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Entrega 10

3. Vocación y misión de Moisés (Ex 2,1-4,31)

Cada fuente o tradición del Pentateuco ha aportado, sin duda, su propia sensibilidad para la formación del retrato bíblico de Moisés, dibujándose en su conjunto una figura de elevado relieve histórico y personalidad extraordinaria. No obstante, se puede afirmar que, en general, el Antiguo Testamento se interesa menos por la persona de Moisés que por la obra que Yahveh realizó por medio de él a favor de Israel. Quizá por esto, el Éxodo comienza, no con Moisés, sino con el sufrimiento del pueblo de Israel bajo un nuevo soberano de Egipto. Esto destaca desde el primer momento que el papel de Moisés, su llamada y su misión, está en función del destino del pueblo y de las promesas divinas de salvación.

a) Moisés y su misión

El nombre «Moisés» (Moseh), de origen egipcio, significa según el texto bíblico «salvado de las aguas» (2,10). Etimológicamente, la palabra parece provenir del verbo masah (quitar, sacar de [las aguas]; cf Sal 18,17; 2 S 22,17). De la tribu de Leví, Moisés es adoptado por la hija del faraón, que le instruye en todas las ciencias de los egipcios (Hch 7,22). Un episodio cambia su vida. Interesándose por la situación de los hebreos, sus hermanos, por defenderlos mata un egipcio, viéndose forzado a huir para no caer en las manos del faraón, Llega así a la península del Sinaí, a la tierra de Madián
. Allí es acogido por Jetró, sacerdote de Madián (Ex 3,1; 18,1), también llamado Reuel en algunos textos atribuidos a la tradición yahvista (Ex 2,16-18), y Jobab en Nm 10,29. Moisés se casa con su hija Séfora (Ex 2,21), con la que tiene dos hijos, Guersom y Eliézer. De Jetró, Moisés recibirá siempre útiles consejos (18,1-27).

La vocación y misión de Moisés se inserirá a partir de este momento en el contexto de la historia patriarcal. El texto bíblico relata que, ante los «gritos de lamento» de los israelitas oprimidos en esclavitud, Dios «oyó sus gemidos y se acordó de su alianza con Abraham, Isaac y Jacob» (Ex 2,24). Dios interviene de nuevo en la historia de Israel. El lenguaje que se utiliza: «Dios oyó», «se acordó», «miró», es fuertemente antropomórfico, y pone de manifiesto la cercanía de Dios a su pueblo. El texto destaca, por otra parte, la unicidad del plan divino de salvación: todo lo que Dios va a realizar por Israel está en función de las promesas hechas a los patriarcas. Las dos historias, la de Abraham y la de Moisés, convergen hacia un mismo proyecto divino salvífico.

Dios se revela a Moisés mientras pastoreaba el rebaño de Jetró (3,1-2). El lugar de la teofanía es el «monte de Dios», el monte Horeb (et.: «lugar árido o desértico»), como se le designa en algunas tradiciones del Éxodo, o también Sinaí
, nombre que quizá deriva de la palabra seneh, zarza, o, menos probablemente, del dios lunar babilonio Sin. «El ángel de Yahveh se le apareció en forma de llama de fuego, en medio de una zarza»» (v. 2). Moisés no ve ninguna imagen humana, no obstante, de la zarza ardiente, que arde sin consumirse, le viene la voz del ángel de Yahveh, el mensajero divino (Hch 7,30), también llamado Yahveh (vv. 4.7) o Elohim (vv. 6.11-15) porque representa a Dios: representante visible de la invisible presencia de Dios
.

Dios llama a Moisés desde el medio de la zarza y le dice: «Yo soy el Dios de tu padre, el Dios de Abraham, el Dios de Isaac y el Dios de Jacob» (Ex 3,6). Dios se presenta como el Dios de los Padres, que ha llamado y guiado a los patriarcas en sus peregrinaciones, y que, por su fidelidad y misericordia, ahora se acuerda de ellos y de sus promesas, y por ello viene a liberar a sus descendientes de la esclavitud. Para realizar su obra pondrá en juego su omnipotencia.

La visión de la zarza es un evento decisivo en la vida de Moisés. Allí se encontró con el Dios de los patriarcas. Por eso hablará de Dios como del Dios «que mora en la zarza» (Dt 33,16). En la teofanía, Dios confía a Moisés una misión: liberar a su pueblo y llevarlo hacia «una tierra buena y espaciosa; a una tierra que mana leche y miel» (vv. 7-8). Dios indica también el modo en que se debería realizar esa misión: Moisés debe presentarse al faraón para que deje ir a su pueblo (v. 10), e ir a los ancianos para anunciarles la noticia (v. 16). Todo será obra de Dios, cuya omnipotencia supera las debilidades humanas, que no faltan. De hecho, Moisés aduce una serie de dificultades que impedirían la eficacia de su misión: no posee autoridad sobre su pueblo (3,11), no conoce el nombre de Dios (3,13), no le van a creer (4,1), no sabe hablar (4,10), sería mejor buscar otro (4,13). Al final, Moisés descubrirá el poder de Dios.

b) La revelación del nombre de Yahveh (Ex 3,15)

Revelación del nombre — La revelación del nombre divino «Yahveh», es mucho más que un gesto de condescendencia divina hacia Moisés, de querer darle un nombre concreto para que los israelitas supiesen quien era el Dios que se le había aparecido. Se trata sobre todo de la manifestación de una nueva relación que Dios quiere establecer con su pueblo. A la pregunta de Moisés: «Si voy a los israelitas y les digo: “El Dios de vuestros padres me ha enviado a vosotros”; cuando me pregunten: “¿Cuál es su nombre?”, ¿qué les responderé?», Dios responde: «Yo soy el que soy» (’ehyeh ’aser ’ehyeh). Y añade: «Así dirás a los israelitas: “Yo soy” (’ehyeh) me ha enviado a vosotros». Dios continuó diciendo a Moisés: «Así dirás a los israelitas: Yahveh, el Dios de vuestros padres, el Dios de Abraham, el Dios de Isaac y el Dios de Jacob, me ha enviado a vosotros. Este es mi nombre para siempre, por él seré invocado de generación en generación» (3,14-15). Se advierte el cambio gramatical operado de la primera a la tercera persona: Dios se presenta a Moisés como «Yo soy» (’ehyeh), pero el pueblo debe llamarle: «Él es», es decir, Yahveh.

Dios revela un nombre suyo; un nombre con el que quiere que se le recuerde para siempre, de generación en generación. A partir de esta revelación, el nombre de Yahveh entrará a formar parte del patrimonio religioso y de fe del pueblo de Israel. Se trata de un «nombre nuevo». A esto se refiere Ex 6,2-3, que complementa la revelación de Ex 3,14: «Habló Dios a Moisés y le dijo: “Yo soy Yahveh. Me aparecí a Abraham, a Isaac y a Jacob como omnipotente (Sadday); pero mi nombre de Yahveh no se lo di a conocer”». El versículo indica la originalidad de la revelación a Moisés del nombre «Yahveh»
, que es asociado con «Sadday», precisándose que éste era el nombre revelado a los patriarcas (Gn 17,1; 28,3; 35,11, etc.). Si el nombre Yahveh se utiliza en textos anteriores al Éxodo es de suponer que eso se debe a motivos redaccionales
.

Significado gramatical y de contenido — Desde un punto de vista filológico, no parece probable que el significado de «Yahveh» haya que buscarlo en un ámbito lingüístico distinto del hebreo, o en una raíz hebrea ajena a la del verbo «hayah», «ser», o de su forma arcaica «hawah», común en arameo pero que no es infrecuente en hebreo (Gn 27,29; Is 16,4; Ne 6,6; Si 2,22). De hecho, según la opinión de muchos estudiosos, «Yahveh» parece corresponder a la 3ª persona masculino singular del imperfecto del verbo hawah, conjugado en su forma simple (qal), por tanto, teniendo el significado de: «Él es»
. Debido al temor reverencial y el respeto por la santidad divina, después del exilio (siglo VI a.C.), el pueblo se abstuvo de pronunciar el nombre divino Yahveh, que en la lectura del texto hebreo fue sustituido sistemáticamente por ’Adonay (mi Señor). Quizá, este es el motivo por el que los LXX lo traducen habitualmente como Kuvrio"
 (en la Vulgata con Dominus), es decir, «Señor». En el Texto Masorético se introdujeron las vocales de ’Adonay en el tetragrama sagrado YHWH del texto hebreo dando la falsa lectura Jehowah.

Más allá del aspecto gramatical-filológico, tema de particular importancia es el del significado del nombre mismo de Yahveh, sobre el que existen diversas opiniones, que en nuestra opinión se pueden complementar, y que expresan cada una un aspecto relacionado con el Dios de Israel: trascendencia, unidad, presencia continua, fidelidad perenne y otras más.         

Algunos estudiosos han avanzado la idea de que el nombre revelado «Yahveh» manifiesta en sí un rechazo de Dios a querer dar su nombre porque este es misterioso, es decir, significaría en definitiva «no quiero o no puedo decir quien soy». La opinión se apoya en Gn 32,30 y Jc 13,18. En estos textos encontramos una negativa por parte del ángel de Yahveh a revelar su identidad: «¿Por qué me preguntas el nombre, si es maravilloso?», responde el ángel a Manóaj (Jc 13,18). Ahora bien, señala la Biblia TOB in loc.: «Debido a que el contexto muestra que Moisés conoce por fin un nombre que puede servirle de signo, el v. 14 significaría, según esta interpretación, que tampoco el nombre de Yahveh sería capaz de expresar el misterio de Dios. No se puede aprisionar a Dios con palabras». En su negatividad, por tanto, «Yahveh» expresaría de algún modo el sentido de la trascendencia divina. El nombre divino es misterioso, igual que Dios es misterioso; se trata a la vez de un nombre revelado y casi de un nombre rechazado. Dios es, de hecho, un «Dios escondido» (Is 45,15); su nombre es inefable (Jc 13,18). En esta hipótesis, «Yahveh» expresaría, de un modo que tal vez no es posible formular mejor, que la realidad de Dios está infinitamente por encima de lo que podemos entender, pero que, a la vez, es un Dios que se hace cercano a los hombres.

Otros estudiosos han entendido la expresión «Yo soy el que soy» en oposición a los dioses que o no son, o son nada. Dios es, mientras que los dioses no son. Y así afirma Él mismo: «Antes de mí no fue formado otro dios, ni después de mí lo habrá» (Is 43,10; cf. 41,24). 

Una tercera opinión señala que debido a que en hebreo el tiempo imperfecto tiene tanto valor de presente como de futuro (presente continuo), «Yahveh» habría que entenderlo como «Yo soy para ti aquél que será», es decir, se trataría de la revelación a Moisés de una ayuda divina que haría que nunca faltase lo necesario para su misión futura. 

Otros estudiosos, finalmente, han entendido el nombre Yahveh como una expresión de la fidelidad inmarcesible di Dios. Debido a que el tiempo imperfecto en hebreo puede indicar una acción continua, el nombre «Yahveh» podría querer decir que Él es «quien era, es y será siempre», quien siempre estará presente y siempre actuará con fidelidad a su palabra. En este sentido, «Yahveh» sería el Dios que continuamente actúa a favor de su pueblo Israel, que siempre está dispuesto a intervenir en su defensa. Al revelar su nombre, Dios manifiesta su fidelidad, que existe desde siempre y para siempre, válida para el pasado («Yo soy el Dios de tu padre, el Dios de Abraham, el Dios de Isaac y el Dios de Jacob»: Ex 3,6) y para el futuro («estaré contigo»: Ex 3,12). Por tanto, Dios se manifestaría como el Dios que siempre está presente junto a su pueblo para salvarlo.

Aunque cada una de estas interpretaciones muestra un aspecto de la realidad contenida en la revelación del nombre de Yahveh
, se puede observar que la tradición patrística explicó generalmente este nombre divino en una perspectiva menos funcional (yo estaré siempre contigo, yo siempre seré fiel, etc.) y más personalista, bajo el prisma de la revelación bíblica fundamental sobre Dios, es decir, como la revelación del ser divino en cuanto tal
. El nombre «Yahveh» sería, por tanto, la «definición de Dios»; el nombre «Yo soy el que es» contendría la verdad que solo Dios es. En este sentido, la versión griega de los LXX y, siguiendo su traza, la tradición antigua de la Iglesia entendió el nombre revelado en Ex 3,15 en el sentido de que Dios es la plenitud del Ser y de toda perfección, mientras que las criaturas han recibido de Él todo lo que son y todo lo que tienen. Solo Dios es su ser y posee por sí mismo todo lo que es
.

El amplio contenido teológico que la ciencia exegética y la tradición de la Iglesia han sabido descubrir en la revelación del nombre de Yahveh muestra la notable riqueza presente en este nombre divino. Si la exégesis histórico-crítica ha puesto en evidencia significados que expresan la relación funcional existente entre Yahveh y su pueblo, la lectura canónica eclesial ha permitido alcanzar una comprensión que toca dimensiones pertenecientes al mismo ser divino.

4. La liberación de Israel de Egipto (Ex 5,1-13,22)

Entre los acontecimientos que condujeron el pueblo de Israel fuera de la esclavitud de Egipto y le prepararon al encuentro con Dios en el Sinaí ocupa un lugar singular el flagelo de las plagas de Egipto, sobre todo la última plaga, con la que se vincula la institución de la Pascua. Se trata de una narración que los críticos atribuyen a un entrelazarse de las tradiciones yahvista y sacerdotal
. 

a) Las plagas de Egipto: contexto y estructura literaria (Ex 7,8-12,30)

La narración de las diez plagas
 presenta una estructura literaria que recuerda la arquitectura artística de Gn 1, aunque el estilo es ahora más fluido y variado. Sustancialmente, en cada una se pueden distinguir ocho elementos, aunque no siempre estén todos presentes: el mandato de Dios a Moisés de ir al faraón; la amenaza de la plaga descrita con anticipación; el brotar de la calamidad; el intento de los magos egipcios de imitar el prodigio; un signo de aparente conversión del faraón; la intercesión de Moisés y la cesación de la plaga, la obstinación del faraón.

Siguiendo el mandato de Dios, Moisés y Aarón anuncian una a una las diez plagas
. Los magos, que habían imitado las dos primeras, se ven obligados a reconocer en la tercera plaga que se trata del «dedo de Dios» (8,15). A partir de la cuarta plaga los israelitas son expresamente preservados de la desgracia. La última plaga, que también es la máxima manifestación del poder divino, tiene lugar la noche de la Pascua, cuando, «a media noche, Yahveh hirió en el país de Egipto a todos los primogénitos, desde el primogénito del faraón hasta el primogénito del preso en la cárcel, y a todo primer nacido del ganado» (12,29).

La sucesión de las diez plagas representa la lucha del querer de Dios contra la voluntad del faraón, y muestra la superioridad del poder de Dios. Si la primera misión de Moisés ante el faraón para hacer salir al pueblo de Israel de Egipto no tuvo éxito (5,1-33) y, de hecho, el faraón agravó los trabajos de los israelitas apareciendo Moisés causa del agudizarse de la situación, este fracaso fue permitido por Dios para hacer más evidente que era su poder y no un poder humano el que iba a liberar a Israel. Es lo que expresa el siguiente texto: «Por tanto, di a los hijos de Israel: Yo soy Yahveh; Yo os libertaré de los duros trabajos de los egipcios, os libraré de su esclavitud y os salvaré con brazo tenso y castigos grandes. Yo os haré mi pueblo, y seré vuestro Dios; y sabréis que yo soy Yahveh, vuestro Dios, que os sacaré de la esclavitud de Egipto. Yo os introduciré en la tierra que he jurado dar a Abraham, a Isaac y a Jacob, y os la daré en herencia. Yo, Yahveh» (6,6-8).

b) La noche de Pascua

Los capítulos 11-13 del Éxodo, sobre cuyo trasfondo resalta el relato de la última plaga y el de la institución de la Pascua
, entremezcla secciones narrativas con verdaderas y propias secciones legislativas. El capítulo 11, que contiene el anuncio de la última plaga, se presenta como un preámbulo que sirve para encuadrar adecuadamente el acontecimiento de la Pascua y las leyes sobre la consagración de los primogénitos. El capítulo 12 recoge dos tipos diferentes de prescripciones sobre el modo cómo los israelitas debían celebrar la Pascua
: uno relacionado con el rito de inmolar y comer el cordero (12,1-14.21-27.43-49); el otro sobre los panes ácimos (pan sin levadura) que se debían consumir los siete días posteriores al día de Pascua (12,15-20, con un complemento en 13,3-10)
. Por último, el capítulo 13 presenta otro cuerpo legislativo, en este caso relacionado con la consagración de los primogénitos (13,1-2.11-16).

Un aspecto fundamental de la celebración de la Pascua que la redacción del Éxodo subraya y que emerge de la misma celebración del rito en cuanto tal, prescindiendo del contexto histórico en el que la fiesta hunde sus raíces, es que la Pascua se encuentra vinculada a la salida de Egipto, motivo por el que adquiere un particular significado religioso. La celebración de la Pascua debía permanecer por eso para las generaciones futuras como un «memorial», es decir, un recuerdo que actualizaba la acción salvadora de Dios a favor de Israel
. Por eso Dios prescribe la transmisión de su recuerdo. «En aquel día harás saber a tu hijo: “Esto es con motivo de lo que hizo conmigo Yahveh cuando salí de Egipto”. Y Esto te servirá como señal en tu mano, y como recordatorio ante tus ojos, para que la ley de Yahveh esté en tu boca; porque con mano fuerte te sacó Yahveh de Egipto. Guardarás este precepto, año por año, en el tiempo debido» (13,9-10). Desde entonces, en la tradición de Israel el rito pascual se convierte en el memorial de la liberación, una re-presentación de la obra salvadora de Dios, que sigue realizándose, y que se hace presente en el tiempo. El rito expresa la constante voluntad de Dios de salvar a su pueblo, del mismo modo que en Egipto Yahveh había protegido las casas de los israelitas marcándolas con la sangre del cordero (Ex 12,13-14.23.27). Al celebrar la Pascua, el israelita debía pasar la noche en vigilia, vestido como para un viaje y comiendo la víctima pascual igual que sus padres, con la prisa del que está a punto de salir de Egipto. La utilización de pan sin levadura se convierte en signo de la prisa en partir hacia la libertad prometida por Dios (Ex 12,11; Dt 16,3). Celebrando la Pascua de modo regular y atento a las prescripciones establecidas, Israel demostraba su fidelidad al Dios del Éxodo y, de hecho, con este espíritu fue celebrada la Pascua en tiempos del rey Josías, una vez realizada la reforma religiosa (2 R 23,21-23), y más tarde cuando la reforma religiosa de Esdras, durante el período postexílico (Esd 6,19-22).

5. La alianza del Sinaí (Ex 19-24)

Desde su comienzo, la liberación y la salida de Israel de Egipto estaban orientadas hacia un objetivo preciso: su peregrinar era un andar hacia la tierra que Dios había jurado dar a Abraham, a Isaac y a Jacob en herencia» (Ex 6,8), «una tierra buena y espaciosa; una tierra que mana leche y miel» (Ex 3,8). Antes, sin embargo, el pueblo debía entrar en la «morada» de su Dios a través de una comunión perenne, un pacto eterno. El lugar de encuentro para establecer el pacto había sido fijado cuando Dios se reveló por primera vez a Moisés: «Yo estaré contigo y ésta será para ti la señal de que yo te envío: Cuando hayas sacado al pueblo de Egipto daréis culto a Dios en este monte» (3,12). Luego, era hacia el Sinaí a donde debía dirigirse el pueblo de Israel después de haber dejado Egipto. El encuentro en el Sinaí sería la prueba de que todo lo que había sucedido había sido fruto de un diseño salvífico de Dios, y prueba también de la fidelidad de Dios a su palabra, es decir, de concederles la tierra prometida. Pero además, en el Sinaí el pueblo de Israel conocería una dimensión nueva del proyecto divino, que no sospechaba: la realización de una alianza que vendría a renovar la que Dios había establecido con sus antepasados.

En la narración de los acontecimientos vinculados con la alianza del Sinaí se pueden distinguir seis momentos principales: el anuncio solemne; la revelación del Decálogo; el código de la alianza; la ratificación solemne de la alianza mediante el sacrificio; el anuncio del sábado como sello de la alianza; la renovación de la alianza después de su ruptura.

a) Solemne anuncio de la alianza (Ex 19,4-6)

Preparación — El pueblo de Israel llega al desierto del Sinaí, a los pies del monte Horeb, tres meses después de la salida de Egipto (vv. 1-2). Los israelitas han visto los signos realizados por Moisés en Egipto, las diez plagas, y son testigos de la continua providencia divina a lo largo del peregrinaje en el desierto. Son portentos realizados por la omnipotencia de Dios, para que el pueblo de Israel, «conociendo a Yahveh», es decir, experimentando su poder y su ayuda, pusiese su confianza en Él y aceptase contraer una alianza abierta a perspectivas de futuro. Por eso, antes de anunciar la alianza, Dios recuerda al pueblo todo lo que había realizado a su favor, las maravillas que había obrado: «Ya habéis visto lo que he hecho con los egipcios, y cómo a vosotros os he llevado sobre alas de águila y os he traído a mí» (Ex 19,4). Con su actuación, Yahveh había demostrado que era el Dios verdadero, capaz de quebrantar la resistencia del faraón y atraer hacia sí a Israel, realizando la promesa hecha a Moisés en la teofanía de la zarza ardiente, al comienzo de su vocación: «Yo estaré contigo». 

Esencia de la alianza — El núcleo esencial de la alianza se encuentra contenido en las palabras de Ex 19,5-6, donde los estudiosos descubren un reflejo de la tradición deuteronomista: «Ahora, pues, si de veras escucháis mi voz y guardáis mi alianza, vosotros seréis mi propiedad personal entre todos los pueblos, porque mía es toda la tierra; seréis para mí un reino de sacerdotes y una nación santa. Estas son las palabras que has de decir a los hijos de Israel». Desde el punto de vista literario, las palabras de Yahveh se encuadran, en cierto modo, dentro de los cánones de los tratados de vasallaje y de alianza conocidos en la antigüedad, en los que el soberano propone, al vasallo, condiciones, establece los vínculos y fija las cláusulas. En la alianza del Sinaí, Dios, después de manifestarse como «El que es» a través de los acontecimientos de la historia y mostrar su voluntad salvífica, declara su voluntad de unirse en «alianza» con Israel, haciendo una propuesta y dejando tiempo para una respuesta libre y precisa por parte del pueblo. 

Lo que Dios pide se resume en dos palabras de denso contenido bíblico-teológico: «escuchar» y «custodiar»: escuchar su voz y custodiar su alianza; dos palabras que, en otros contextos, se encuentran unidas y puestas en relación con la observancia de los preceptos y mandamientos de Dios y con su servicio (Dt 4,1; 5,1; 6,3-4; 9,1; 12,28; etc.). Israel es invitado a hacer una elección de fondo, una opción radical: elegir a Yahveh, tomarle como su Dios, con total obediencia y fidelidad a Él y a sus preceptos. Se le pide, en definitiva, una disposición plena, una orientación de toda su existencia según la voluntad de Dios.

A su vez, la promesa de Dios a favor de Israel se expresa en estos términos: «Vosotros seréis mi propiedad personal entre todos los pueblos, porque mía es toda la tierra; seréis para mí un reino de sacerdotes y una nación santa» (vv. 5-6). Se trata de una promesa caracterizada por tres fórmulas, que muestran la grandeza del don que Dios está dispuesto a conferir a Israel: «propiedad entre todos los pueblos», «reino de sacerdotes», «nación santa». Para Yahveh, Israel será, en primer lugar, su «propiedad (segullah) entre todos los pueblos»
, lo que quiere decir un pueblo especialmente amado por Él, su pueblo predilecto, la cosa más preciosa para Él, su peculium, según el lenguaje de la Vulgata. Los LXX, al traducir por «pueblo adquirido», subrayan en la segullah el significado de pueblo que Dios ha escogido para sí, con un título particular. La expresión «reino sacerdotal» (mamleket kohanîm), añade la idea de que Israel está llamado a convertirse en un pueblo regio, porque tendrá a Dios como rey. Este reino es «sacerdotal» porque, al estar consagrado a Dios, estará esencialmente dedicado al culto divino y a desempeñar la función de mediador entre Yahveh y las naciones. La expresión «nación santa» (gôy qados), implica, por último, que el pueblo de Israel sería llevado más allá del ámbito de lo profano, fuera de los cultos idolátricos de los demás pueblos, y conducido por sus leyes a vivir el ideal ético de las cláusulas de la alianza (Lv 19,2). Estas palabras de la alianza serán recogidas en 1 P 2,9 y aplicadas a la condición del pueblo cristiano.

Israel acepta libremente el compromiso: «Haremos todo cuanto ha dicho Yahveh» (v. 8). El pacto será sancionado de modo solemne en el contexto de una teofanía, expresión de la trascendencia y majestad divinas. Dios revelará entonces claramente su voluntad —su «voz»— a Israel. Para que Israel comprendiese la importancia del pacto contraído y sintiese la responsabilidad de su realización, Dios exige al pueblo que se purificase durante tres días (vv. 10-14); en el tercero, «al rayar el alba», tuvo lugar la teofanía: «Todo el monte Sinaí humeaba, porque Yahveh había descendido sobre él en el fuego. Subía el humo como de un horno, y todo el monte retemblaba con violencia. El sonar de la trompeta se hacía cada vez más fuerte» (vv. 18-19).

b) La revelación del Decálogo (Ex 20,1-21)

En medio de la teofanía, Dios revela lo que el pueblo debía «escuchar» y «custodiar»: la ley; pero una ley en la que Dios mismo era principio y norma de vida para Israel, como evidencia el hecho de que su núcleo central está constituido por el Decálogo, las «diez Palabras [de Dios]», según la terminología del texto hebreo (Dt 4,13; 10,4). Con el Decálogo, a modo de preámbulo inderogable, comienza el código sinaítico, y solamente el Decálogo, entre todos los preceptos revelados por Dios, es entregado en dos tablas de piedra escritas con el «dedo» de Dios (Ex 31,18; 24,12; Dt 4,13). Dentro de la revelación del Sinaí, el Decálogo constituye por esto la Palabra de Dios por excelencia, la más elevada expresión de la ética y la religión mosaica. El Decálogo indica en su esencialidad el modo de vida que se pide al pueblo liberado de la esclavitud, y sus preceptos resumen y proclaman la ley de Dios. También es llamado «testimonio» (‘edût; Ex 25,16), porque constituye el documento fundamental de la alianza establecida entre Dios e Israel. Por su gran importancia, el Decálogo se debía colocar en el lugar más santo de Israel, dentro del arca de la alianza (Ex 25,16). El Decálogo volverá a ser invocado, con pequeñas modificaciones, en el gran discurso programático de Moisés del Deuteronomio (Dt 5,6-21).

Entre los preceptos incluidos en el Decálogo, el más central y fundamental es el primero: la adoración de un único Dios, el monoteísmo. La forma literaria del texto bíblico destaca todo el espesor teológico del precepto, que está estructurado alrededor de una fórmula de autopresentación de Yahveh, que proclama su derecho sobre Israel: «Yo, Yahveh, soy tu Dios, que te he sacado del país de Egipto, de la casa de servidumbre» (20,2); a continuación sigue la lista de las exigencias que comporta esta confesión de fe, es decir, el reconocimiento exclusivo e incondicional de Yahveh, que no admite el culto de otros dioses como tampoco que se hagan imágenes para adorarlos (vv. 3-5a). Al final de este primer precepto se indican las sanciones y las bendiciones: maldiciones para los transgresores de la ley y bendiciones para quien las observe (vv. 5b-6). No obstante, la misericordia divina será siempre mayor que su justicia: si el castigo alcanza la tercera y cuarta generación, su bondad (hesed) va mucho allá, «hasta mil generaciones» (v. 6)
. Desde este momento en adelante, Dios juzgará al pueblo de Israel en función de la observancia de este primer precepto del Decálogo. En el Nuevo Testamento Jesucristo resumirá los deberes del hombre para con Dios en referencia también a este primer precepto (Mt 22,37-38).

c) El código de la alianza (Ex 20,22-23,32)

Con la expresión «código de la alianza» se designa el conjunto de leyes que siguen a la promulgación del Decálogo. El nombre procede de Ex 24,7, donde se afirma que Moisés tomó entre las manos «el libro de la alianza» (sefer ha-berît) para leerlo en voz alta ante todo el pueblo antes de estipular la alianza. En realidad, Ex 24,7 parece referirse más bien a todo el bloque literario Ex 20,2-23,32 que incluye también el Decálogo, la ley fundamental del Sinaí. El código de la alianza, que los críticos atribuyen a la tradición E o a la redacción deuteronomista, constituye una primera aplicación del Decálogo a la vida cotidiana de Israel en todos sus aspectos religiosos, cultuales, civiles y jurídicos. Los preceptos que contiene se pueden dividir en normas «apodícticas» (en imperativo, sobre todo a partir de 22,17), y «casuísticas» (en condicional), que afrontan y juzgan particulares situaciones morales.

Los preceptos presentan un carácter poco unitario, aunque según algunos autores se puede observar la siguiente estructura quiástica: leyes cultuales (20,22-26), sociales (21,1-11), penales (21,12-36) y patrimoniales (21,37-22,16) y, yendo ahora en sentido inverso, legislación social (22,17-30), penal (23,1-9) y cultual (23,10-19). En efecto, a una serie de normas sobre los altares y lugares de culto, sobre los esclavos, diversos principios de derecho procesal, una legislación sobre el patrimonio y una serie de leyes apodícticas relacionadas con infracciones de carácter moral y religioso (magia, bestialidad, idolatría, etc.), siguen otras normas de índole social y cultual. De este modo, las leyes civiles se encuentran encuadradas en un marco religioso que eleva su motivación. El código se cierra con una conclusión que alcanza un tono solemne (23,20-33), en la que la promesa de la ayuda divina, a través de su ángel, viene acompañada de mandatos, prohibiciones, amenazas y promesas, según un estilo frecuente en el Deuteronomio. Debido a esto, el código adquiere una configuración marcadamente teológica, un verdadero tratado de alianza con Dios.

d) Ratificación de la alianza (Ex 24,1-8)

Con el relato del rito sacrificial que sanciona la alianza llega a su fin el hilo narrativo comenzado en Ex 19. Moisés ordena que se construya un altar a los pies del monte con doce estelas, una por cada tribu de Israel, y manda que se ofrezcan sacrificios de holocausto y de comunión a Yahveh. La sangre de las víctimas sacrificadas es derramada por Moisés, mitad sobre el altar y mitad sobre el pueblo, símbolo de la unión creada mediante vínculo sagrado entre los dos contrayentes de la alianza. Entre Dios e Israel se sigla un pacto de sangre, que forja una comunidad de vida (la sangre era entendida precisamente como signo de vida e identificada con ella) entre las partes. Antes de asperger la sangre sobre el pueblo, toda la comunidad es llamada a proclamar que acepta libremente el pacto y que es dispuesta a cumplir todo lo escrito en el libro de la alianza, leído por Moisés en voz alta en el contexto de la celebración. Todos responden: «Obedeceremos y haremos todo cuanto ha dicho Yahveh» (v. 7). A continuación,

Mientras esparce la sangre sobre el pueblo, Moisés utiliza una fórmula que encontrará un claro eco en las palabras que Jesús pronunciará en la Última Cena. Moisés dice: «Ésta es la sangre de la alianza que Yahveh ha hecho con vosotros, según todas estas palabras» (Ex 24,8). Las palabras de Jesús son: «Porque ésta es mi sangre de la Alianza, que es derramada por muchos para perdón de los pecados» (Mt, 26,28). La nueva alianza, sin embargo, será establecida «no con sangre de machos cabríos ni de novillos, sino con la propia sangre [de Jesús]» (Hb 9,12), en un sacrificio nuevo y definitivo. La escena de la ratificación de la alianza por parte de Moisés queda enlazada de este modo con la institución del rito de la nueva alianza por parte de Jesús (1 Co 11,25).

e) El sábado, signo de la alianza (Ex 20,8; 31,12-17)

El sábado será el día establecido por Dios como signo de su alianza
. Así dice a Moisés: «Habla tú a los israelitas y diles: No dejéis de guardar mis sábados; porque el sábado es una señal entre yo y vosotros, de generación en generación, para que sepáis que yo, Yahveh, soy el que os santifico. Guardad el sábado, porque es sagrado para vosotros. El que lo profane morirá. […] Los israelitas guardarán el sábado celebrándolo de generación en generación como alianza perpetua» (Ex 31,13-16). Desde entonces, el sábado, además de recordar la creación realizada por Dios en seis días y su descanso en el séptimo (Ex 20,11; 31,17), y que es Dios quien santifica y quien hizo salir a Israel de Egipto «con mano fuerte y tenso brazo» (Dt 5,15), se convierte también en el signo del pacto inviolable entre Yahveh y su pueblo: Dios confía a Israel el sábado para que lo respete como signo de la «alianza perpetua» (Ex 31,16). Por eso, el sábado deberá reservarse para el culto debido a Dios, recuerdo de su obra creadora y de sus acciones salvadoras a favor de Israel. Como signo de la alianza, su transgresión constituye un pecado contra la alianza misma, de dónde procede la gravedad de la observancia del séptimo día. El sábado debía ser un día «para santificarlo» (20,8), como recuerda el mandamiento divino: «Seis días trabajarás y harás todos tus trabajos, pero el día séptimo es día de descanso para Yahveh, tu Dios. No harás ningún trabajo, ni tú, ni tu hijo, ni tu hija, ni tu siervo, ni tu sierva, ni tu ganado, ni el forastero que habita en tu ciudad» (20,9-10)
.

f) Ruptura y renovación de la alianza (Ex 32-34) 

Ex 32-34
 constituye en el relato bíblico come un contrapunto a la narración de Ex 19-24, concluida con la ratifica de la alianza. La narración permite vislumbrar lo que será la historia futura del pueblo elegido: fidelidad y misericordia por parte de Dios, infidelidad y abandono de la alianza por parte de Israel. Poco después de haber aceptado la alianza, cuando todavía se encontraba a los pies del Sinaí, Israel rompe el pacto contraído, infringiendo el primer precepto del Decálogo: construye una imagen para adorarla, un becerro de oro, y con ello peca gravemente provocando la ira de Yahveh (32,1-10). El gesto pone en grave peligro su existencia, pues Yahveh, que no se siente ya ligado al pacto establecido, está por destruir la nación y dar vida a un nuevo pueblo (32,9-10). Gracias a la intercesión de Moisés (32,11-14; 32,30-33,23), Yahveh desiste de su propósito (33,14.17), mostrándose como un Dios lleno de perdón y misericordia (34,6-7).

La destrucción de las tablas de la ley (32,19) no parece que se pueda interpretar simplemente como una actitud de indignación de Moisés ante lo sucedido; sino más bien la manifestación de su ardiente celo por la causa de Dios: desde el momento en que el pueblo ha roto la alianza, las tablas de la ley carecen de significado; no tienen razón de ser. Para reparar la ofensa causada, Moisés castiga la idolatría, haciendo que el pueblo sea purificado (32,20-35). El castigo de Moisés se explica también a la luz de la situación grave de infidelidad cometida, que ponía en peligro la misma supervivencia del pueblo elegido. Dios acepta la oración y la acción reparadora de Moisés.

 Ex 34 trata de la renovación de la alianza. Una nueva teofanía sobre el Sinaí (vv. 5-7) enmarca la nueva propuesta divina. Se reproponen sus cláusulas esenciales (34,12-27), puestas por escrito en un nuevo documento (34,28). Se trata de una reafirmación de los preceptos del Decálogo, con la promulgación del precepto fundamental —«No te postrarás ante ningún otro dios, pues Yahveh se llama Celoso, es un Dios celoso» (34,14)—, y de la parte cultual del código de la alianza (20,22-26; 22,28-30; 23,12-19). En esta renovación del pacto sinaítico, Dios, en su magnanimidad, promete realizar grandes maravillas a favor del pueblo (v. 10), pero pide a cambio una plena fidelidad a las obligaciones contraídas y, como premisa necesaria, la prohibición de establecer alianzas con otros pueblos (vv. 11-16), causa principal de la idolatría. Estas alianzas, en efecto, conllevaban siempre la aceptación reciproca de los dioses respectivos. Dios manda a Moisés que escriba las palabras de la alianza: «Consigna por escrito estas palabras, pues a tenor de ellas hago alianza contigo y con Israel» (v. 27), y Dios mismo confirma su voluntad: «Y escribió en las tablas las palabras de la alianza, las diez Palabras» (v. 28). A la luz de esta experiencia teofaníca, la piel del rostro de Moisés se volvió radiante (v. 29), motivo por el que a partir de entonces cada vez que Moisés se dirigía al pueblo tenía que cubrirse el rostro. La narración destaca de este modo la trascendencia divina, a la que Moisés es asociado. El relato adquirirá sucesivamente un valor simbólico en la literatura y la reflexión teológica posterior
.

6. La ley mosaica y los códigos legales de la antigüedad

A pesar de reivindicar un material y un espíritu propio, la ley mosaica posee bastantes puntos en común con los códigos legales del Oriente antiguo
, especialmente con el código de Hammurabi
 y, más en general, con los códigos asirio-babilónios e hititas. Esto parece debido a que en la formación de la legislación del pueblo de Israel influyeron no pocos factores semejantes a los que condicionaban los demás pueblos, siendo posible que en la ley mosaica hubieran entrado algunas soluciones a problemas específicos contemplados en las legislaciones de las culturas antiguas.

No obstante, la ley mosaica, en comparación con otros códigos antiguos, tiene características propias y demuestra signos de una religiosidad muy avanzada, lo que exige un origen singular
. No se puede olvidar que la acción de Yahveh fue decisiva para la constitución de la ley mosaica. Por otra parte, para comprender el sentido de la ley de Israel hay que tener presente que la Torá es algo más que un código legal, pues encierra dentro de si una historia, la historia de la salvación, con todo lo que esta implica de realización de un plan divino, forjado entre Dios y los hombres, entre Dios e Israel. Ciertamente, dentro de esa historia se fueron formando diversos cuerpos legislativos, principalmente el Decálogo (Ex 20,1-17; Dt 5,6-21), el código de la alianza (Ex 20,22-23,19), el código ritual (Ex 34,14-26), las prescripciones sobre los sacrificios (Lv 1-7), las leyes de pureza (Lv 11-16), el código de santidad (Lv 19-25) y el código deuteronómico (Dt 12,2-26,15). Estos códigos hay que interpretarlos como parte de un todo, en el que las secciones narrativas, que ocupan el espacio mayor, otorgan el sentido preciso a los diferentes cuerpos legales, a la vez que son iluminadas por ellos. Otras diferencias significativas entre la ley mosaica y los códice antiguos se pueden resumir del siguiente modo:

·  En los códigos del Oriente Próximo las leyes se agrupan bajo la autoridad real, hasta el punto que la mayor parte de ellos llevan el nombre del rey que ordenó la recopilación (Hammurabi, Ur-Nammu o su sucesor Shulgi, Litip-Ishtar, etc.). En la legislación de Moisés, no figura el papel de ningún rey, ni de Judá ni de Israel, porque en la tradición bíblica las leyes se atribuyen directamente a Dios por medio de Moisés. Este dato es fundamental, pues confiere un espíritu propio a la legislación mosaica, sin que esto anule la existencia de una jurisprudencia progresiva antes de la codificación definitiva de los diferentes cuerpos bíblicos legislativos.

·  En segundo lugar, la legislación mosaica otorga al culto y a los lugares donde debía ser realizado un puesto decisivo, de lo que no existe nada similar en otras legislaciones del Antiguo Oriente. Esto hace pensar en un diverso origen en la formación de legislación mosaica. Por este motivo, tal legislación debe entenderse sobre todo dentro del ámbito cultural veterotestamentario, es decir, a partir de la condición de Israel como pueblo de Dios y de la alianza. 

·  Desde el punto de vista formal se puede observar que, en relación con los códigos legales del Oriente Próximo, en la legislación de Israel, junto a la prescripción de leyes casuísticas, en las que se expone un caso con la fórmula condicional «si» a lo que sigue una decisión legal que se abre con un «entonces»
, existen formulaciones apodícticas, no condicionadas, de las que el Decálogo proporciona buenos ejemplos: «no matarás», «no cometerás adulterio», «no robarás», «no pronunciarás falso testimonio contra tu prójimo, «no desearás la casa de tu prójimo», «no desearás la mujer de tu prójimo». Estas leyes apodícticas sono un fenómeno peculiar de la legislación de Israel.

·  Por último, aunque es cierto que no faltan elementos de analogía entre la alianza del Sinaí y los tratados de vasallaje hititas de la segunda mitad del II milenio a.C. (entre el 1450 y el 1200), hoy se está más de acuerdo en sostener que las diferencias impiden hablar de una verdadera dependencia y, menos todavía, considerar el pacto del Sinaí modelado a la luz de esos otros tratados. Hoy día se considera que los diferentes textos de la alianza sinaítica deben ser examinados en sí mismos y por sí mismos, ya que cada uno tiene una forma propia, que con dificultad se asimila a otros modelos
.

7. El significado global del Éxodo 

Los acontecimientos que relata el Éxodo constituyeron una experiencia que marcó la vida del pueblo hebreo. Desde el inicio Israel los consideró un momento particular y único de su historia. La salida de Egipto y la alianza sucesiva son, en efecto, «el acontecimiento creador de Israel, del que depende toda su vida futura, y constituyen la referencia para muchas instituciones, ritos y creencias; también es un acontecimiento al que se refieren las grandes esperanzas nacionales»
.

 El Dios del Éxodo, que se reveló con el nombre de Yahveh, será recordado como «Aquél que ha sacado a Israel de Egipto» (Jos 24,17; Am 2,10; 3,1; Mi 6,4; Sal 81,11), expresión que constituye una verdadera fórmula de fe y uno de los principales títulos divinos. En las grandes festividades o en los grandes peregrinajes de las fiestas de Pascua, Pentecostés y Tabernáculos, Israel rememorará en su liturgia la liberación y la alianza sinaítica. Los acontecimientos del Éxodo confieren su verdadero significado también a muchos otros momentos de la vida y de las tradiciones religiosas de Israel, como son, por ejemplo, el ofrecimiento de los primogénitos o el respeto por los extranjeros: el sentido de estas instituciones se remonta a los eventos ocurridos durante la salida de Egipto (12,12-13; 13,11-16).

Son sobre todo los profetas los que acuden a la experiencia del éxodo tanto para recriminar al pueblo su infidelidad a la alianza, como para referirse al período de cuarenta años en el desierto, entendido como el período de la juventud de Israel (Os 2,17; 11,1-4), cuando Dios quiso contraer un pacto de amor con el pueblo (Jr 2,2; Ez 16,8). Por ello, en diversas ocasiones, los profetas describen los tiempos mesiánicos como un regreso a los tiempos del desierto. Entonces Dios guiará de nuevo con solicitud a su pueblo (Is 43,16; 48,21; 52,11). La experiencia del éxodo será meditada con frecuencia por los sabios de Israel y reflejada en algunos Salmos (135,8-9; 136,10) y otros libros sapienciales (Sb 10,15-11,20).

La revelación neotestamentaria ha descrito muchos aspectos de la salvación traída por Jesús como una realización en su plenitud de los acontecimientos ocurridos durante el éxodo de Israel. A menudo se utiliza el lenguaje del Éxodo para expresar la novedad del mensaje cristiano. La última cena de Cristo, su muerte y glorificación han sido entendidas como su Pascua (Lc 22,14-20; Jn 13,1-3; 19,36); algunos textos recurren a las escenas bíblicas del «maná», la «nube», el «paso del mar Rojo», el «agua de la roca», la «pascua», el «pan sin levadura», para hablar del bautismo o de la eucaristía (Jn 6; 1 Co 5,7; 10,2-4). El Apocalipsis celebra a Cristo como el «cordero inmolado» (Ap 5,6) y, en el mismo libro, los azotes que golpean a los adoradores de la bestia son un eco de las plagas de Egipto (Ap 15,5-6,21), mientras que, por el contrario, quienes participan en el triunfo de Cristo sobre la Bestia cantan de nuevo el cántico de Moisés (Ap 15,3)
.

Estos temas, fruto de una lectura cristiana del Éxodo, han sido ampliamente desarrollados por los Padres de la Iglesia, principalmente en las llamadas homilías pascuales y, más en general, en la catequesis y en la predicación. Esto explica la difundida presencia de los temas del Éxodo en la liturgia cristiana. Se puede indicar, por ejemplo, la lectura que se hace del paso del Mar Rojo y del cántico de Moisés (Ex 14-15) durante la noche pascual; o el lugar del Decálogo en el culto y la catequesis de la Iglesia. En este sentido, la tradición cristiana ha utilizado constantemente y en diversas perspectivas los eventos narrados en el Éxodo para ilustrar las riquezas de la vida cristiana, del misterio de la Iglesia o de los sacramentos, especialmente del bautismo (figurado en el paso del Mar Rojo) y la eucaristía (figurada en el maná), signos de la nueva alianza de Dios con los hombres. Se puede recordar, por último, que los cristianos son designados en las páginas neotestamentarias con las palabras centrales de la alianza, es decir, como un «linaje elegido, sacerdocio real, nación santa, pueblo adquirido, para anunciar las alabanzas de Aquél que os ha llamado de las tinieblas a su admirable luz» (1 P 2,9)
.

Reflexiones pedagógicas

Lea la pregunta, encuentre la respuesta y transcríbala o “copie y pegue” su contenido.

(Las respuestas deberán enviarse, al finalizar el curso a juanmariagallardo@gmail.com . Quien quisiera obtener el certificado deberá comprometerse a responder PERSONALMENTE las reflexiones pedagógicas; 

no deberá enviar el trabajo hecho por otro).

Entrega 10

1. Haz, por favor, un breve relato de la vida de Moisés.

2. ¿Qué es lo que Dios propone “ESCUCHAR” y “CUSTODIAR”?

3. Relaciona Ex 24,8 con Mt 26,28.

4. ¿Podemos relacionar algunos eventos narrados en el Éxodo para ilustrar la riqueza de algunos sacramentos? Explica, por favor.

� De los dos capítulos en cuestión, J ofrece el material más extenso. Hay pocos versículos atribuidos a P (2,23abb-25) y a la fuente E (3,4b.6.9-15; 4,17.18.20b)


� Según los datos bíblicos, los madianitas son considerados descendientes de Abraham por parte de Queturá (Gn 25,5). Siendo nómadas, se trasladaban a lo largo de Palestina y Egipto.


� Este alto macizo granítico, al sur de la península del Sinaí, alcanza los 2.292 mt. sobre un altiplano de 1.500 mt. La cima visitada por los peregrinos es Ghebel Mussa, junto al monasterio de Santa Catalina. Algunos estudiosos ponen en discusión la identificación entre el Horeb y el Sinaí. No obstante, debido a que el Deuteronomio sitúa en el Horeb muchos episodios que el Éxodo refiere al Sinaí —la teofanía del Sinaí (Dt 4,10-15), la revelación del Decálogo y la alianza (5,2; 28,69), la rebelión del becerro de oro (9,8)—, es más probable la tesis de la identidad. Ambos nombres, además, se identifican en Ex 33,6, en donde Horeb significa sin duda el Sinaí, y, sobre todo en Si 48,7. El término Horeb aparece en particular en la historia deuteronomista (1 R 8,9) y en algunos textos poéticos y proféticos (Sal 106,19; Si 48,7; Ml 3,22); no se encuentra sin embargo en el Nuevo Testamento (cf. M. du Buit, Sinaí, DEB 1445-1448; B. Ubach, Sinai, EBib VI 496-507).


� No faltan autores que consideran que la expresión «ángel del Señor» en los textos bíblicos antiguos se refiere a Dios mismo en su manifestación teofánica. Sobre el tema, cf. P.M. Galopin, Ángel de Yahveh, DEB 76-77.


� Tanto Ex 3,9-15, atribuido a la tradición elohista, como Ex 6,2-3 que pertenecería a la tradición sacerdotal, coinciden en suponer que el nombre divino Yahveh no fue revelado en época precedente a Moisés. El nombre de Yahveh, por otro lado, no se ha encontrado en documentos extrabíblicos anteriores a Moisés. 


� En algunos textos atribuidos a la tradición yahvista, en efecto, la invocación del nombre de Yahveh se hace remontar a los momentos primordiales de la historia de la humanidad (Gn 2,4.5.7.9.15,16, etc.).


� Gramaticalmente la forma «yahweh» podría ser o un imperfecto (tiempo verbal hebreo que se puede traducir por un presente continuo, un futuro o por otras formas verbales que den la idea de una acción no terminada) de la forma simple qal (él es) o de la forma causal hifil (el hace ser, el llama a la existencia). En este segundo caso, el término se referiría a la acción creadora de Dios. Sin embargo, debido a que en hebreo no se conocen casos de forma causal del verbo hayah o hawah y porque resulta extraño que haya sido utilizado en forma causal sin que se indicara de algún modo el objeto de la acción, dicha opinión resulta difícil de admitir. En el texto hebreo, por otra parte, para expresar el significado causal se utiliza la forma piel. Una discusión sobre el tema en G. Quell, kuvrio", ThWNT III 1065-1067. 


� En los LXX, kuvrio" aparece en la mayor parte de los textos como traducción de Yahveh. De este modo, los LXX acentuaron la tendencia a evitar pronunciar el nombre propio de Dios y dieron al término kuvrio" toda la plenitud semántica que el hebreo expresa con el término Yahveh. Algunos manuscritos antiguos muestran, sin sombra de duda, que ya los LXX habían traducido el tetragrama YHWH por kuvrio": hacia el centro del texto griego, en efecto, se encuentra el tetragrama en letras hebreas (cf. H. Bientenhard, kuvrio", DTNT IV 204). Una amplia bibliografía en E. Lipinski, Yahweh, DEB 1613-1617. Cf. también D.J. McCarthy, Exodus 3,14. History, Philology and Theology, CBQ 40 (1978) 311-322.


� Los diversos significados del nombre de Yahveh, que la investigación exegética ha puesto en evidencia, han entrado a formar parte de la enseñanza teológico-pastoral del Catecismo de la Iglesia Católica 206-213.


� Testimonio de esta tradición es el texto del Catecismo de la Iglesia Católica 204, que se expresa en los términos siguientes: «Dios se reveló progresivamente y bajo diversos nombres a su pueblo, pero la revelación del Nombre Divino, hecha a Moisés en la teofanía de la zarza ardiente, en el umbral del éxodo y de la Alianza del Sinaí, demostró ser la revelación fundamental tanto para la Antigua como para la Nueva Alianza».


� Los LXX, de hecho, utilizaron un lenguaje fuertemente técnico, adoptando de modo personalizado la terminología con la que la filosofía de su tiempo designaba al ser en cuanto tal (to; o[n). Aplicado a Yahveh, éste nombre viene traducido por el participio con el artículo masculino: oJ w[n:: El que es.


� A la fuente P se asignan 7,1-13.19.20aa.21b.22; 8,5-7.15abb-19; 9,8-12; 11,9-10 y gran parte del relato de la Pascua: 12,1-20.28.40-51. El resto sería de la fuente yahvista, excepto algunos versículos atribuidos a la fuente E (Ex 13,17-19) y otros a fuentes secundarias: 7,17bb.20b; 12,14-27a y 13,1-16.


� Cf. A. Baruq, Plaies d’Egypte, DBS VIII 6-18. En el Éxodo no existe un término específico para designar las plagas. El vocablo nega‘ (plaga) solo aparece una vez, a propósito de la muerte de los primogénitos (Ex 11,1). El término designa un golpe infligido por Dios al hombre como castigo o como prueba (Gn 12,17; Jb 1,11; 2,5).


� Las plagas fueron: al agua transformada en sangre (7,14-25), las ranas (7,26-8,11), los mosquitos (8,12-15), las moscas (8,16-28), la muerte del ganado (9,1-7), las llagas sobre hombres y ganado (9,8-12), el granizo en los campos (9,13-35), la invasión de langostas (10,1-20), las densas tinieblas que oscurecieron el país (10,21-29); la muerte de los primogénitos (12,29-31).


� El tema de la Pascua recorre frecuentemente las páginas del Antiguo Testamento: Lv 23,5-8; Nm 9,2-14; 18,16-25; Ez 45,12-24.


� Sobre el origen, rito y significado de la celebración pascual, cf en particular H. Haag, Pasque, DBS VI 1120-1149; A. Boudart, Pascua, DEB 1186-1188; E. Galbiati, L’uscita dall’Egitto, IB II/1 274-288; A. Fanuli, La pasqua nel contesto dell’Esodo 11,1-13,16, MS III 418-477; N. Füglister, Il valore salvifico della Pasqua (GLNT.Supp 2), Brescia 1976 (orig. al. München 1963). Hoy se admite generalmente que el ritual de la Pascua correspondía en sus orígenes a una fiesta de pastores unida a los sacrificios de la primavera, adquiriendo posteriormente un nuevo contenido teológico vinculado a la liberación de Israel de Egipto. El término «pascua», derivado de la palabra hebrea pesah (pasah en forma pausal), parece hacer referencia al «paso» del ángel exterminador «más allá» de las casas de los israelitas, sin entrar por tanto en ella para exterminar a los primogénitos. Esta acción está indicada en efecto por el verbo pasah (Ex 12,13.23-27), un verbo poco común en la Biblia y que, entre otras cosas, significa «proteger», «ayudar», «salvar». La antigua tradición hebrea lo interpretó en el sentido de «pasar a lo largo de» (cf. Zorell, in loc.).


� Es común admitir que originariamente la fiesta de los Ácimos había tenido un origen diferente del de la Pascua. Habría sido una festividad de carácter agrícola vinculada a la siega de la mies; después habría quedado unida al evento del éxodo y de la Pascua.


� Sobre el concepto bíblico de «memorial», cf. K.H. Bartels, Recuerdo, DTNT IV 49-53.


� Una amplia bibliografía en E. Lipinski, Alianza, DEB 4-47. Cf. en particular E. Galbiati, L’alleanza del Sinai, IB II/1 289-319; A. Fanuli, L’alleanza al Sinai (Ex 19-40), MS III 478-563; J. Blenkisopp, Il Pentateuco, 211-261.


� El término segullah se encuentra solo 8 veces en la Biblia hebrea. En sentido profano (1 Cro 29,3; Qo 2,8), tiene el significado de «tesoro», cosa preciosa»; en sentido religioso se aplica exclusivamente a Israel como pueblo de Dios (Dt 7,6; 14,2; 26,18; Sal 135,4; Ml 3,17).


� Cf. D.A. Eberharter, Décalogue, DBS II 241-351; P. Buis, Decálogo, DEB 410-411; E. Galbiati, Il Decalogo, IB II/1 303-319; A. Fanuli, L’alleanza al Sinai (Ex 19-40), MS III 500-527; H. Schüngel-Straumann, Decalogo e comandamenti di Dio, Brescia 1977 (orig. al. Stuttgart 1973); J. Schreiner, I dieci comandamenti nella vita del popolo di Dio, Brescia 1993 (orig. al. München 1966).


� Sobre el concepto de hesed cf. H. Lesêtre, Misericorde, DB IV 1130-1132; H.J. Zobel, hesed, ThWAT III 48-71; R. Bultmann, e[leo", ThWNT II 474-483; H.H. Esser, Misericordia, DTNT, III 99-106; Aa.Vv., Amore-Carità-Misericordia (DSBP 3), 15-198.


� Cf. P. van Imschoot-P. Buis, Alianza, código de la, DEB 47-48; A. Fanuli, L’alleanza al Sinai (Ex 19-40), MS III 527-529.


� Cf. J. Briend, Sabbat, DBS X 1132-1170; A. Boudart, Sábado, DEB 1352-1355; A. Segre, Il sabato nella storia e nella tradizione biblica, en Aa.Vv. L’uomo nella Bibbia e nelle culture ad essa contemporanee, Brescia 1975, 79-145. Repecto a la tradición cristiana, cf. P. Grelot, Du Sabbat juif au dimanche chrétien, «La Maison-Dieu» 123 (1975) 79-107; CCC 2175 (cf. 2071. 2190) y Juan Pablo II, carta apostólica Dies Domini del 31.V.1998.


� En el significado que adquiere el sábado en la alianza sinaítica es posible entrever un ulterior vínculo entre esta alianza y la nueva alianza realizada por Jesús. En la tradición cristiana, en efecto, el domingo lleva a cumplimiento, en la Pascua de Cristo, la verdad espiritual del sábado hebreo y anuncia el reposo eterno del hombre en Dios. De este modo, el culto de la ley preparaba el misterio salvador de Cristo, y lo que allí se realizaba prefiguraba algunos aspectos de este misterio.


� Cf. en particular R.W.L. Moberly, At the Mountain of God. Story and Theology in Exodus 32-34 (JSOT.SS 22), Sheffield 1983.


� El significado simbólico se encuentra particularmente explicitado en el contexto más amplio de la reflexión paulina sobre la revelación de Dios. El Apóstol afirma: «Teniendo, pues, esta esperanza, hablamos con toda valentía, y no como Moisés, que se ponía un velo sobre su rostro para impedir que los israelitas vieran el fin de lo que era pasajero […]. Pero se embotaron sus inteligencias. En efecto, hasta el día de hoy perdura ese mismo velo en la lectura del Antiguo Testamento. El velo no se ha levantado, pues sólo en Cristo desaparece. Hasta el día de hoy, siempre que se lee a Moisés, un velo está puesto sobre sus corazones. Pero cuando se conviertan al Señor, se arrancará el velo. Porque el Señor es el Espíritu, y donde está el Espíritu del Señor, allí está la libertad. Mas todos nosotros, que con el rostro descubierto reflejamos como en un espejo la gloria del Señor, nos vamos transformando en esa misma imagen cada vez más gloriosos: así es como actúa el Señor, que es Espíritu» (2 Co 3,12-18).


� Para los textos, cf. ATCT 501-605; ANET 159-198. Entre los estudios, F. Vattioni, Recenti studi sull’alleanza nella Bibbia e nell’Antico Oriente, «Annali Istituto Universitario Orientale» 17 (1967) 181-232; J. Briend-R. Lebrun-É. Puech (eds.), Traités et serments dans le Proche-Orient Ancien (CÉv.Supp 81), Pars 1992.


� Este código, el más amplio y armónico de todos los códigos llegados a nosotros del Antiguo Oriente, fue descubierto por un equipo francés dirigido por M.J. de Morgan entre los años 1901-1902, en la acrópolis di Susa (Persia occidental), donde había sido llevado por los elamitas como signo de victoria en el siglo XII. Vincent Scheil lo tradujo el año 1905. Actualmente se encuentra en el museo del Louvre. Está redactado sobre una estela cilíndrica de basalto, de 2,25 metros de alto. En la parte superior un bajorrelieve de 60 cm. representa al dios solar Shamash (o quizá Marduk), sentado en un trono, que acoge a Hammurabi y le confía la tarea de redactar las leyes. El rey está de pie, en posición orante. El texto, esculpido por delante y por detrás, contiene un prólogo, 282 artículos y un epílogo, en caracteres cuneiformes. Las leyes están escritas sobre columnas divididas en cuadros. Se conservan bien unos 260 artículos; 139 tienen un especial interés para los estudios bíblicos. Su semejanza con las leyes de Moisés ha suscitado un gran interés. Para el texto cf. ATCT 522-581; ANET 163-180.


� Sobre este tema cf. ATCT 501-504.


� Por ejemplo: «Cuando compres un esclavo hebreo, servirá seis años, y el séptimo quedará libre sin pagar rescate. Si entró solo, solo saldrá; si tenía mujer, su mujer saldrá con él. Si su amo le dio mujer, y ella le dio a luz hijos o hijas, la mujer y sus hijos serán del amo, y él saldrá solo. Si el esclavo declara: “Yo quiero a mi señor, a mi mujer y a mis hijos; renuncio a la libertad” su amo le llevará ante Dios y, arrimándolo a la puerta o a la jamba, su amo le horadará la oreja con una lezna; y quedará a su servicio para siempre» (Ex 21,2-6). En la primera ley del código de Hammurabi se lee, de modo análogo: «si uno acusa a otro y le imputa un homicidio, pero no lo puede confirmar, entonces su acusador sea ajusticiado».


� Los estudios comparativos entre los tratados hititas de la segunda mitad del II milenio a.C. y los textos bíblicos de alianza tuvieron como gran iniciador a G.E. Mendenhall, Law and Covenant in Israel and The Ancient Near East, Pittsburgh 1955. En los años sesenta, R. Smend y K. Baltzer continuaron sus investigaciones. Sobre todo J. McCarthy y R. de Vaux acentuaron la importancia de esos estudios. Estos autores han considerado verosímil que la estructura de los tratados de vasallaje haya influido en la redacción de algunos textos bíblicos, pero no en los antiguos textos de la alianza del Sinaí. Sobre el tema cf. J. McCarthy Treaty and Covenant. A Study in Form in The Ancient Oriental Documents and the Old Testament (AnBib 21), Roma 1963; R. de Vaux, Histoire ancienne d’Israël, Paris 1971, I 410-421.


� BTOB, Introduzione all’Esodo, 133.


� Cf. M. Boismard, L’Apocalisse di Giovanni, en A. George-P. Grelot (eds.), Introduzione al Nuovo Testamento. IV. La tradizione giovannea, Roma 1978, 17-20 (orig. fr, Paris 1977).


� Cf. J. Daniélou, Bibbia e liturgia, Milano 1965, 25-70 (orig. fr. Paris 1951).
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