
como deisidaimonia o superstitio (Gruen, 2002, p. 29).

Ante esta situacién, sabemos que una pareja parte de Roma.
En Hechos de los Apostoles (Hch 18,1-3; cf. 18,18.26), conocemos
sus nombres: Aquilay Priscila (o Prisca, seglin algunos testimonios:
Rom 16,3; 1Cor 16,19; 2Tim 4,19). Lucas nos dice que eran de la
regién del Ponto (Hch 18,2), al norte de la actual Turquia. Siendo
asi, los dos habitaban en la capital del Imperio como extranjeros.
Por su influencia y prestigio, Roma era una ciudad objetivo de
los inmigrantes. No nos es dada la informacion de que poseian
la ciudadania romana, pues, si la tuvieran, podrian haber alegado
eso para su permanencia en la ciudad. Por lo tanto, la primera
conclusion a la que llegamos al analizar la situacion del extranjero
en la comunidad romana es su inestabilidad. Al no poseer leyes

80/90 d.C., cuando hay la reunién de los lideres del judaismo formativo en Jamnia
(Overman, 1997, p. 45-78). Desde entonces, los seguidores del Camino ya no podran
frecuentar los ambientes de las sinagogas.

* Como ya se ha dicho, mantener la paz y el orden son elementos esenciales para un
gobernador, y hasta un emperador, mantenerse en sus posiciones. Arquelao, hijo de
Herodes Magno, fue depuesto de su cargo el 6 d.C., perdiendo el control de Idumea,
a causa de las constantes manifestaciones en la region (Freyne, 2002, p. 46). En el
ano 69, conocido como el ano de los cuatro emperadores (lo que ya demuestra una
gran inestabilidad en el Imperio), aquel que se destac6, Vespasiano, us6 su campana
pacificadora de las revoluciones en Galilea para su ascenso al trono (Berlin; Overman,
2002, p. 5). No por casualidad, su hijo, Tito, el destructor de Jerusalén y del templo,
también utilizara el mismo método.
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internacionales que los protegieran, quedaban al gusto de los
gobernantes o duenos de las tierras. En cualquier momento debian
salir de sus casas, sin ningin derecho que les asegurara el minimo
para su supervivencia.

El relato lucano atn nos informa sobre la profesion que
desempenaban y compartian con Pablo: trabajaban con tiendas
(Hch 18,3). Conforme Murphy-O’Connor, cuando Pablo se hizo
cristiano, necesité pensar en una profesion que fuera demandada
por todas las regiones romanas (2015, p. 99-103). Esto garantizaria
que el trabajo y, en consecuencia, el salario, no faltarian. Fabricar
redes era uno de esos empleos, pues quien ejercia ese arte podria
tejer y reparar toldos, tiendas, velas, ademas de “coser articulos
de cuero utilizados por los viajeros: sandalias, botines, cinturones,
fundas y calabazas” (Murphy-O’Connor, 2015, p. 101). De esta
manera, para un fabricante experto no faltaria trabajo todo el ano y
en cualquier lugar. Probablemente fuera ese el oficio ejercido por
la pareja en Roma y que ahora encuentra lugar en Corinto. Asi,
[legamos a una segunda conclusién: un extranjero en la comunidad
romana, o en otros puestos, deberia tener disponibilidad para
cualquier trabajo que le fuera ordenado o ser habil en un arte que
le fuera requerido donde estuviera.

No hay como negar la importancia de Aquila y Priscila para
Pablo, por cuanto, ademas de ofrecerle estancia en Corinto, se
volvieron inolvidables para el propio apéstol y sus tradiciones. En
Corinto, parten hacia la region de Siria con Pablo (Hch 18,18).
Después de que los tres desembarcaran en Efeso, en el primer
escrito destinado a la comunidad corintia, los nombres de Aquila
y de Priscila (Prisca) son retomados (1Cor 16,19) en los saludos
del texto (Fitzmyer, 2008, p. 628). En la segunda carta a Timoteo,
texto tritopaulino'®, la pareja, esta vez, es objeto de los saludos del
apostol (2Tim 4,19).

La dltima referencia a los dos se encuentra en la misma
Carta a los Romanos, en la que se lee que regresaran a la ciudad

5 Los escritos paulinos son comtnmente divididos en tres grupos: protopaulinos,
escritos por el propio Pablo (Rom, 1Cor, 2Cor, Gal, Flp, 1Tes y FIm); deuteropaulinos,
con dudas en cuanto a la autoria (Ef, Col y 2Tes); tritopaulinos: ciertamente no escritos
por Pablo (1Tim, 2Tim y Tit).
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eterna. Ellos arriesgaron su vida por la de Pablo y poseian una
casa en la cual se retine una iglesia (Rom 16,3-4). Con la muerte
de Claudio, alrededor del afo 54, aquellos que habian partido
vieron la oportunidad de retomar la vida en la capital. A causa del
edicto en 49, las comunidades cristianas en Roma se alejaron de
la sinagoga y se desarrollaron en diversos grupos que tenian las
casas domésticas como su lugar de reuniones, no mas presididas
por los judeocristianos, sino por los de origen pagano (Cf. Murphy-
O’Connor, 2015, p. 336). Esto acabo por generar un conflicto
interno en las comunidades cristianas en Roma, pues el primer
grupo se percibia responsable por los cristianos romanos, una
vez que trajeron la fe (Cf. Murphy-O’Connor, 2015, p. 336); el
segundo grupo, viendo la brecha que surgié con la ausencia de
los lideres judeocristianos, asumié naturalmente esas posiciones.
Tanto entre los judeocristianos como entre los gentil cristianos
habia extranjeros, no nacidos en Roma, como la presencia de
Aquila y de Priscila ejemplifica; Pablo, consciente de esta situacién
y deseando pasar por Roma para finalmente llegar a Espaia, su
objetivo final después de la entrega de la colecta en Jerusalén
(Rom 15,28), escribe la Carta a los Romanos. Como no conocia
personalmente esa comunidad, termina componiendo su escrito
como su presentacion teoldgica con elementos para dilucidar la
cuestion romana. Légicamente, no se trata solo de esta escision,
pero se la puede contemplar en su escrito. Para ello, se utiliza su
experiencia misionera y de acompanamiento de sus comunidades,
que han pasado por situaciones similares (Murphy-O’Connor, 2015,
p. 337)."® A propésito, la relacion entre cristianos provenientes
del judaismo y del paganismo es algo recurrente en la obra de
Pablo y, para él, nada es mas contradictorio a la fe cristiana que las
divisiones (1Cor 11,17-34). Después de todo, si el cuerpo de Cristo
nos unifica, no hay razén para que quien lo comulga practique
justamente lo contrario.

Asi, se percibe que la comunidad estd dividida, y eso no
puede suceder, pues “ya vivamos ya muramos, del Sefior somos”

1© Por ejemplo, la situacion con los cristianos judaizantes vivida en Corinto (Murphy-
O’Connor, 2015, p. 336).
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(Rom 14,8), causa primera de nuestra unidad. Sin mencionar a los

gentiles o judios, Pablo utiliza otros dos adjetivos (débil y fuerte)
para solucionar el choque en Rom 14. Mientras que el primer par
de caracteristicas se remonta al grupo de pertenencia (gentil o
judio), el segundo indica la forma en que cada persona se percibe
(débil o fuerte). Enfatizando la unidad obtenida por el encuentro
con Cristo, las calificaciones débil y fuerte, gentil y judio, e incluso
extranjero y ciudadano desaparecen, pues somos hermanos (Gal
3,28). En lugar de juzgar, accién que potencialmente estimula la
division, debemos cuidar del otro (Rom 14,13). Es mas, la pregunta
“;donde esta tu hermano?” (Gn 4,9) es hecha insistentemente por
Dios a su fiel.

Dejando a la pareja Aquila y Priscila y Pablo, se considera
brevemente otro documento neotestamentario que fue producido en
la capital romana: el Evangelio segiin Marcos. El autor comténmente
identificado como Juan Marcos, sobrino de Bernabé (Hch 12,12),
colaborador de Pedro en Roma (1Pe 5,13), es otro extranjero que
habita las tierras de la capital del Imperio. En su obra, parece que la
tension entre judeocristianos y gentiles cristianos en la comunidad
ya habia sido resuelta, o no era tan significativa, pues no hay
senales de ello en su evangelio. ;Tal vez la carta de Pablo, o la
misma presencia del apéstol, ayudo en ese escenario? ;O quizas el
martirio de Pedro y Pablo en la persecucion de Neron pudo haber
pesado en la solucién? ;O, aun, la comunidad romana de Marcos
no habia sido afectada o ya habia superado esa cuestion? Estas son
preguntas que esperan materiales para una respuesta concreta.
Siendo asi, dejando eso de lado por un momento, veamos un factor
expresivo en su escrito en lo que concierne a los extranjeros.

La fecha de escritura del primer evangelio es puesta entre
los anos 65-70 (Fabris, 2014, p. 428). Estamos tratando con la
comunidad después de la persecucion del 64 (Delorme, 1982,
p. 10). Todavia estd compuesta por cristianos provenientes del
judaismo y del paganismo, ya que en ciertos momentos la narrativa
entra en pausa para explicar el significado de una costumbre judia
(Mc 7,2-4). Como ya se ha dicho, tanto un grupo como el otro
podrian tener extranjeros dentro de si. Observamos, ahora, que en
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comparaciéon con los otros tres evangelios candénicos, Marcos es
aquel que menos utiliza el término Dios en su texto.'”

La presencia de judios, de gentiles y de varias nacionalidades
en estos grupos es una posible asertiva para esa eleccion del autor.
Como nos recuerda Martini, el término Dios despertaria varias
preconcepciones sobre la divinidad y varias experiencias religiosas
en el espacio del Imperio Romano que esas personas traian (1984,
p. 18). Para asegurar que su publico tenga una uniformidad en
cuanto a esa palabra, Marcos la usa con prudencia, permitiendo
que sus oyentes descubran, con Jesus en el camino de Galilea
hasta Jerusalén, quién es Dios. Mas que explicar, la experiencia se
convierte en un elemento hermenéutico. Sin embargo, el autor no
niega la contribucion de los origenes de sus destinatarios, pues en
boca de un judio esta la afirmacién de Cristo como “el Mesias” (Mc
8,29) y en la boca de un gentil-extranjero, la proclamacion como
“Hijo de Dios” (Mc 15,39) (Fabris, 2014, p. 610). Se sabe que en
la mitologia greco-romana la imagen del semidios esta presente en
algunas historias, y tal vez esto justifique la ausencia del articulo
definido en el discurso del centurion. Marcos aprovecha esta
apertura que los gentiles traen para complementar la imagen del
mesias judio. Pero tanto la imagen de Dios vivida por el judaismo
como la vivida por los gentiles debe ser reformulada en Cristo.
Mientras los escribas y jefes de los sacerdotes provocaban a Jesus
para que bajara de la cruz, a fin de que viesen y creyesen (Mc
15,32), ese extranjero es capaz de ver y creer sin que el Cristo
descienda. El centurién se convierte en el representante de
los cristianos paganos (y entre ellos hay extranjeros) que ven la
significacion de Jestis como hijo de Dios revelado en el drama de
la cruz (Brown, 1994, p. 1152).

7En Marcos, theds aparece 49 veces, en comparacion con 51 veces en Mateo, 122 en
Lucas, y 83 en Juan. Se considere también que Mateo, el mas judio de los evangelios,
probablemente evita “Ilevar el nombre de Dios en vano”, optando por circunlocuciones
respetuosas. Por ese motivo existe el intercambio de “Reino de Dios” por “Reino de
los Cielos” (28 veces).
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3 La Carta de Santiago a las tribus dispersas

La Carta atribuida a Santiago Menor, jefe de la iglesia madre
de Jerusalén hasta su muerte en el aiio 62 d.C., pudiendo ser un
escrito pseudoepigrafico y péstumo, se dirige a las “doce tribus de la
Dispersion” (1,1). Este término no tiene solo un sentido geografico
(la “diaspora” de las poblaciones judias diseminadas por el mundo,
especialmente en la regién mediterranea y en Mesopotamia, o en el
Imperio Romano en general), pero sobre todo un sentido teologico-
histérico, recordando la experiencia de dispersion y/o exilio
que las tribus de Jacob-Israel conocieron desde su mas antigua
memoria, como recuerda la férmula del sacrificio de las primicias
en primavera, en Dt 26,5: “Mi padre [ = Jacob-Israel] era un arameo
errante” (Konings, 2019). Esa connotacion no deja de ser historico-
salvifica y escatolégica, evocando la reunion de Israel en el tiempo
final. Escribiendo desde Jerusalén/Sion a todos los dispersados en el
nombre de “nuestro Senor Jesucristo glorificado” (Sant 2,1), el autor
parece sugerir que la dispersion esta superada por la pertenencia a
la comunidad de ese Seior Jesus. La coherencia y referencialidad
de la comunidad de Sion pudo haber sido de gran valor cuando, en
el tiempo de la redaccion de la carta, estallé una nueva dispersion,
durante la “Guerra de los Judios”, del 66 al 73 d.C.

La situacién comun de estos judios-cristianos dispersos es la
“prueba” mencionada en Sant 1,2.12, y el eslabon que los une
es la fe en Cristo (Sant 2,1) y la busqueda de la perfeccién en la
practica de los mandamientos, principalmente los de la ética de
la comunidad en Lv 19, sintetizados en la “ley regia seglin las
Escrituras”, que es el amor al préjimo (Sant 2,8 = Lv 19,18).

Por el término “prueba” no hay manera de no pensar en el
patriarca que también fue probado por Dios: Abraham (Gn 22,1;
cf. Sir 44,21). Cuando el texto afirma que Dios puso a prueba a
Abraham, no quiere afirmar que la divinidad se regocija creando
situaciones dificiles por las cuales el ser humano debe pasar, para
ver cual es su reaccion ante ellas. Se trata de la prueba de la fe: la fe
en Dios es una prueba para el ser humano, ya que la Ginica relacion
que podemos tener con Dios es por fe, y esta es una prueba, porque
nos pide que creamos en lo que no vemos. Tarde o temprano, los
obstaculos de la vida hacen que nuestra relaciéon con Dios entre en
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crisis, y aqui aparece la prueba de la fe: seguir creyendo en Dios o
no (Clifford, Murphy, 2007, p. 92-93). Santiago invita a las tribus
de la dispersion a ver las situaciones dificiles como una invitacion
renovada a vivir por la fe.

4 Extranjeros residentes

La Primera Carta de Pedro esta dirigida, como la de Santiago, a
la diaspora (los judios esparcidos en el Imperio Romano), pero con
una diferencia, pues localiza a los “dispersos” a los que se dirige:
la region del Mar Negro y el interior de Asia Menor (Turquia-Norte)
(1Pe 1,1). Esto hace que sea un poco mas facil imaginar la situacion
sociolégica, como se hizo por John Elliott (1985), en el libro Un
hogar para los que no tienen patria ni hogar. Aclara, sobre todo,
que los términos usados por el autor, epidémoi y paroikoi, no
vienen de algun tratado de teologia espiritual, sino de la realidad
histérica vivida por los destinatarios.'®

Son términos sociolégicos, que corresponden a la realidad
sociopolitica de los extranjeros residentes en aquellas regiones,
no perteneciendo ni a las familias de los terratenientes, ni a los
numerosos colonos, soldados retirados del ejército imperial,
poseedores de la ciudadania romana. Estos epidémoi o paroikoi,
habitantes adventicios o extranjeros residentes, tienen un estatuto
reconocido (entre el de ciudadano pleno y el de extranjero), sobre
todo por su importancia econémica (producciéon y comercio)."
Poseen ciertos derechos: ejercer su profesion, tener su religion
y ensefanza, pagar tasas e impuestos, pero no poseen la plena
ciudadania. Asi, no forman parte de las asambleas legislativas, ni
del ejército, y sufren restricciones en cuanto a los matrimonios y

8 Por eso conviene no comprender la expresion “el tempo de vuestro destierro” en 1Pe
1,17 exclusivamente en sentido metaférico: indica su situacion histérica de personas
no plenamente reconocidas en su contexto sociolégico. En la sociedad ellas estan
expuestas a la discriminacién, pero junto a Dios no hay “acepcién de personas” (v.
17a; cf. Dt 10,17). — Esta realidad de la presencia semimarginal en la sociedad, como
la de los gerim en Israel, se llama paroikia (1,17); de donde viene nuestro término
“parroquia”.

19 Esta situacion supone el caracter urbano de la mayoria de las comunidades, como
bien explica el estudio de W. Meeks (1992), Os primeiros cristdos urbanos. También
fue un factor muy importante la navegacién mediterranea.
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transferencias de bienes. Pueden trabajar, pero deben quedarse
quietos, incluso si son econémicamente prosperos (Elliott, 1985,
p. 68-69).

La respuesta de la carta de Pedro es la insistencia en el tema
del pueblo de Dios, sobre todo en los primeros capitulos, que
parecen inspirados por la catequesis bautismal. Con elocuencia,
el autor utiliza las imagenes -resignificadas— del pueblo, del
templo, del sacrificio y de la piedra rechazada que se convirtio en
piedra angular del nuevo edificio de piedras vivas. Y sobre todo
el tema del pueblo-esposa nuevamente acogido por su Sefor que
lo ama (1Pe 2,10). Estos son temas que leen la tradicién de Israel
en perspectiva cristiana, pero se presentan de un modo que no
presupone un profundo arraigo en el judaismo. Cualquier oyente
atento es capaz de entenderlos.

Después de ese bello midrash profético-cultico, la carta pasa
a hablar de la ética civil a ser observada por esos extranjeros que,
en Cristo, constituyen el verdadero pueblo de Dios. Con respeto,
pero sin sumision, honraran al emperador como a cualquier otra
persona, pero solo a Dios daran culto (1Pe 2,17). Siguen, entonces,
las instrucciones para la “ética doméstica” (1Pe 2,18-3,12),
destacandose de las costumbres locales por la acentuacion de los
deberes del marido con relacion a la esposa (1Pe 3,7). La carta es
concluida por las exhortaciones a la vida cristiana en medio de
las pruebas y persecuciones, enfocando el ejemplo de Cristo (1Pe
3,13-4,19), y finalmente por las exhortaciones para la vida de la
comunidad (cap. 5).

5 Pueblo peregrino en este mundo

Mientras que en el escrito de Pedro el caracter migrante de los
destinatarios remite inmediatamente —pero no solo— a su estatuto
politico y econémico, encontramos en la Carta a los Hebreos una
metaforizacién: el tema de la peregrinacion terrestre (Heb 11,13;
13,2). La carta desarrolla este tema, universalizandolo para todos
los fieles (Heb 11,13; 13,2). No sin razén cantamos: “Pueblo
peregrino...”.
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Recordando a los antepasados de Israel, el autor concluye
“Todos estos murieron firmes en la fe. No llegaron a disfrutar la
realizacion de la promesa, pero pudieron verla y saludarla desde
lejos, y se declararon extranjeros y peregrinos en la tierra que
habitaban”. El término “peregrinos” (parepidémoi) recuerda a su
equivalente paroikoi, ambos yuxtapuestos en 1Pe 2,11, asi como
“extranar” en 1Pe 4,4.12. El texto sugiere el “credo del israeli”, Dt
26,5, que habla del paroikein de Jacob-Israel, el vivir como migrante
en tierras extranjeras. Los términos evocan la experiencia de la
peregrinacion como contexto de la fe, que impulso a los patriarcas
y debe impulsar también a los creyentes de todos los tiempos. Los
paroikoi de los tiempos biblicos no eran los parroquianos de hoy
que prefieren vivir a la sombra de la torre de la iglesia parroquial...

Dicho esto, conviene repetir —.como en el caso de la Carta de
Pedro— que esta peregrinacién no es “espiritual” en el sentido de
desligada de la historia material. No es una fuga mundi. No ensena
que el “mundo” no tiene importancia, pero la relevancia que tiene
es otra de lo que estamos inclinados a atribuirle...

Dirigida, probablemente, a personas fuertemente ligadas al
culto de Israel, tal vez miembros de la tribu de Levi en la didspora
(;Alejandria de Egipto?), la Carta a los Hebreos utiliza el lenguaje
del sacerdocio y del sacrificio espiritual, como encontramos
también en 1Pe 2,5 y Rom 12,1. Este sacrificio espiritual no es
“espiritualizado”, sustraido a la realidad historico-material, sino
que consiste en las obras concretas de la caridad cristiana. La
sabiduria de Israel ya ensefnaba que la justicia y la caridad tienen
el mismo valor que los sacrificios (Sir 35,1-5[3]), o incluso mas (Os
6,6; Sal 40[39],7 etc.). Esta tradicion se hace auin mas relevante en
el contexto de la desaparicién del templo y de los sacrificios, que
parece ser el telon de fondo de la Carta a los Hebreos. Esto hace
mas significativa también la aplicacion de la Sal 40,7 a Cristo, en
Heb 10,5-7: “Sacrificio y oblacién no quisiste [...] Entonces dije:
iHe aqui que vengo a hacer, oh, Dios, tu voluntad!”.

Heb 11,13-40 es una tipologia que describe a los fieles del
antiguo Israel como migrantes y peregrinos impulsados por la fe.
Para ellos, la ausencia del templo no es una razén para sentirse
perdidos; tienen, incluso, es salir del “campamento” (13,13,
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alusion a los levitas acampados alrededor del santuario, cf. Nm
2,17 etc.), cargando, no los utensilios de la Tienda de la Alianza,
sino la humillacion de Cristo (Heb 13,13). La caridad y la justicia
unen mas que el templo. La peregrinacién cristiana tiene como su
centro aquel que en su persona sustituye el templo, Jesus, sacerdote
y sacrificio al mismo tiempo (Heb 8).%°

6 La hospitalidad como marca cristiana

La situacién de movilidad sugiere que se tome en serio la
hospitalidad para los enviados del evangelio. Esto se refleja en los
evangelios sindpticos, en el texto de la Fuente Q (los “Dichos de
Jests”). La expresion “quien reciba a uno de estos pequenos” (Mt
10,42) parece referirse no propiamente a los nifos, sino a los fieles
o evangelizadores peregrinos, recibidos con titulo de profeta o de
justo (10,40-41).

La Tercera Carta de Juan describe un caso bastante tipico. El
“Anciano” escribe a Gayo (;otro anciano?), felicitindolo por acoger
a los hermanos viajeros, “y eso que son forasteros” (v. 5), y eso es
bueno, porque “Pues por el Nombre [de Dios o de Jesus] salieron
sin recibir nada de los gentiles” (v. 7). Por otro lado, el Anciano
censura Diotrefes, lider ambicioso, que no quiere recibir a los
hermanos viajeros de otra comunidad y atn prohibe que otros lo
hagan (v. 9-10).

En la carta a los Hebreos, la exhortacion a la hospitalidad
recuerda la experiencia de lIsrael. Gracias a la hospitalidad,
“hospedaron algunos, sin saberlo, a angeles” (Heb 13,2). Es una
alusion a la historia de Abraham en Gn 18-19. El huésped, aunque
—0 mejor, por ser— extranjero, es sagrado, recomendado por Dios.?!

Ampliemos el sentido, pues la interpretacion mira hacia el
pasado en vista del futuro, y eso es relevante para nosotros hoy.

20 No cabe decir que la interpretacion de la carta deba quedar dentro del campo de
los posibles destinatarios, los levitas en la didspora, pues su acogida en el canon, sin
definicién de los destinatarios, muestra que debe ser entendida como relevante para
todos los fieles.

21 E|l autor de Hebreos podria haber recordado también la hospitalidad de Rajab,
mencionada en Santiago 2,25, pero esto no cabria en el elenco de la “fe Abrahamica”.
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Angeles son enviados de Dios. La hospitalidad es la apertura para
acoger a los enviados de Dios en las formas mas sorprendentes:
en el tiempo de los Evangelios y de las primeras comunidades,
los predicadores viajeros; hoy, indios despojados de sus tierras,
refugiados por razones politicas y/o étnicas, desempleados...

7 La Palabra desencadenada

La Segunda Carta a Timoteo, carta tritopaulina, se considera el
testamento teolégico de Pablo Apoéstol. En espléndido estilo retorico,
sin embargo, con alguna ficcion, el autor, alguien del circulo de
Timoteo, en la tercera generacion cristiana, recuerda las prisiones
que ataron al apostol Pablo asi como a sus companeros Pedro,
Santiago y otros. Pero “la Palabra de Dios no estd encadenada”
(2Tim 2,9).

Las breves noticias historicas demostradas antes muestran que
fue precisamente por la dispersién y la migracion que nacieron
comunidades e iniciativas misioneras: de Jerusalén a Antioquia,
de Antioquia a las comunidades judeocristianas de Siria y de
Mesopotamia, o también en direccion occidental, por las iniciativas
misioneras de Bernabé y, sobre todo, Pablo.

El rechazo y la exclusién, el no reconocimiento por la sociedad
dominante, no son obstaculos para el testimonio en favor de Cristo.
“Donde la sangre no puede correr, se arrastra” dice el proverbio.
Esto se aplica a menudo a personas, grupos y comunidades de
“extranos”. No gozan de la plena aceptacion de la nacion en que
residen, pero su extrafieza rompe la autosuficiencia que facilmente
toma cuenta de cualquier grupo establecido.

Conclusion

Nuestra breve visita a las comunidades del Nuevo Testamento
no nos invita a meramente lamentar la triste suerte de los migrantes,
sino a reconocer que, muchas veces, fueron ellos la causa
impulsora del “crecimiento de la Palabra”. Eso se verifica incluso
hoy. Con frecuencia surgen, entre los migrantes, personas, grupos
o iniciativas que enriquecen o inquietan a los cristianos habituales.
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Siempre de nuevo, se confirma el proverbio: “Nadie es profeta
en su tierra”. Es lo que Jesls experimenté en su tierra, Nazaret (Mc
6,1-6 y par.). El reverso de ese proverbio es la atencién suscitada por
el extranjero. Su “no pertenecer” a la situacién establecida inquieta,
molesta, suscita otro modo de percibir, sentir y pensar. Importa que
migrantes y extranjeros tengan conciencia de si mismos y confianza
en lo que es su conviccion de fe, para contribuir positivamente al
crecimiento de la Palabra que se encarna en la(s) comunidad(s) de
los fieles.

La santidad como pertenencia a Dios no depende de la
estabilidad geografica. Depende de la estabilidad del amor y de la
justicia. Pero es verdad también que el amor y la justicia reclaman,
para los desheredados de la tierra, un lugar donde morar. De ahi
el doble frente de la ética humana vy cristiana en relacién con la
migracion forzada, que afecta a tantas personas en el mundo de
hoy: hacer que la “peregrinacion” se convierta en una “casa”,
gracias al amor fraterno, y, al mismo tiempo, exigir el respeto del
derecho a la vivienda, que forma parte de los Derechos Humanos.
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EPILOGO

Estimado/a Lector/a,

creo que, después de leer las diversas contribuciones de
los autores, presentes en este libro, usted se dio cuenta de la
importancia, de la actualidad, de la urgencia y de como la Sagrada
Escritura es fundamental para iluminar y ayudar en la realizacién
de una seria reflexion sobre un tema actual, que esta en el centro de
las atenciones del Papa Francisco y de todas las personas de buena
voluntad, preocupadas principalmente por los mas necesitados y
necesitadas.

Serhumanoesserperegrino, bajo unaaspiracién psicosomatica:
lejos de lo que provoca la muerte y cerca de todo lo que favorece
la vida con respeto y dignidad. Desde esta perspectiva, a partir
del punto de vista de la Sagrada Escritura, la sintesis del doble
mandamiento, “amaras al Sefor, tu Dios, y al tu préjimo como a ti
mismo” (Dt 6,4-5; Lv 19,18; Mc 12,28-35), es la propuesta eficaz
que nos permite caminar y buscar, con tenacidad, la realizacién de
esa personal aspiracion.

Para quien profesa la fe en Dios, el tiempo de la existencia
humana es, en cierto modo, un tiempo de peregrinacion hacia la
patria definitiva, ante El y de la vida eterna en su gloria. Mientras
esto no sucede, la vida se desarrolla entre lazos y desenlaces
migratorios, culturales y multiculturales, datos que revelan la
amplitud de la tematica del fenémeno de la trashumancia, pues
involucra diferentes grupos y categorias de personas en constante
movimiento, desde los inicios, pero en vertiginosa ascension en los
Gltimos decenios.

Frente a las diferentes facetas de la movilidad humana, las
instituciones civiles y religiosas son interpeladas, continuamente, a
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afrontar con seriedad la cuestion. Sobre todo, sin embargo, a usar
las potencialidades del conocimiento cientifico, técnico y religioso
en la elaboracién de respuestas que pongan la prioridad de la vida
en primer lugar en la pauta de las discusiones.

En este sentido, el presente volumen de la serie Ecumene tiene
mucho que ofrecer, tanto desde el punto de vista analitico como
practico, pues, a pesar de las multiples metodologias aplicadas,
cada autor ha tratado de acceder y examinar los textos biblicos de
ambos Testamentos, con seriedad exegética, profundidad teolégica
y una saludable preocupacion pastoral.

Del Antiguo al Nuevo Testamento, la atencién y el cuidado con
los extranjeros fueron evolucionando, adquiriendo prerrogativas
legales, hasta llegar a la plenitud del tiempo con la divina migracién
del Verbo Divino que, asumiendo nuestra humanidad en el seno
virginal de Maria de Nazaret, inauguré el Reino de Dios, en el
cual el encuentro con lo diferente y el extranjero se convierte en
el criterio distintivo en la dinamica de la fidelidad al discipulado.

Cada autor/a, a su manera, ofrece una contribucion capaz de
fundamentar que los flujos migratorios, a la luz de los textos biblicos,
demandan nuevas miradas, perspectivas y posicionamientos a
nivel social, misionero y ecuménico. Asi, los desafios actuales
de los movimientos migratorios pueden ser leidos, examinados,
confrontados y, en particular, iluminados por los ejemplos extraidos
de la Sagrada Escritura.

En fin, deseo expresar mi gratitud por la invitacién a hacer este
epilogo, felicitando la iniciativa del CSEM, en colaboracion con
la CLAR, asi como alegrandome con el celo de la Hna. Elizangela
Chaves Dias, mscs y del Pe. Leonardo Agostini Fernandes, por
organizar y reunir renombrados estudiosos de la Sagrada Escritura,
a fin de ofrecernos este segundo volumen, titulado “Biblia y
Migracion: Experiencia humana y salvifica”.

Mons. Paulo Jackson Nobrega de Sousa
Obispo Diocesano de Garanhuns/PE
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Del principio al final de la Biblia el lector se
encuentra con el universo de los migrantes y de las
migraciones, en sus mas diversas expresiones'y
perspectivas, a traves de la presencia.y accion de :
Dios; Ebque se hace gntender d'través dedas'voces./
de ‘narradores, Iegisladores, sabios, oraciones,
profetas, reyes, e\'i'angelistas apostofes, entrg
tantos otros --ef particular; por el proplo Hijo
Encarnado, qué se convirtié en migrante con los
migrantes yen peregrlno por excelenaa sobre la /
fazdelatierra. : .
A partir de estas perspectlvas este vol me
" ofrece once contribuciones en forma-de artic

~ escritos por profesores espeuahzados en estudlo
blbllcos. : =7
Se observa que, subyacente a Ia dlver5|dad des
los temas tratados, hay un hilo.conductor que
sincroniza los textos discutidos. Seguin la logica
- candnica, hayuna secuenaa que recorre el Antlguo'
' yeINuevoTestamento




