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Entrega 5

4. Mensaje teológico

Por su contenido teológico, el Génesis ocupa un lugar preeminente entre todos los libros del Antiguo Testamento, pues de él emerge una doctrina sobre Dios, el hombre, y la historia de la salvación que constituye una premisa imprescindible para la comprensión de la revelación no solo del Antiguo sino también del Nuevo Testamento. En ella trasluce la imagen de un Dios uno, creador, trascendente, que trae todo a la existencia con su palabra; un Dios de todos los hombres, de los patriarcas y del pueblo de Israel, que dirige la suerte de los pueblos y que desea entrar en relación con los hombres para mostrarles el camino de la salvación. En relación al hombre, el Génesis muestra su origen y su realidad existencial: creado de la materia terrestre, goza de un hálito de vida que procede de Dios; dotado de libertad, ha sido puesto ante la elección entre el bien y el mal; el pecado ha hecho surgir en él una innegable propensión hacia el mal, no obstante, en el hombre sigue estando presente la imagen de Dios que lo impulsa hacia el bien. La historia de la salvación descrita en el Génesis gira alrededor de en algunos temas importantes, entre los que destacan: la bendición, la promesa, la alianza y la elección divina.

Por todo esto, no resulta extraño que el Nuevo Testamento y, posteriormente, la teología patrística, hayan recurrido de modo preferente a este libro, junto al de los Salmos y el libro de Isaías. El Nuevo Testamento habla de Adán como cabeza de la humanidad, contraponiéndolo a la nueva humanidad regenerada en Cristo (Rm 5,12-21; 1 Co 15,45-49); a la serpiente, identificada con Satanás, alude Jn 8,44; 2 Co 11,3 y Ap 12; la figura de Abel y de los justos que agradaron a Dios por su fe es recordada en diversas ocasiones (Mt 23,35; Hb 11). Sobre todo, la figura de Abraham adquiere un gran relieve como padre del pueblo elegido y modelo del creyente justificado por la fe (Rm 4; Ga 3; Hb 11,1.8-12, etc.). También, son mencionados otros personajes —Melquisedec, figura de Cristo sacerdote (Hb 7,1-22); Isaac y su madre Sara, tipos respectivamente de los hijos de la promesa y de la Iglesia (Ga 4,21-31), etc.— y acontecimientos de su historia, como el diluvio, presentado como imagen de los eventos que tendrán lugar al final del mundo (Mt 24,37-41; 2 P 3,5-7) y del bautismo (1 P 3,20-21), etc. Estos y muchos otros textos hacen comprender la importancia hermenéutica del primer libro de la Biblia.

En los capítulos siguientes se desarrollarán algunos temas más específicos del Génesis. Seguiremos en general la línea trazada por los tôledôt, aunque, teniendo en cuenta su desigual extensión, introduciremos una agrupación por temas. El esquema será el siguiente: los dos relatos de la creación (Gn 1-2); la caída de nuestros primeros padres y la historia de la humanidad antes del diluvio (3,1-5,32); desde de Noé hasta Téraj (6,1-11,32); el ciclo de Abraham (12,1-25,18); el ciclo de Isaac-Jacob (25,19-37,1); y el ciclo de Jacob y de sus hijos (37,2-50,26).

II. La creación, preludio de la alianza de Dios con la humanidad 
(Gn 1-2)

La historia primitiva (Gn 1-11) constituye una clave necesaria de lectura de los acontecimientos de la historia bíblica. No resulta extraño, por esto, que las narraciones que la componen, aunque procedan de épocas muy antiguas, hayan sido incluidas en la última etapa de composición del Pentateuco a fin de proporcionar un marco adecuado a toda la obra, como hoy afirma gran parte de la crítica literaria. De este modo se ha querido anteponer a la historia de Israel una larga introducción sobre los orígenes del mundo y del hombre, queriendo resaltar que se trata una historia de salvación orientada a toda la humanidad. Entre los diferentes eventos fundamentales narrados en Gn 1-11, se encuentran, en primer lugar, el relato de la creación (Gn 1-2), un himno a Dios creador que evoca cómo todo procede de sus manos y cómo el hombre ha sido creado de un modo completamente singular, en un estado de felicidad. Esta es la primera enseñanza que aparece en el Pentateuco y será el primer tema que examinaremos.

Hablando con mayor precisión, hay dos relatos de la creación que, según la hipótesis documentaria, se designan respectivamente «relato sacerdotal» (1,1-2,4a) y «relato yahvista» de la creación (2,4b-25). Por sus características teológicas y literarias, este último, que se prolonga hasta Gn 4, se considera más antiguo que el primero. No obstante, ambos se refieren a un único evento original, contemplado desde perspectivas diferentes. El relato sacerdotal se centra sobre la creación en cuanto tal, mostrando gran interés por su aspecto cultual; el yahvista se detiene más en concreto en el hecho de la creación de la primera pareja humana y su colocación en el paraíso. La creación es solo el contexto en que se mueve, ya que el relato se preocupa más bien por todo lo relacionado con el problema del origen hombre y su destino.

Al trazar esta historia, el autor (o autores) de los primeros capítulos del Génesis no utiliza formas de expresión abstractas ni se adentra en reflexiones teóricas, sino que adopta un lenguaje concreto, vivo, que se sirve de imágenes tangibles y símbolos: Dios es presentado como una persona humana que habla, actúa, tiene sentimientos; la creación aparece como una obra realizada en una semana; el hombre se concibe como un ser modelado físicamente por Dios a partir de arcilla. Con este lenguaje simbólico, que adopta expresiones de significado concreto, realista (ver, hablar, caminar) para comunicar verdades trascendentes (omnipotencia, omnisciencia, cercanía o providencia) a través de una transposición mental, se ha conseguido dar a la realidad representada por el símbolo su dimensión universal, siempre válida.

1. La creación del cielo y la tierra (Gn 1,1-2,4a)

a) Esquema y elementos redaccionales

Esquema — El relato sacerdotal presenta la actividad creadora de Dios, designado como Elohim, en el marco simbólico de una semana. Todo se desarrolla en siete días, divididos en dos momentos: un momento de distinción (la luz de las tinieblas, las aguas inferiores de las superiores por medio del firmamento, el mar de la tierra seca), que comprende los tres primeros días (en el tercer día también fueron creadas las plantas), y un momento de ornamentación, debido a algunos actos creativos de Dios: el sol, la luna y las estrellas
 en el cuarto día; los peces, los pájaros y animales marinos en el quinto día; las bestias salvajes, el ganado, todo lo que se arrastra sobre la tierra y por último el hombre en el sexto día.

Las dos tríadas —los tres primeros días y los tres siguientes—, se corresponden en paralelo: la aparición de la luz del primer día con el surgir de los astros el cuarto día; la separación de las aguas superiores e inferiores del segundo día, con la creación de los animales que pueblan el cielo y que pueblan el mar el quinto día; la separación del mar de la tierra seca del tercer día con la formación de los animales terrestres y del ser humano el sexto día. El relato concluye con el descanso de Dios el séptimo día, el sábado, día bendecido por Dios (2,1-4a). En ese día, «cesó Dios de toda la obra creadora que había hecho».

Elementos redaccionales — En el relato se descubren algunas fórmulas fijas que dan ritmo y solemnidad a toda la narración: a la fórmula de introducción y de mandato, «Dios dijo», que aparece 10 veces, sigue una fórmula de ejecución, «así fue» (7 veces), con la indicación de la obra realizada; prosigue la fórmula de imposición de nombre, «y llamó Dios» (4 veces), o de bendición, «bendijo Dios» (3 veces), la fórmula de alabanza del mismo Dios sobre lo realizado, «y vio Dios que estaba bien» (7 veces, en la última «muy bien»), y la fórmula de conclusión: «Y atardeció y amaneció» (6 veces). También, se especifica que las cosas fueron creadas «según especies» (7 veces). El número 7, que indica perfección, juega un papel importante en todo el relato.

El esquema y el lenguaje utilizados se presentan como fruto de una relectura del tema bíblico de la creación
, realizado según las exigencias culturales de la época y orientado por un fuerte interés religioso, que quiere proclamar la realidad admirable de la creación. Por este motivo, no se debe intentar buscar en el relato las características del lenguaje científico: el autor no pretendió hablar de la estructura última del universo, ni del cómo y cuándo de la creación. El esquema del mundo subyacente a la narración corresponde, por eso mismo, al comúnmente aceptado en la antigüedad medio-oriental
. En este sentido, por ejemplo, el significado de la palabra hebrea yôm (día), frecuente en Gn 1, no remite necesariamente a una determinada indicación temporal, y no existen razones que exijan asimilar dicho término a un día de veinticuatro horas: su especificidad consiste en unir la obra de Dios con el tiempo del hombre
.

En definitiva, en el relato de la creación los elementos redaccionales se han utilizado al servicio de los temas centrales teológicos. El hecho de que las cosas creadas lleguen una a una a la existencia, debido a la llamada de Dios, subraya su dominio universal y su omnipotencia. La criaturas surgen según un orden creciente de dignidad, desde las más inferiores a las superiores. El hombre se encuentra en el vértice de esta escala de perfección. El acto de la creación del hombre aparece así como el punto de convergencia al que tiende todo lo creado. Este hecho queda acentuado por otros indicios redaccionales: el amplio espacio dedicado a la narración de esta obra divina (vv. 26-31), la indicación de que su creación tuvo lugar después de una deliberación especial de Dios (v. 26), el modo peculiar en el que se realiza (v. 27), la especial bendición divina (v. 28), además de la circunstancia relevante, de que solo al hombre Dios confiere el dominio sobre toda la creación (vv. 28-30). Desde el punto de vista redaccional, otro tema de particular relieve es el que concierne a la estructura septenaria de la creación, coronada por el sábado y con la jornada que comienza por la tarde. El modo en que es solemnizado el día sábado (2,2-3), con una bendición y una consagración, indica que nos encontramos ante un tema de especial importancia.

b) Las narraciones cosmogónicas extrabíblicas

Antes de examinar el contenido bíblico-teológico de los dos relatos de la creación (Gn 1-2) conviene, para mayor claridad, considerar el contexto histórico en que se formaron y a los que hacen referencia, el de la cultura antigua medio-oriental. En este contexto, los relatos bíblicos muestran una gran originalidad
. Las narraciones de la cultura antigua del Oriente Medio siguen, en efecto, una descripción mitológica
, en la que la formación del universo se presenta como resultado de una lucha entre dioses y la creación del hombre un modo de resolver la situación de malestar que existía en el mundo divino. Esto es lo que encontramos en el célebre poema mesopotámico Enuma Elish
. En este poema, los dioses, entre los que se encuentra Marduk, surgen de un «caos primordial», a partir de dos elementos primordiales: Apsu, que representa las aguas dulces que hay sobre la tierra, y Tiamat, símbolo de las aguas saladas del mar. Apsu, en su deseo de una tranquilidad que no existe, decide deshacerse de los dioses más jóvenes, culpables de la falta de paz. Por venganza, Apsu es sumergido en un profundo sueño y hecho morir por el dios Ea. Tiamat intenta entonces vengarlo. En la lucha entre Marduk y Tiamat, la diosa, derrotada, es abierta en dos partes como una ostra, de las que serán formados con una parte el cielo y con otra la tierra. Marduk, entonces, por petición de los dioses, decide crear al hombre para que se dedicase al trabajo en lugar de las divinidades y éstas pudieran descansar. El hombre será creado con la sangre de un dios sacrificado, Kingu, condenado a muerte como instigador de la lucha de Tiamat contra Marduk. El hombre tendrá en su venas, por consiguiente, la sangre de un dios caído.

En otro célebre mito, Atrahasis (el inteligentísimo)
, la cadena de acontecimientos se desarrolla de la siguiente manera: después de la generación de los dioses, los de rango inferior, los Igigu, rechazan seguir con su agotador trabajo al servicio de los dioses superiores. Éstos deciden entonces crear los seres humanos; inicialmente, siete varones y siete mujeres, para que sustituyan a los Igigu en el servicio de culto. Sin embargo, ocurre lo inesperado. Debido al ruido que hacen los hombres, los dioses pierden la paz y deciden reducir sucesivamente la humanidad con una serie de desastres a intervalos de 1.200 años. Al final buscan destruirla mediante el diluvio. Atrahasis, construyendo una barca por consejo del dios Enki, consigue salvarse. El conjunto muestra una mentalidad politeísta y una visión pesimista de la creación, en la que los hombres se encuentran a merced de los dioses que dan rienda suelta a su ira sobre ellos.

c) La omnipotencia divina creadora
Sobre el fondo de los textos precedentes, la narración bíblica presenta una perspectiva y una dimensión completamente más optimista. El autor sacerdotal nos hace sentir la sublime majestad de un único y verdadero Dios
, que crea todo con su Palabra
, signo de su omnipotencia y perfección, según el esquema constante del relato: «Dijo Dios - Y así fue». El nombre divino utilizado en todo el primer capítulo, Elohim, con una forma gramatical en plural, resalta la majestad eminente de Dios, su trascendencia, y universalidad. El hebreo y las otras lenguas semíticas proporcionan muchos ejemplos de este uso del plural
. El hecho de que el verbo «creó» esté en singular confirma dicha exégesis: el uno y único Dios trascendente ha sido el creador de todo lo que existe.

Las palabras «en el principio creó Dios los cielos y la tierra»
, sugieren, en su sencillez, una creación «de la nada»
. El texto coloca el lector en el inicio del tiempo, cuando solo Dios existía. Dios es concebido antes y fuera del tiempo. La expresión, «los cielos y la tierra», indican, en efecto, en la lingüística de los pueblos del Antiguo Oriente, todo lo que existe. A diferencia de las narraciones mitológicas, el Dios bíblico no actúa sobre una materia preexistente, sino que todo proviene de su Palabra. La expresión de 2 M 7,28: «Te ruego, hijo, que mires al cielo y a la tierra y, al ver todo lo que hay en ellos, sepas que a partir de la nada lo hizo Dios» (oujk ejx o[ntwn ejpoivhsen), fórmula que refleja la terminología filosófica griega, desconocida por el antiguo Israel, no aparece ciertamente en Gn 1. El Génesis, sin embargo, expresa la acción de Dios con un término muy preciso, que pertenece al vocabulario de lo sagrado: bara’.
En su utilización bíblica, este verbo indica siempre una acción divina; una acción enteramente singular que solo Dios puede realizar, y que no exige, necesariamente, la presencia de una materia preexistente
. Para la acción del hombre se utilizan otros verbos, como yaxar (modelar) o ‘aßah (hacer). El Gn 1,1 afirma, por tanto, que «ha habido un comienzo en el mundo: la creación no es un mito intemporal, está integrada en la historia, de la que ella es el comienzo absoluto»
. Debemos añadir que la repetición «y vio Dios que estaba bien» implica que la obra de la creación no contiene en sí algún mal. El mal físico aparece por primera vez en la creación después del mal moral, debido al pecado de nuestros primeros padres en el paraíso terrenal. Se advierte que la perspectiva bíblica dista enormemente de la visión mesopotámica de los orígenes, pues, para ésta, el mal se encuentra, por así decir, inscrito en la estructura misma del orden creado.

d) El hombre creado a «imagen y semejanza» de Dios (Gn 1,26-27)

Entre las obras creadas por Dios, el hombre ocupa un puesto único y privilegiado. Dios dijo: «Hagamos al hombre (’adam) a nuestra imagen (be-xalmenû), como semejanza nuestra (ki-dmûtenû), y manden en los peces del mar y en las aves de los cielos, y en las bestias y en todas las alimañas terrestres, y en todas las sierpes que serpean por la tierra. Creó (bara’), pues, Dios al ser humano (’adam) a imagen suya, a imagen de Dios le creó, macho y hembra los creó». 

El carácter especial de esta acción divina se pone de relieve desde el comienzo porque solo aquí se habla de una deliberación de Dios consigo mismo, de un modo enfático: «Hagamos al hombre»
; además, se utiliza por tres veces el verbo crear (bara’) para calificar la especificidad del actuar de Dios. El término «hombre» (’adam), por exigencias del contexto, se debe entender como un singular colectivo: la humanidad, el ser humano. Se habla por eso del hombre y de la mujer: «macho y hembra los creó» (v. 27c). En este lugar, el tema en discusión no es el de la formación de una o varias parejas originarias, cuestión que se clarifica en Gn 2, sino el de la igualdad ante Dios del hombre y de la mujer, de cada hombre y de cada mujer: uno y otro han sido hechos participes de la «imagen y semejanza» divina en el acto original de la creación; afirmación que carece de paralelos en toda la literatura antigua.

Según la narración bíblica, el hombre y la mujer han sido creados para su propio bien, de un modo que pone de manifiesto su dignidad: a «imagen» (xelem) de Dios, es decir, como una reproducción fiel de Dios, y a su semejanza (demût), término que atenúa el acento excesivamente material del término xelem
. El hombre es, por tanto, la criatura que mejor representa, en su grado más alto, al Dios creador. No ha sido formado para servir a dioses cansados de su trabajo, sino para dominar la creación, con la capacidad inherente al hecho de ser imagen de Dios. Creado a «imagen y semejanza» de Dios, el hombre posee una participación tal en el ser divino —una naturaleza espiritual dotada de inteligencia y voluntad— que le capacita para gobernar sobre la creación en nombre de Dios, como indica la frase: «y manden en los peces del mar y en las aves de los cielos, y en las bestias y en todas las alimañas terrestres, y en todas las serpientes que serpean por la tierra» (v. 26).

e) La bendición divina sobre la creación

Todas las cosas, al ser creadas por Dios, «son buenas», como señala Gn 1 con una fórmula que se repite siete veces; consideradas en su conjunto, son buenas de un modo excelso: «Vio Dios cuanto había hecho, y todo estaba muy bien» (1,31). Junto a este concepto, otra enseñanza relacionada con el quehacer de Dios en relación a las criaturas, específica del ámbito bíblico, que por tanto tampoco posee paralelos en la literatura del Antiguo Oriente Medio, es la de «bendición divina»; una bendición que fue impartida primero a los animales superiores para que fuesen fecundos y se multiplicasen (cf Gn 1,22), y de modo especial al hombre después de su creación: no solo en vistas de la multiplicación de la especia sino también para el dominio sobre todo lo creado: «Y bendíjolos Dios, y díjoles Dios: “Sed fecundos y multiplicaos y henchid la tierra y sometedla; mandad en los peces del mar y en las aves de los cielos y en todo animal que serpea sobre la tierra”» (1,28).

En la Biblia, «bendecir» (barak, eujlogevw) no expresa solamente «desear el bien». La bendición de Dios hace referencia a la complacencia que Dios manifiesta por la obra por él realizada y a los bienes que consecuentemente concede: la bendición es operativa, ofrece los dones que indican las palabras
. Desde el comienzo hasta el final de los tiempos, toda la obra de Dios es sustancialmente una bendición. En el principio Dios bendice a los seres vivos (Gn 1,22), especialmente el hombre y la mujer (Gn 1,28). Dios renueva con palabras análogas esa bendición a Noé (Gn 9,1-2). Después, por medio de Abraham, la bendición penetra en la historia de los hombres (Gn 12,1-3). El nacimiento de Isaac, la salida de Egipto, el don de la tierra prometida, la elección de David, la presencia de Dios en el Templo, el exilio purificador y el regreso del «pequeño resto», todos estos eventos constituyen manifestaciones de la bendición divina, lo mismo que, especialmente, el anuncio de la venida del Mesías Salvador (Nm 23,7-12)
. La ley, los profetas y los sabios de Israel recuerdan estas bendiciones, a la vez que responden a ellas alzando a Dios bendiciones de alabanza y de acción de gracias (Sal 148). Al alba del Nuevo Testamento, san Pedro sintetiza la misión de Jesús afirmando que Dios ha enviado a su Hijo a bendecir: «Para vosotros en primer lugar ha resucitado Dios a su Siervo y le ha enviado para bendeciros, apartándoos a cada uno de vuestras iniquidades» (Hch 3,26).

f) El sábado (sabbat) y el descanso de Dios (Gn 2,2-3)

Los siete días en que está dividido el primer relato de la creación parecen hacer eco a la semana litúrgica. En esta semana destaca el séptimo día, el sábado (sabbat), pues «Dios bendijo el día séptimo y lo santificó; porque en él cesó Dios de toda la obra creadora que Dios había hecho» (2,2-3). La raíz hebrea sbt significa precisamente «terminar, cesar, descansar». Dios sigue actuando, pero su actuar es «en el reposo», del que por así decir había salido para formar el mundo. Por tratarse de un día especial, Dios lo honra con una bendición especial y lo separa de los demás, dedicándolo enteramente para sí mismo, como expresa el término «santificar». El sábado fue establecido como ley cultual en el Sinaí (Ex 20,8-11), aunque su observancia había sido anticipada en una fase precedente en el desierto (Ex 16,22-30). El relato de Gn 1 precisa el significado teológico de esta institución: a semejanza del actuar de Dios, el hombre debe abstenerse el séptimo día de cualquier obra material, consagrando ese día al Señor mediante el culto. En el relato genesiaco se advierte la preocupación del autor respecto al día sábado y al descanso que en él se exigía a Israel. En la nueva economía de salvación, el día sábado ha dejado lugar al «domingo», día del Señor, en el que se realiza lo que el día sábado prefiguraba: el «descanso» de Cristo con su resurrección y el de quienes le siguen en el «descanso en la vida eterna» (Hb 4,1-11)
.

2. La creación del hombre y la mujer (Gn 2,4b-25)

El bloque literario Gn 2,4b-3,24, atribuido a la tradición yahvista, se interesa específicamente de la existencia humana y del problema del mal, buscando dar una respuesta a las diferentes preguntas que surgen a propósito de la aparición de la vida humana. El tema «se despliega en un complejo variado de símbolos: la respiración, el agua, el árbol, el comer, el embarazo, los dolores del parto, la mujer-madre, el jardín. Pero en el trasfondo se diseña también la realidad contraria, el símbolo de la muerte: la estepa, el polvo del suelo, el fruto prohibido, la serpiente seductora, la expulsión del jardín. La vida se concibe y se representa sobre el trasfondo y en contraste con la muerte»
. Se ha señalado, por otra parte, que todo el bloque formado por los dos capítulos (Gn 2-3) esta recorrido por una terminología y unos temas característicos de la literatura sapiencial, como son el «árbol de la vida» (Gn 2,9; Pr 3,18; 11,30; 13,12), el «conocimiento del bien y del mal» (Gn 2,9.17; Si 39,4; 17,6) y el de los ríos del Génesis (Gn 2,10-14; Si 24,23-25)
. Por este motivo es posible hablar de una relectura o composición sapiencial del libro de los orígenes (Gn 1-11).

a) La relación del hombre con Dios

El relato yahvista, con respecto al sacerdotal, nos presenta un Dios más familiar, más cercano a los hombres. Dios es caracterizado por medio de fuertes antropomorfismos, algunos comunes en el ambiente cultural del Antiguo Oriente Medio: se le describe como un Dios «artesano», que actúa como alfarero; un «jardinero», que cultiva un paraíso; un «médico», que hace dormir y quita una costilla. Con respecto a los antiguos relatos extrabíblicos, nos encontramos con una imagen de Dios y del hombre mucho más positiva. El Dios del relato yahvista, normalmente designado con la composición de dos nombres, Yahveh-Elohim, excepto en Gn 3,1b-5
, es un Dios lleno de atenciones hacia el hombre. Es Él quien «planta» un jardín en Edén, hace que brote todo tipo de árboles (entre los que se encuentran dos dotados de virtudes particulares), crea los ríos para «regar» la tierra y pone junto al hombre una vasta compañía de animales, a los que hace pasar delante de él para que les imponga un nombre; sobre todo, para que el hombre no se encuentre solo, crea la mujer, igual en todo al hombre en su vida espiritual, intelectiva y afectiva. Estos dos temas, el desfile de los animales ante el hombre (lo que demuestra su dominio y superioridad) y la particular creación de la primera mujer, son específicos del relato bíblico, no existiendo un eco ni siquiera material en otros textos antiguos
. El relato bíblico también se separa de los relatos análogos mesopotámicos en el episodio fundamental: la aparición de la primera pareja humana sobre la tierra.

b) La creación del hombre (Gn 2,4b-7)

Gn 2,4b-7 narra la formación del hombre en el contexto delineado por la situación en la que se encontraba la tierra antes de que Dios envíase las lluvias y el hombre las cultivase: era árida e inculta (2,4b-6); será el hombre quien la transforme. «Entonces Yahveh Elohim, formó al hombre con polvo del suelo, e insufló en sus narices aliento de vida, y resultó el hombre un ser viviente» (2,7). Nos encontramos ante la primera acción de Dios orientada a la creación del hombre.

El verbo utilizado, «formó», «plasmó» (yaxar), caracteriza la acción del alfarero que trabaja el barro. También aparece en las antiguas tradiciones mesopotámicas en contextos análogos. Dios plasma al hombre (ha-’adam) del polvo del suelo (‘afar min-ha-’adamah). La relación establecida entre los dos términos (’adam, ’adamah), el segundo femenino gramatical del primero, resalta el estrecho nexo que une al hombre con la tierra. En su aspecto corpóreo el hombre es «terreno». El hecho de haber sido formado del «polvo» (‘afar), término que indica la parte más sutil de la tierra
, parece sugerir que la corporeidad humana es algo más evolucionado que la de los animales, creados también del ’adamah (2,19), pero sin ulteriores especificaciones. La imagen del «soplo»
 de Dios sirve para describir una segunda intervención divina sobre el hombre. Debido a este «soplo», el hombre recibe «un aliento de vida» (nismat hayyîm), convirtiéndose en un «ser viviente» (nefes hayyah), es decir, un ser con existencia propia, diferente de la de las demás criaturas: una persona. La perspectiva antropológica del autor bíblico se encuentra de este modo caracterizada por una concepción profundamente unitaria del ser humano, en el que su ser terreno se presenta vivificado por un «espíritu de vida», recibido directamente de Dios.

Algunos elementos del relato bíblico poseen un cierto paralelismo con los de las narraciones del Antiguo Medio Oriente. La imagen del alfarero aparece en el poema babilonio de Gilgamesh y en algunas representaciones egipcias que muestran un dios que modela al hombre
. Sin embargo, las diferencias con los textos bíblicos tienen relevancia, y no solo a nivel del sustrato politeísta sobre el que se apoyan los textos mesopotámicos y egipcios. Gn 2,7 no habla solo de «arcilla», sino de «polvo del suelo», de la parte más sutil de la tierra
. El modo en que se realiza la animación es también diferente: mientras que una parte de la tradición mesopotámica identifica en la sangre del dios inmolado el principio vital de la existencia humana, el texto bíblico habla del «aliento de vida» que Dios comunica el hombre, como una realidad de carácter espiritual
. La tradición bíblica, por otra parte, subraya la autonomía y libertad con que el hombre ha sido dotado por Dios, con capacidad de elección (cf. el precepto divino de Gn 2,16-17), mientras que en los mitos mesopotámicos parece prevalecer la ley de la necesidad: el hombre es formado para que sustituya a los dioses, que ya no son capaces de soportar el peso del trabajo, en el uso del azadón y la nasa, como se lee en el mito de Atrahasis.

c) El jardín del Edén (Gn 2,8-17)

Creado el hombre, «plantó Yahveh Elohim un jardín en Edén, al oriente, donde colocó al hombre que había formado, […] para que lo trabajase y cuidase» (2,8.15). El «jardín», «huerto» (hebreo: gan, latín: paradisum), es descrito como un sitio fértil, rico en aguas y vegetación, como un oasis en medio del desierto (etimológicamente, «edén» significa «estepa»), con dos árboles: «el árbol de la vida», que estaría destinado a proporcionar al hombre una vida de acuerdo con su situación en el gan; y «el árbol del conocimiento del bien y del mal», del que el hombre no podía comer, bajo sentencia de muerte
. El significado de este árbol se descubre en la narración de Gn 3. 

El precepto divino pone en evidencia la índole limitada y dependiente del ser del hombre, y contiene las primeras palabras que Dios le dirige: «Y Dios impuso al hombre este mandamiento: “De cualquier árbol del jardín puedes comer, mas del árbol de la ciencia del bien y del mal no comerás, porque el día que comieres de él, morirás sin remedio”» (2,16). Son palabras de benevolencia, con las que Dios concedía al hombre el disfrute de los bienes comestibles del paraíso, pero que contenían un precepto orientado a recordarle su condición de criatura. La sanción consistía, precisamente, en la irrupción de la muerte en la existencia humana. De este modo, la relación entre Dios y el hombre adquiría implícitamente la estructura de un pacto: Dios ofrecía al hombre sus dones, pero de transgredir el precepto, los retiraría, quedando el hombre destinado a la muerte.

Yahveh Elohim asignó además al hombre, colocado en el gan, una tarea precisa (2,15), prevista en el plan divino desde el principio (1,28), que se delinea con dos verbos, «trabajar» (‘abad) y «custodiar» (samar); verbos que traen a la mente, el primero, la idea de una actividad real y libre, pero en debida dependencia de Dios (el verbo se utiliza para indicar un servicio que se presta a otro); el segundo, la idea de un cuidado asiduo, atento y responsable, sobre una posesión ajena o no adquirida definitivamente.

d) La creación de la mujer (Gn 2,18-24)

El relato yahvista describe la creación de la mujer expresando su eminente dignidad, igual a la del hombre. Solo la mujer es una «ayuda adecuada» para el hombre, capaz de llenar la soledad en la que se encontraba después de haber sido creado. El texto parte del hecho de que el hombre posee un dimensión social inscrita en su ser y de que, a pesar de tener en común con los animales una original referencia a la tierra (’adamah, v. 19), existe entre ellos una diferencia de fondo, incolmable: Dios, en efecto, entre todos los animales, «no encontró una ayuda adecuada para el hombre» (v. 20). La superioridad del hombre sobre los animales lo sugiere también la breve anotación de que es el hombre a imponerles nombre (v. 19), signo de su dominio y autoridad. Imponer un nombre a una cosa es, en efecto, en el lenguaje bíblico, una manifestación de conocimiento de su naturaleza íntima y de poder sobre ella. El relato yahvista pone de este modo las premisas necesarias para poder subrayar a continuación el hecho único de la creación de la mujer.

El término xela‘ (costilla, costado), que designa la parte del hombre de la que Dios crea la mujer, expresa de un modo simbólico él vínculo que une la mujer al hombre. Ella ha sido formada (banah) del hombre y no modelada del polvo de la tierra, como sucede con los animales (v. 19). No conocemos, sin embargo, el significado exacto que aquí posee el término xela‘, pudiendo indicar cualquier parte vital del cuerpo o, como sucede en sumerio, la «vida»
. En sustancia, lo que pretende el relato bíblico es afirmar que Dios formó a la mujer de modo que fuera semejante al hombre, gozando de su misma naturaleza y par dignidad. Dicha semejanza la pone también en relieve el término ’issah, con el que el hombre designa a la mujer apenas la ve (v. 23), forma femenina de ’îs (hombre). Se trata de un juego de palabras de carácter popular muy a propósito para expresar, de modo fácilmente inteligible, la igual naturaleza de la mujer y del hombre, aunque los sexos sean diferentes
. La igual dignidad del hombre y la mujer queda también formulada con una expresión típicamente semítica, muy sonora, pronunciada por Adán al ver la mujer: «Esta vez sí que es hueso de mis huesos y carne de mi carne» (v. 23)
. La razón del sueño profundo y misterioso
 en el que Dios hizo caer al hombre quizá se encuentre en el hecho de que así se ha querido expresar que en la creación de la mujer, como en la del hombre, hubo una especialísima intervención de Dios, de por sí indescriptible, que no es posible comprender con plenitud
.

El versículo de conclusión: «Por eso dejará el hombre a su padre y a su madre y se unirá a su mujer, y se harán una sola carne» (v. 24), tiene un carácter etiológico, es decir, es una explicación, a la luz de la fe bíblica, de la naturaleza del matrimonio y su carácter monógamo e indivisible. El matrimonio es una realidad querida por Dios, que ha establecido que, para el crecimiento de la humanidad, se unieran un solo hombre a una sola mujer formando «una sola carne», como un único cuerpo, una única persona, como sugiere la expresión hebrea lebaßar ’ehad (una sola carne). El vínculo matrimonial es, por esto, más firme que el de la sangre (Mt 19,3-6).

e) Creación y alianza

Aunque no se utilice una terminología técnica, en todo el bloque literario Gn 2-3 se suceden conceptos y expresiones propios de la categoría «alianza»
. Dios, en efecto, se asocia al hombre como contraparte, con el deseo de llenarle de bienes y de felicidad y, a través de él, a toda la creación, con la condición, sin embargo, de que el hombre responda a su acto de amor y benevolencia, reconociendo su propia condición de criatura y su orientación existencial hacia Él. El precepto divino aparece en este contexto como signo del pacto: de seguir a Dios, el hombre gozará para siempre de los bienes del jardín en el que ha sido colocado; si, por el contrario, se rebela, su castigo consistirá en el alejamiento de Dios y en la pérdida de los bienes prenaturales recibidos. Sobre la base de este concepto surgen las diferentes relaciones que definen la situación existencial del hombre en el relato yahvista.

·  En primer lugar, su relación de dependencia de Dios. Cualesquiera que sean las condiciones existenciales que el hombre está llamado a experimentar a lo largo de su caminar terreno, éste se basa sobre una relación fundamental, que expresan las palabras: «Entonces Yahveh Dios formó al hombre con polvo del suelo, e insufló en sus narices aliento de vida» (2,7). El hombre ha sido creado por Dios, y lleva en su ser, esculpida indeleblemente una estructura dinámica que le orienta hacia Él. La dependencia del hombre de Dios queda también evidenciada en el precepto divino, signo de libertad y a la vez de nexo inderogable con el Creador.

·  Una segunda relación es la que existe entre el hombre y la tierra; relación documentada a nivel lingüístico por la misma asonancia que existe entre el término ’adam (hombre) y ’adamah (tierra). El hombre, no obstante posea una dimensión espiritual, no deja de ser terreno. En su nombre (’adam) está inscrita su índole terrena, por la que participa de la fragilidad existencial de la ’adamah. La relación con la tierra es triple: el hombre ha sido creado de la tierra (2,27; cf. 3,19.23)
, debe trabajar la tierra (1,28; 3,23), y a su muerte volverá a la tierra (3,19). El trabajo de la tierra y su retorno a ella están puestos en conexión con el hecho en que el hombre ha sido creado de la misma tierra (2,27; cf. 3,19.23). Conviene observar, sin embargo, que la misión que Dios confió al hombre de trabajar la tierra y dominar sobre el universo creado es una realidad original, propia de su naturaleza (1,26-28), aunque se haya hecho gravosa a causa del pecado (3,23)
. 

·  Una relación enteramente singular es la que existe entre el hombre y la mujer. La decisión de Yahveh de mejorar la situación del hombre y llenar su vacío existencial se realiza con la creación de la mujer. Su origen es debido también es debido a una intervención divina, y ella se presenta en todo esencialmente igual al hombre. Lo evidencia sobre todo la fórmula: «macho y hembra los creó» (1,27), que atribuye el concepto de «imagen de Dios» tanto al hombre como a la mujer, además de las expresiones «semejante a él», «carne de su carne» (2,18.23), y el nombre ’issah que le da el hombre al verla semejante a él a causa de su proveniencia de la xela‘ con la que había sido creada (2,21-22).

·  Existe, en fin, una cuarta relación, la del hombre con los seres inferiores a él, a los que debe gobernar según el mandato divino, a la vez que servirse de ellos para su subsistencia (1,28-30). La relación es en particular con los animales. Dios los crea para que le sirvan de ayuda (2,19-20); sin embargo, existe una triple diferencia entre ellos y el hombre: no han recibido el «aliento de vida»
; no son una ayuda semejante a él (Gn 2,20); el hombre está destinado a ejercer un dominio sobre ellos (1,28). Se descubre así la superioridad del hombre sobre los demás seres vivientes.

Ciertamente, el carácter referencial del primer hombre tiene también otras connotaciones, entre las que destaca el nexo que le vincula con la historia de la salvación y que alcanza su plena inteligibilidad en las palabras de san Pablo, que habla de Adán como «figura del que había de venir» (Rm 5,14). Cristo viene como un «nuevo Adán» para dar origen a una nueva generación, la de los hijos de Dios por la gracia: «Porque, habiendo venido por un hombre la muerte, también por un hombre viene la resurrección de los muertos. Pues del mismo modo que en Adán mueren todos, así también todos revivirán en Cristo» (1 Co 15,21-22)
.

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 5

1. ¿Por qué el Génesis ocupa un lugar fundamental en el AT?

2. ¿Cómo es presentado Dios en los primeros capítulos del Génesis?

3. ¿Qué son las dos tríadas?

4. Cuando se habla de lo que sucedió en “un día”, ¿debemos tomarlo literal o figuradamente? Explícalo con tus palabras.

5. ¿Qué sugiere la expresión: “en el principio, creó Dios los cielos y la tierra”?

6. ¿Cuál es la obra más sublime de Dios? 

7. ¿Qué significa e implica la “Bendición divina”?

8. Describe la importancia del sábado en el AT y la importancia actual del domingo.
9. ¿Cómo describe a Dios el relato yahvista?

10. ¿Qué había en el jardín del Edén?
11. Explica cómo describe a la mujer, el relato yahvista.

12. ¿En qué consiste la superioridad del hombre?

13. Transcribe y explica la relación de San Pablo en 1Co 15, 21-22.

� Sobre este tema, cf. Ch. Hauret, Origines de l’univers et de l’homme d’après la Bible, DBS VI 908-926; F. Festorazzi, Il racconto della creazione in Gn 1-2, DSBP 10, 71-82; E. Testa, Genesi (SB), I 247-303; P. Beauchamp, Création et séparation. Études exégétiques du chapitre 1 de la Genèse, Bruges 1969; Idem et al., La création dans l’Orient ancien, Paris 1987; C. Westermann, Creazione, Brescia 1974; A. Rolla, Il racconto sacerdotale dalle origini (Gn 1,1-2,4a), MS III 222-252; E. Galbiati, La storia delle origini: Gn 1,1-3,24, IB II/1 122-149; R.J. Clifford-J.J. Collins, Creation in the Biblical Traditions, Washington (DC) 1992; R.J. Clifford, Creation Accounts in the Ancient Near East and the Bible, Washington (DC) 1994; G. May, Creatio ex nihilo. The Doctrine of «Creation out of Nothing» in Early Christian Thought, Edinburgh 1994 (orig. al. Berlin 1978). Sobre el concepto de creación en la tradición hebrea, cf. B. Chiesa, Creazione e caduta dell’uomo nell’esegesi giudeo-araba, Brescia 1989. Para una bibliografía más amplia cf. J.T. Nelis-A. Schoors, Creación, DEB 366-369; A. Boudart, Creación. Relato de la, DEB 369-371.


� Mientras que el paganismo daba culto a los astros, en el Génesis son presentados como criaturas al servicio del hombre, encargados de iluminar la tierra y regular el calendario. Probablemente, por esta razón, ni siquiera son mencionados con los términos específicos «sol» y «luna», sino que se habla de «dos grandes luminarias».


� Cf. Sal 33,6.9; 74,16; 104; Am 4,13; 5,8; 9,5-6; Is 44,6-8; Jb 38-41.


� La tierra se considera situada en el centro del universo, como una gran plataforma flotante sobre la superficie del abismo y sostenida por grandes columnas. Alrededor de ella se extiende el océano, en cuyos extremos se alza la sólida cúpula del firmamento, que sostiene la masa de las aguas superiores. Bajo la tierra está el sheol, el lugar de las tinieblas donde se encuentran los muertos (cf. Sal 104; 148; Is 40,12-26; Job 38-39). Para la visión bíblica del cosmos ver G. De Gennaro (ed.), Il cosmo nella Bibbia, Napoli 1982 (para el Antiguo Testamento, cf. pp. 29-299).


� Cf. B. Escaffre, Día, DEB 428-429; S.J. De Vries, Yesterday, today and tomorrow. Time and history in the Old Testament, Grand Rapids (MI) 1975. Tampoco la antigüedad cristiana tuvo una interpretación unánime en lo que se refiere a los días de la creación y su significado. Un resumen de las diferentes posturas entre los Padres se puede encontrar en santo Tomás, De Potentia q.4, a.1. San Agustín, por ejemplo, consideraba que los días simbolizaban los sucesivos grados de perfección de los seres creados, estableciendo un orden que iba desde lo más elemental, la luz, hasta lo más perfecto, el hombre; por tanto, no se trataba de «días» en el sentido temporal del término (cf. san Agustín, De Gen. ad litt. 1,19,38).


� Cf. en particular J. Plessis, Babylone et le Bible. La création, DBS I 714-737; ATCT 225-303; ANET 1-11; 37-142 (incluye relatos épicos y leyendas).


� A este respecto sigue teniendo gran interés la obra de H. Gunkel, Schöpfung und Chaos (Creación y Caos, 1895). Gunkel fue el primero en observar científicamente que si bien era cierto que el relato bíblico podía encontrar un fundamento en las narraciones mesopotámicas, las había vaciado de su significado mitológico, adaptando y reelaborando el material mitológico a la fe de Israel en un único Dios.


� Cf. ATCT 243-246; ANET 61-72.


� La parte más interesante del mito para nuestro estudio se puede leer en ATCT 238-243; ANET 104-106; 512-513. Un estudio del mito en W.G. Lambert-A.R. Millard, Atrahasis. The Babylonian Story of the Flood, Oxford 1969.


� Sobre el concepto de Dios en la Biblia, cf. Aa.Vv., Dio nella Bibbia e nelle culture ad essa contemporanee e connesse, Torino 1980; S.A. Panimolle et al., Dio signore nella Bibbia (DSBP 13), Roma 1996.


� Esta concepción de la creación mediante la «Palabra» recorre toda la Biblia (Sal 33,6.9; 148,5; Si 42,15; Jn 1,1-3). La Palabra de Dios también inspira y es fuente de la ley moral, que en esencia se contiene en el Decálogo, las «diez palabras» según el lenguaje bíblico (Dt 30,11-14).


� El nombre divino «Elohim», que aparece alrededor de 2570 veces en la Biblia, deriva probablemente del singular «’El», nombre divino frecuente en la literatura del Antiguo Oriente Medio. En el Antiguo Testamento, «Elohim» es raramente utilizado con un significado plural (los dioses). También un dios pagano puede ser llamado «Elohim» (Jc 11,24; 1 R 11,5; 2 R 1,2). Aplicado a Dios, el plural se entiende como un plural de intensidad, es decir, indica el único Dios en el verdadero sentido de la palabra. La opinión de que el plural gramatical fuera una reminiscencia de politeísmo está hoy completamente abandonada, pues en las lenguas semíticas es costumbre indicar la excelencia de una persona o de una divinidad con un apelativo en plural, como sucede en las cartas de Tell el-Amarna, donde el faraón egipcio es denominado con el plural acadio ilani, y en los textos de Bogazkoy, en los que las divinidades reciben una denominación en plural. Algo análogo se observa en textos de la religión fenicia y en Ras Shamra con respecto al dios Nergal y al dios Mot.


� Aunque es posible gramaticalmente la traducción: «En el principio, cuando Dios creó el cielo y la tierra, la tierra era…», la traducción elegida, que es la de las versiones antiguas, es la más común, porque respeta mejor la coherencia del texto.


� Así afirma BTOB in loc: «La terminología utilizada insinúa la idea de un principio de la nada (2 M 7,28; Hb 11,3), porque el término hebreo significa tanto “comienzo” como “principio”. Queda así prepara la revelación de la Sabiduría o Palabra creadora (Pr 8,22-31; Jn 1,1-3)».


� El verbo bara’ aparece en la Biblia pocas veces, 47, y siempre teniendo a Dios como sujeto de la acción, es decir, indicando una acción divina. Por otra parte, su uso implica la producción de un efecto muy singular, del todo especial, tanto porque no se señala nunca el complemente de materia de la que se habría hecho algo, como porque está siempre presente la idea de que ha surgido algo nuevo, original (Is 40,26.28; 41,20; 48,6-7; 65,17), o se ha verificado un efecto extraordinario (Ex 34,10; 16,30), o que la acción se ha realizado sin mediación humana, con la sola palabra divina o con su querer (Sal 33,9).


� BJ, in loc.


� Cf. en particular, D. Fraikin, Ressemblance et image de Dieu, DBS X 365-414; L. Monloubou, Imagen, DEB 754-758; C. Spicq, Dieu et l’homme selon le Nouveau Testament, Paris 1961, 179-218; D. Barthelemy, Dio e la sua immagine, Milano 1975.


� Superada la interpretación que suponía en este hecho un residuo politeísta (K. Budde, H. Gunkel, W. Eichrodt), los exegetas consideran el plural «hagamos» como un plural deliberativo: Dios, consciente de la grandeza de la obra que va a realizar, entra en diálogo consigo mismo y se autoconsulta. Los Padres han visto en este plural una primera revelación, todavía velada, del misterio trinitario.


� Se podría decir que el término xelem posee un significado concreto, el de imagen, estatua, copia que representa fielmente el modelo; demût, por el contrario, un término abstracta (semejanza; de damah, ser semejante), que parece precisar que la «imagen» de Dios en el hombre, aunque se asemeja bien al original, no es idéntica. En dicho caso, se habría utilizado el término tabnît, que indica la reproducción particularizada y perfecta del prototipo.


� Como bibliografía básica sobre el concepto bíblico de «bendición», cf. K.H. Richards, Bless/Blessings, ABD I 753-755; W.J. Urbrock, Blessings and Courses, ABD I 755-761; S. Lyonnet, Malédiction et Bénédiction, DBS V 745-751; M. Cimosa, Le beatitudine, le maledizioni e le benedizioni nell’Antico Testamento, DSBP 7, 18-76; A. Boudart, Bendición, DEB 226-227; J. Scharbet, brk, ThWAT I 808-841.


� En la concepción bíblica católica, «bendecir es una acción divina que da la vida y cuya fuente es el Padre. Su bendición es a la vez palabra y don ("bene-dictio", "eu-logia"). Aplicado al hombre, este término significa la adoración y la entrega a su Creador en la acción de gracias» (CIC 1078; cf. CIC 1079-1081).


� En el Nuevo Testamento, el término «bendito» solo se aplica a Dios (Mc 14,61), al Mesías (Mc 11,10), a su reino (Mc 11,10), a su Madre Santísima (Lc 1,42) y a los discípulos en el momento en el que el Padre eterno los acoge en su reino (Mt 24,34).


� Cf. J. Briend, Sabbat, DBS X 1132-1170; A. Boudart, Sábado, DEB 1352-1355; H. Lohse, savbbaton, ThWNT VII 1-35.


� El sentir de la tradición cristiano respecto al carácter figurativo del sábado ha sido expresado por Juan Pablo II en su carta apostólica Dies Domini del 31.V.1998. Allí se lee: «Los cristianos, percibiendo la originalidad del tiempo nuevo y definitivo inaugurado por Cristo, han asumido como festivo el primer día después del sábado, porque en él tuvo lugar la resurrección del Señor. En efecto, el misterio pascual de Cristo es la revelación plena del misterio de los orígenes, el vértice de la historia de la salvación y la anticipación del fin escatológico del mundo. Lo que Dios obró en la creación y lo que hizo por su pueblo en el Éxodo encontró en la muerte y resurrección de Cristo su cumplimiento, aunque la realización definitiva se descubrirá sólo en la parusía con su venida gloriosa. En él se realiza el «sentido espiritual del sábado» […]. Por esto, el gozo con el que Dios contempla la creación, hecha de la nada en el primer sábado de la humanidad, está ya expresado por el gozo con el que Cristo, el domingo de Pascua, se apareció a los suyos llevándoles el don de la paz y del Espíritu (Jn 20,19-23)» (n. 18). Sobre la exégesis alegórica de la carta a los Hebreos, que proyecta el descanso de Israel en la tierra prometida (Sal 95) y el descanso de Dios tras la creación (Gn 2,2-3) al descanso del cristiano en el más allá, cf. G. von Rad, Todavía existe el descanso para el pueblo de Dios, en Estudios sobre el Antiguo Testamento, (BEB 3) Salamanca 1975, 95-102.


� Cf. en particular P. Heinisch, Problemi di storia primordiale biblica, 49-62; E. Galbiati, La storia delle origini: Gn 1,1-3,24, IB II/1 122-149; A. Fanuli, Il racconto yahvista della formazione dell’uomo e del suo peccato (Gn 2,4b-3,24), MS III 255-323. Una bibliografía más especializada en E. Lipin´ski, Hombre, DEB 734-736. Sobre la antropología bíblica, cf. H.W. Wolff, Antropologia dell’Antico Testamento, Brescia 1975; G. De Gennaro (ed.), L’antropologia biblica, Napoli 1981.


� A. Bonora, citado por M. Cimosa, Genesi 1-11. Alle origini dell'uomo, 33.


� Cf. L. Alonso Schökel, Motivos sapienciales y de alianza en Gn 2-3, Bib 43 (1962) 295-316.


� En otros libros bíblicos, el emparejamiento de nombres se encuentra solo en textos aislados (Gn 15,8; Jos 7,7; 2 S 7,18-20.22.28; Sal 72,18). Probablemente se trata de un artificio redaccional. El redactor último del Pentateuco habría querido unir los dos nombres para dar a entender que Elohim, que se reveló en la creación del cosmos, es el mismo Yahveh que se ha manifestado en la historia de Israel.


� Ningún documento del Antiguo Oriente presenta un relato que pueda unirse con la formación de Eva. Sobre lo que se refiere a la supuesta analogía con la diosa sumeria Nin-Ti, cf. J. Renié, Un prétendu parallèle sumérien de la création d’Ève, MSR 10 (1953) 9-12.


� Cf. F. Zorell, Lexicon hebraicum et aramaicum Veteris Testamenti, Roma 1957, in loc.


� En hebreo, el verbo nafah (soplar) indica normalmente la acción de atizar o reavivar el fuego (Is 54,16; Jr 1,13; Ez 22,20; Jb 20,26).


� En el poema de Gilgamesh se lee que Aruru, movido por la gran diosa, quiso crear una copia de Gilgamesh, para ello «Aruru se lavó las manos, separó arcilla y escupió en ella. En el desierto creó a Enkidu, el valiente» (ATCT 315; ANET 74). Con respecto al mundo egipcio, los bajorrelieves de Deir el-Bahari y del templo de Luxor (Alto Egipto) muestran al dios de la cabeza de carnero, Chnum, sentado en la rueda del alfarero mientras plasma figuras que representan respectivamente el nacimiento de la reina Hatshepsut y el faraón Amenofis III (ANEP 190).


� La arcilla se menciona en textos como Is 64,7; Jb 10,9; 33,6.


� Esta imagen encuentra una cierta analogía con algunos textos y representaciones del mundo egipcio. En el templo de Seti I a Abydo se ve al dios Thot mientras introduce el signo de la vida (una cruz con dos asas) en las narices del rey niño para que respire. En otros relatos se observa que la vida se consideraba una emanación del gran Dios Sol, la fuente inagotable de toda vida y de toda fuerza. Uno de los textos más interesantes es una especie de testamento político del siglo XXI a.C., escrito en un estilo sereno y lleno de humanidad, de un rey a favor de su hijo Merikaré. El mito está casi complemente ausente en el texto, en el que se puede leer: «Dios conoce al que actúa bien por él. Ocúpate de los hombres, que son el rebaño de Dios, que ha creado el cielo y la tierra a favor de ellos: ha rechazado la voracidad de las aguas; ha infundido el soplo de la vida en sus narices, porque son su retrato, emanación de su carne. Él brilla en el cielo a favor de ellos» (ATCT 278-279; el texto completo en ANET 414-418).


� Cf. F. Vattioni, L’albero della vita, Aug 7 (1967) 133-144. En la literatura oriental antigua se mencionan con frecuencia plantas o frutos que dan la inmortalidad (cf. G. Widengren, The King and the Tree of Life in Ancient Near-Eastern Religions, Upsala 1951). En la epopeya de Gilgamesh, concretamente, el héroe espera alcanzar la inmortalidad gracias una «planta de la vida». Por lo que se refiera al árbol del conocimiento del bien y del mal no existe, por el contrario, referencia literaria alguna. Solo sabemos de una divinidad sumeria, Nin-gish-zi-da cuyo nombre significa «señor del árbol de la verdad» o «señor del árbol verdadero» (cf. F. Dhorme, L’arbre de la vérité et l’arbre de la vie, RB 7 [1907] 271-274).


� En la Biblia, el término xela’, aparte de «costilla» o «flanco» con que normalmente se traduce, posee otras acepciones muy variadas. Puede designar, en efecto, la falda de un monte (2 S 16,13), los lados del tabernáculo (Ex 26,20.22), los del altar (Ex 27,7) o del arca de la alianza (Ex 25,12), las habitaciones laterales del Templo (1 R 6,5.8), los batientes de las puertas (1 R 6,34), etc. Debido a que en sumerio el término ti significa tanto costilla como vida, se ha pensado que el término termine xela’ hubiera podido ser utilizado en Gn 2,21 en el sentido simbólico de «fuerza vital».


� El hebreo conoce diferentes términos para designar la idea de «hombre», principalmente: ’adam, que indica el ser humano en general; ’îs, que expresa el sexo masculino y a menudo también el concepto de «esposo»; y ’enôs, que evoca la fragilidad de la criatura humana. Sobre la relación entre ’îs e ’issah, los filólogos consideran que dichas palabras provienen de raíces diferentes; no obstante, este hecho no parece interesar al narrador, que se atiene más bien al juego de palabras. En español, si se quisiera reflejar el juego de palabras creado por el narrador bíblico, habría que traducir: «Esta será llamada ‘varona’, porque del varón ha sido tomada» (v. 23).


� Cf. Gn 29,14; 2 S 5,1; 19,12-13.


� El término tardemah se usa también para designar el profundo sueño en que Dios sumergió a Abraham (Gn 15,12), en medio del cual le reveló los sucesos que acaecerían sobre su descendencia antes de que pudiera poseer la tierra de Canaán.


� Sobre el carácter figurativo del sueño de Adán en relación con el nacimiento de la Iglesia del costado abierto de Cristo, cf. J. Daniélou, Sacramentum futuri. Études sur les origines de la typologie biblique, Paris 1950, 37-44.


� Sobre el tema, cf. L. Alonso Schökel, Motivos sapienciales y de alianza en Gn 2-3, Bib 43 (1962) 305-309; N. Lohfink, Attualità dell’Antico Testamento, Brescia 1969, 94-100; R. Murray, The Cosmic Covenant. Biblical Themes of Justice, Peace and the Integrity of Creation, London 1992.


� No parece que el relato bíblico pretenda pronunciarse directamente sobre la cuestión relacionada con la evolución.


� Cf. G. de Gennaro (ed.), Lavoro e riposo nella Bibbia, Napoli 1987; L. Lucci, Il lavoro nei racconti della creazione e nei miti mesopotamici, RivB 49 (2001) 3-41. 


� Esta expresión se aplica a los animales en un contexto completamente diferente, en Sal 104,29-30 y Qo 3,19, no en el relato de la creación del Génesis


� Sobre la relación tipológica entre Adán y Cristo, cf. J. Daniélou, Sacramentum futuri. Études sur les origines de la typologie biblique, 3-12 (con amplia bibliografía).
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