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Entrega 9

c) El ciclo de José en la tradición bíblica y hebreo-cristiana 

En la tradición bíblica, se hace mención de la figura de José cuando el salmista rememora los beneficios de Dios a lo largo de la historia de Israel (Sal 105,17-23). El recuerdo está también presente sobre todo en los escritos del período helenístico, que hablan de José como aquel siervo de Dios con el que nadie se puede comparar, que observa la ley del Señor (1 M 2,53), es apoyo de su pueblo (Si 49,15), asistido siempre por la sabiduría divina, que lo alza por encima de todos (Sb 10,13-14). Estos temas reaparecen en el Nuevo Testamento (Hch 7,9-16; Hb 11,21-22). Siguiendo la tradición bíblica, en la interpretación judía, cristiana y musulmana, José ha sido considerado modelo de consejero sabio, hombre casto y protector de su pueblo. La tradición cristiana, en particular, ha visto en la figura de José una imagen o tipo de san José, esposo de María virgen, tanto más admirable éste por su castidad y por el cuidado de su familia, María y Jesús. También José es considerado imagen de Jesús, traicionado y vendido por su gente, y, a pesar de esto, lleno de misericordia y perdón hacia ellos
.

2. El Testamento de Jacob (Gn 49)

Al final del ciclo de José, el Génesis presenta el «Testamento de Jacob», también llamado «Bendiciones de Jacob»
. Se trata de oráculos que el patriarca moribundo dirige a cada uno de sus hijos, delineando ocasionalmente la suerte futura de la tribu respectiva. Los diversos anuncios reflejan, de hecho, en su mayoría, la situación de las tribus cuando el pueblo de Israel ya estaba establecido en la tierra prometida. El patriarca «revela y decide con sus palabras el destino de sus hijos, es decir de las tribus que llevan sus nombres. Los oráculos aluden sin duda a sucesos de la época patriarcal (Rubén, Simeón, Leví), pero describen una situación posterior. La preeminencia dada a Judá y el honor conferido a la casa de José (Efraím y Manasés) indican una época en que estas tribus compartían cierta preponderancia sobre la vida nacional»
.

No todos los oráculos, sin embargo, se refieren a sucesos futuros, sino solo los dirigidos a Judá, Dan, Gad, Aser y Benjamín. Por esto, el Testamento de Jacob, en su conjunto, no pertenece propiamente al género literario de «profecía». Tampoco puede incluirse con propiedad dentro del género de «bendiciones», porque algunos vaticinios contienen presagios negativos. Solo son bendiciones las palabras dirigidas a Judá, José, Dan y Aser; especialmente a los dos primeros, que son los oráculos más extensos. El género literario más adecuado, parece ser, por consiguiente, el de «testamento», frecuente en la Biblia (Dt 33; Jos 23-24; 1 M 2,49-70) con anuncios para el futuro y bendiciones.

El Testamento de Jacob encuentra un paralelo literario en las bendiciones de Moisés (Dt 33) y, de modo menos completo, en el canto de Débora (Jc 5,14-18). Entre los oráculos, dos son de una cierta amplitud, los dirigidos a Judá y José; los otros son más bien breves. Este hecho pone de manifiesto la importancia concedida a las tribus que jugaron un papel especial durante la época monárquica: en el sur, la tribu de Judá; en el norte, Efraím y Manasés, hijos de José. Muchos fenómenos literarios se descubren en el Testamento de Jacob, entre los más frecuentes están las imágenes basadas en seres animales (vv. 9.14.15) y la figura literaria de la paronomasia (vv. 3b.4.8.13.14, etc.).

a) Los oráculos sobre Rubén, Simeón y Leví (Gn 49,3-7)

Rubén (49,3-4), el primogénito, que en el texto bíblico aparece en muchos aspectos bajo una luz mejor que la de sus hermanos (37,21-22; 42,37), no es bendecido por su padre y se le anuncia que perdería el derecho a la primogenitura por el pecado de incesto cometido con Bilhá, mujer de su padre (35,22): «Espumas como el agua: ¡Cuidado, no te desbordes! porque subiste al lecho de tu padre; entonces violaste mi tálamo al subir» (49,4). En la codificación de la Torá, el pecado de incesto será penalizado con la muerte, lo que muestra su gravedad (Lv 20,11). En el código de Hammurabi, se castigaba al culpable con la expulsión del clan familiar. La tribu de Rubén desaparecerá bien pronto, probablemente durante el período de los jueces de Israel (Dt 33,6).

Al segundo y tercer hijo de Jacob, nacidos de Lía, Simeón y Leví (49,5-7), a quienes Jacob llama «hermanos» debido a la especial solidaridad que existía entre ellos, también se les anuncian desventuras a causa de su violencia: «¡Maldita su ira, por ser tan impetuosa, y su cólera, por ser tan cruel!. Los dividiré en Jacob, y los dispersaré en Israel» (v. 7). El texto parece referirse concretamente a la feroz represalia que realizaron Simeón y Leví para vengar el honor de Dina, violada por Siquem (Gn 34). Fingiendo un tratado de paz, hicieron circuncidar a Siquem y su pueblo; al tercer día, cuando más fuertes eran los dolores de la circuncisión, les sorprendieron y les mataron. Jacob les anuncia por eso, como castigo, la dispersión de sus tribus. Es un hecho que conocemos por la historia bíblica: la tribu de Leví nunca tuvo territorio propio, solo algunas ciudades en los dominios de las demás tribus (Jos 21); la de Simeón, muy exigua, tuvo inicialmente sus posesiones en los confines del territorio de Judá (Jos 19,1-9), dispersándose después. Tampoco Simeón y Leví fueron dignos de la primogenitura. En el Testamento de Jacob, la tribu de Leví es descrita en plan de igualdad con las demás tribus, sin mencionarse los privilegios que le serían concedidos más tarde, cuando Dios la elegirá para ejercer las funciones relacionadas con el culto.

b) La bendición de Judá (Gn 49,8-12)

El destino anunciado al cuarto hijo de Jacob, nacido también de Lía, es muy diferente del predicho a sus hermanos mayores. Nos encontramos con un oráculo que contiene una clara promesa de bendición mesiánica (vv. 10-12), como lo entendió la tradición hebreo-cristiana. El modo en que se introduce el vaticinio (v. 8) resalta el cambio de perspectiva: «A ti, Judá, te alabarán tus hermanos». La frase incluye un juego de palabras entre el nombre del patriarca Yehûdah, que en una etimología popular significa «alabaré a Yahveh», y el verbo yadah (alabar), del que deriva. Yehûdah, nombre que al nacer le fue impuesto por Lía, diciendo: «“Esta vez alabo (’ôdeh) a Yahveh”. Por eso le llamó Judá (Yehûdah)» (Gn 29,35).

Estructura del oráculo — el oráculo se puede dividir en cuatro partes, que expresan, respectivamente, la primacía que tendría la tribu de Judá sobre la de sus hermanos (v. 8), la victoria sobre sus enemigos (v. 9), la duración del primado hasta que viniera aquel al que por derecho le pertenece (v. 10), y la prosperidad de este futuro dominador (vv. 11-12). Los primeros dos versículos tienen la forma de una alabanza a Judá por la supremacía que alcanzaría sobre sus hermanos y porqué dominaría sobre sus enemigos. El v. 9, que describe a Judá como león que volviendo de la presa a su guarida nadie puede molestar, encuentra un claro eco en la profecía de Balaam, que aplica la misma imagen al pueblo de Israel: pueblo invencible porque le protege el Dios que es fuente de bendiciones (Nm 24,9). La figura del león, símbolo de fuerza y poder, aparece más tarde en Ap 5,5 aplicada al Mesías victorioso: «ha triunfado el León de la tribu de Judá, el Retoño de David».

Los versículos 10-12, por su parte, tienen la forma de bendición, y en ellos se utiliza un conjunto de imágenes —cetro, bastón de mando, vino, leche, etc.— que indican poder, prosperidad, paz. Esos versículos anuncian una perdurable posesión del poder por parte de Judá hasta que (‘ad kî, conjunción que hay que entender en sentido temporal) venga «aquél al que pertenece». La interpretación exacta del texto presenta, sin embargo, algunas dificultades textuales, sobre todo en el término sîloh del v. 10c (cuyas raíz está formada por las consonantes s-y-l-h o tal vez s-l-h según algunos manuscritos). 
El texto completo es el siguiente: 

«No se apartará de Judá el báculo, 

ni el bastón de mando de entre sus pies, 

hasta que venga aquél al que le pertenece

(‘ad kî-yabo’ sîloh)

y a quien rinden homenaje las naciones»
.

Diferentes interpretaciones — No faltan autores que consideran que el término sîloh podría referirse a la ciudad de Siló, situada en las montañas de Efraím, que alcanzó una cierta importancia entre los siglos XII-X a.C. para decaer después progresivamente
. En ella hubo un santuario en el que se encontraba el arca y que duró hasta la época de Samuel. En esta interpretación toponímica de Gn 49,10c, el texto consonántico y vocálico del Texto Masorético es respetado; sin embargo, como veremos, no encuentra apoyo en las versiones hebreas y cristianas antiguas. Por otra parte, en dicha hipótesis no resulta claro el sentido general de la frase, pues, si nos atenemos al texto bíblico, nunca hubo un evento tal relacionado con la ciudad de Siló que se pueda considerar momento crucial de la historia de la tribu de Judá, como sugiere el texto de la profecía.

Por este motivo, otros autores, partiendo de que el término sîloh significa «pacífico», piensan que Gn 49,10 alude a un personaje de ese nombre, que según algunos sería Salomón, bajo cuyo reinado Israel gozó de una gran paz. Pero con esta interpretación, también ajena a las antiguas versiones, el texto genesiaco sigue siendo bastante enigmático

Ante las dificultades que presenta el término sîloh leído según la vocalización masorética, algunos estudiosos han propuesto una lectura que se descubre ya en la exégesis hebrea antigua y medieval, por ejemplo, en el comentario del célebre rabino Rashí de Troyes. Introduciendo un cambio en la vocalización del Texto Masorético, el versículo 10c se traduce así: «Hasta tanto que se le traiga el tributo
, y a quien rindan homenaje las naciones». El anuncio a Judá sería entonces que su tribu alcanzaría su máximo esplendor cuando otros pueblos le estuvieran sometidos y le llevaran dones y parabienes. Esta interpretación podría aplicarse a la época de mayor grandeza de la monarquía, durante el reino de David o de Salomón.

La interpretación mesiánica — Las interpretaciones mencionadas contrastan con el texto de las versiones más antiguas, judías y cristianas, que han entendido Gn 49,10 en un sentido mesiánico individual. Los LXX (siglo III/II a.C.) traducen así: «No faltará un jefe en Judá, ni un caudillo [nacido] de sus lomos, hasta que venga aquél a quien ha sido reservado, y él es la esperanza de los pueblos»
. Esta interpretación es un eco de la que trae el Targum de Onqelos, que acentúa el contenido mesiánico: «No faltarán reyes de la casa de Judá, ni escribas que enseñen la ley entre los hijos de sus hijos, hasta el tiempo en que vendrá el rey mesías, a quien le corresponde la realeza y al que todos los reinos estarán sujetos». El Targum continúa: «¡Qué bello es el rey-mesías que debe surgir entre los de la casa de Judá. Se ciñe los riñones y parte para la batalla contra los enemigos, aplasta a reyes y príncipes…». La Vulgata, siguiendo en cierto modo esta exégesis, traduce: « el que ha de ser enviado» y la Neovulgata: «hasta que venga aquél cuyo es», es decir, «aquél a quien pertenece» (donec veniat ille, cuius est)
, traducción que siguen sustancialmente la mayor parte de las modernas versiones de la Biblia, también de otras confesiones cristianas.

Desde un punto de vista filológico, esta interpretación que se acaba de mencionar corresponde a una lectura de Gn 49,10c en la que las consonantes del texto hebreo s-l-h se vocalizan sêloh, palabra que estaría compuesta por la unión del pronombre relativo (’aser) en su forma arcaica (se), la preposición de dativo (le), y el pronombre sufijo de la tercera persona singular (ô), siendo por tanto su lectura: «aquél al cual [pertenece]», o ille cuius est, como traduce la Neovulgata. La h final de sêloh sería una «matres lectionis» (consonante que era utilizada en la antigua escritura hebrea para indicar el sonido vocalico). A favor de esta interpretación se puede alegar también la existencia de un texto paralelo, Ez 21,32 (Vg 27): «Ruina, ruina, ruina, eso es lo que haré con [la nación], como jamás la hubo, hasta que venga aquél a quien (‘ad bo’ ’aser lô) pertenece por derecho y a quien yo se lo entregaré».

Si ésta fuese la lectura correcta de Gn 49,10c, la bendición a Judá aludiría a un personaje, vinculado a Judá, a quien corresponderá el dominio (el cetro, el bastón de mando), y al que las naciones deberán obediencia. Con él se inauguraría un período de abundancia y de paz (vv. 11-12). El anuncio contendría la mención implícita de una bendición universal para todos los pueblos. No se afirma explícitamente que se trate de un descendiente de Judá, aunque el contexto lo deja suponer. El hecho que se trate de un rey, tampoco es afirmado explícitamente, porque el «cetro» y el «bastón», implican el dominio, no necesariamente la realeza. Éste dato lo explicitará la revelación posterior, sobre todo la profecía de Natán (2 S 7). 

Dimensión histórica del oráculo — Sobre la relación del Mesías con Judá, las diferentes interpretaciones dependen del significado que se atribuye a la partícula ‘ad kî, fórmula gramatical que sirve para fijar un momento temporal, sin indicar necesariamente lo que ocurrirá después; es decir, no implica necesariamente un cambio de la situación precedente (Sal 110,1; Mt 1,25). Por esto se han dado las dos siguientes interpretaciones:

— Las palabras de Jacob se referirían simplemente al hecho de que la tribu de Judá mantendría siempre la primacía sobre las demás tribus, sin aludir a un cese de esta situación. De hecho, históricamente hablando, la tribu de Judá poseyó desde el inicio la preeminencia sobre las demás tribus, alcanzando su máximo dominio en la época de David. Tampoco después perdió su supremacía, aunque en época postexílica fue más de orden moral que político. Fue de hecho la única tribu que subsistió en cuanto tal y a la que pertenecieron los grandes jefes de Israel de ese período, comenzando por Zorobabel. Posteriormente, en un período histórico que las palabras de Jacob no especifican, de la tribu de Judá nacería el Mesías. 

— La segunda interpretación considera que Jacob alude al momento histórico en que la tribu de Judá perdería su preeminencia. Entonces vendría «aquél al que pertenece», es decir, el Mesías. La interpretación cristiana antigua consideró que este hecho se había verificado cuando, en el año 141 a.C., Simón Macabeo, de la tribu de Leví, fue proclamado «caudillo y sumo sacerdote para siempre hasta que apareciera un profeta digno de fe» (1 M 14,41), surgiendo así la dinastía asmonéa, que duraría hasta la llegada de Herodes el Grande, idumeo de origen. Este sería el signo de la llegada próxima del Mesías.

c) Los oráculos sobre los demás hijos de Jacob

Los oráculos de Jacob continúan dirigiéndose a los otros dos hijos de Lía, Zabulón e Isacar, para recaer después sucesivamente sobre los hijos de Bilhá, Zilpá y finalmente a a hijos de Raquel.

· Respecto a Zabulón, se destaca el uso ventajoso que sacaría de los puertos fenicios, razón por la cual se le sitúa al borde del mar aunque no tocase el Mediterráneo: «Zabulón habita en la ribera del mar, y es tripulante de barcos, a horcajadas sobre Sidón» (v. 13). Como se describe acertadamene en Jos 19,10-16, la tribu de Zabulón formaba un círculo alrededor de la actual ciudad de Nazaret, estando rodeada por el Carmelo al oeste, la llanura de Izreel o Esdrelón al sur, la tribu de Neftalí al este y la tribu de Isacar al norte.

·  Las palabras pronunciadas sobre Isacar se basan sobre una paronomasia con «’îs ßakar» (mercenario) y sobre el emblema teriomorfo del asno, animal muy útil para el trabajo y respetado en oriente: «Isacar es un borrico corpulento echado entre las aguaderas. Aunque ve que el reposo es bueno, y que el suelo es agradable, ofrece su lomo a la carga y termina sometiéndose al trabajo» (vv. 14-15). El oráculo parece referirse al carácter sosegado de la tribu de Isacar, amante de la paz y de la vida campesina. Esta tribu ocupó la fértil llanura de Esdrelón, entre el monte Tabor y el Carmelo, dedicándose a los trabajos agrícolas. Algunos autores interpretan el texto como un reproche dirigido a Isacar por haber elegido vivir de un modo servil, sin luchar, en una tierra rica, pero bajo el dominio de los cananeos. 

·  También el vaticinio sobre Dan, primer hijo de Bilhá, se basa sobre una paronomasia, la que existe entre el nombre de la tribu y el verbo din (juzgar): «Dan juzgará a su pueblo como cualquiera de las tribus de Israel. Sea Dan una culebra junto al camino, una víbora junto al sendero, que pica al caballo en los jarretes y cae su jinete de espaldas. En tu salvación espero, Yahveh» (vv. 16-18). Los versículos parecen aludir a la astucia de la tribu de Dan, simbolizada con el emblema teriomórfico de la serpiente (Gn 3,1). Tal vez haya una referencia a las victorias de Sansón sobre los filisteos (Jc 13) y a otras victorias de la tribu sobre enemigos poderosos, a pesar de ser una tribu pequeña. También es cierto, por otra parte, que la tribu de Dan desarrolló una propia tradición sapiencial, si bien no ortodoxa, alrededor de un templo cismático al que se acudía a buscar oráculos (Jc 18,11-31; 2 S 20,18). La tribu de Dan, que se encontraba al este de la tribu de Judá, se trasladó después al norte, buscando un lugar más pacífico (Jc 18,27-29).

·  Las dos tribus que procedían de Bilhá, Dan y Neftalí, estaban separadas entre ellas por las dos tribus procedentes de Zilpá: Gad y Aser, a quienes se dirigen los dos siguientes oráculos. La tribu de Gad, también llamada Galaad (Jc 5,17), se encontraba en la Transjordania, confinando con pueblos belicosos, como los arameos, amonitas y árabes, contra los que tuvo que luchar, debido a ello se convirtió también ella en una tribu muy belicosa. A esto responden las breves palabras que se le dirigen: «A Gad atracadores le atracan, pero él atraca su retaguardia» (v. 19). La tribu es nombrada en la inscripción del rey Mesha, rey de Moab (840 a.C.). De Aser se alude a su proverbial fertilidad (Dt 33,24): «Aser tiene pingüe su pan, y da manjares de rey» (v. 20). Esta tribu se extendía sobre la costa rica de olivos situada al norte del Carmelo.

·  La tribu de Neftalí es comparada con «una cierva suelta, que da cervatillos hermosos» (v. 21), frase que parece indicar el ameno paisaje en el que se instaló la tribu, en las orillas occidentales del lago de Tiberíades, región de bosques, no lejos del Líbano. Es la patria de Barac, uno de los jueces (Jc 5). La traducción de los LXX introduce un símbolo botánico, caso único en los oráculos: «Neftalí es un terebinto lleno de yemas, que produce bellos ramos», clara alusión a la abundante vegetación del territorio de Neftalí.

·  Al final del Testamento de Jacob se encuentran los dos oráculos dirigidos a los hijos de Raquel, José y Benjamín. Junto a Judá, solo José recibe con propiedad una bendición, bastante amplia y de gran valor poético, con un lenguaje arcaizante (vv. 22-26). En ella se alude a su numerosa descendencia (v. 22) y se le compara con una vid bien regada
. Los versículos 23, y 24 parecen referirse a la venta de José por parte de sus hermanos y a la ayuda que tuvo de Dios: «Le molestan y acribillan, le asaltan los flecheros; pero es roto su arco violentamente y se aflojan los músculos de sus brazos por las manos del Fuerte de Jacob, por el Nombre del Pastor, la Piedra de Israel». Se mencionan tres nombres divinos. «Fuerte de Jacob» designa sobre todo la eficaz intervención del Señor en la historia de Israel (Is 1,24; 49,26; cf. 60,10-17; Sal 105); «Pastor», indica el cuidado amoroso de Dios para con su pueblo (Sal 23; Ez 34; Jn 10,1-21); «Piedra de Israel» sugiere la idea de que Dios es el cimiento sólido en el que apoyarse (Dt 32,4). Sobre José, Jacob invoca sobre todo la ayuda del Sadday, el Dios de los patriarcas, y su bendición: «Por el Dios de tu padre, pues él te ayudará, el Dios Sadday, pues él te bendecirá con bendiciones de los cielos desde arriba, bendiciones del abismo que yace abajo, bendiciones de los pechos y del seno» (v. 25). En la frase del v. 26: «El anhelo de los collados eternos», que la Vulgata traduce con: donec veniret desiderium collium aeternorum, y la Neovulgata: desiderium collium antiquorum, se ha vislumbrado una promesa mesiánica, que, para algunos, es de carácter personal, es decir, el término desiderium se referiría a una persona, el Mesías; para otros, el sentido de desiderium indicaría los bienes del paraíso.

·  Benjamín, por último, es comparado con un «lobo rapaz», que «de mañana devora su presa y a la tarde reparte el despojo». Se alude así a la agresividad de la tribu (Jc 5,14; 19-20). De ella nació Saúl, el primer rey de Israel. Sucesivamente la tribu de Benjamín se mantuvo unida a la de Judá, adquiriendo un carácter más pacífico (Dt 33,12).

El Testamento de Jacob termina con una conclusión de carácter redaccional, que orienta la interpretación de los oráculos hacia las tribus y lleva su hilo conductor al contexto familiar: «Todas estas son las tribus de Israel, doce en total, y esto es lo que les dijo su padre, bendiciéndoles a cada uno con su bendición correspondiente» (v. 28).

Capítulo III
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I. El Éxodo. Dios constituye a Israel como su pueblo 

El libro del Éxodo, que la tradición hebrea llama we’elleh semôt («y estos son los nombres»), de las primeras palabras del texto hebreo, y que la versión griega de los LXX denomina Éxodo (salida [de Egipto]), trata de los inicios de la historia de Israel como pueblo de la alianza. Continuando el relato del Génesis, el Éxodo muestra como Dios libera Israel de la esclavitud de Egipto, concierta con el pueblo una alianza, la alianza del Sinaí, y le ofrece, a través de Moisés, sus leyes, los decretos y las instrucciones para que llegase a ser un pueblo sacerdotal y una nación santa. Israel, a su vez, acoge el compromiso de tener a Dios como el único Dios vivo y verdadero, Padre providente y justo Juez. Su misión será a partir de entonces custodiar y transmitir las promesas que Dios había hecho a sus antepasados. Resalta así resalta la importancia del Éxodo en el marco de la narración bíblica. En nuestro estudio, después de un exposición del contenido del libro y una introducción histórica, nos detendremos en tres temas centrales: la vocación y misión de Moisés, la liberación de Israel de Egipto, y el establecimiento de la alianza del Sinaí.

1. Estructura y contenido del libro

Los estudiosos distinguen en general tres partes en el libro: la liberación del pueblo de Israel de Egipto que pone de manifiesto el poder de Dios (1,1-15,21), su marcha por el desierto hasta el Sinaí (15,22-18,27), y la alianza del Sinaí, con su conjunto de leyes y la construcción de la Morada o Tabernáculo, también llamada «Tienda del encuentro» (19,1-40,38). Se trata de un división basada en el contenido, pues no parece que existan en el libro elementos literarios suficientes para establecer una estructura general válida, como sucede con la fórmula tôledôt del libro del Génesis
.

La primera parte (1,1-15,21), que la crítica histórica atribuye principalmente a la tradición sacerdotal y yahvista
, relata la situación de opresión de los israelitas en Egipto. El relato se detiene sobre la situación en que se encontraban (1,1-22), el nacimiento de Moisés, su formación en la corte egipcia, su fuga a Madián, la vocación y la misión recibida por parte de Dios (2,1-7,7), para pasar después a narrar los prodigios realizados por Moisés y Aarón, siguiendo las órdenes de Dios, con el fin de forzar la resistencia del faraón a dejar partir a los hebreos (7,8-12,51). El último de estos prodigios, la plaga de la muerte de los primogénitos, constituye el contexto teológico-narrativo en el que se instituye la Pascua: los hebreos, preparados para partir, celebran la Pascua en la vigilia de la salida. Esta primera parte concluye con la salida de Israel de Egipto y el paso del Mar Rojo (13,17-15,21), sucesos en los que la intervención providencial de Dios se manifiesta especialmente, de modo grandioso. De este modo, Dios se muestra como el Dios verdadero, superior a todos los dioses de los egipcios. Él es Yahveh. La fórmula de reconocimiento es por esto frecuente en esta parte del Éxodo: «Y los egipcios reconocerán que yo soy Yahveh, cuando extienda mi mano sobre Egipto y saque de en medio de ellos a los hijos de Israel» (7,5; cf. 7,17; 8,6.18; 9,14.29; 14,4.18, etc.).

El peregrinaje en el desierto (15,22-18,27), segunda parte del libro, constituye un anillo de conjunción entre la liberación de Egipto y la alianza del Sinaí
. Durante este peregrinaje, Dios se manifiesta como soberano de Israel. Si se considera como punto de partida la ciudad de Ramsés, lugar de permanencia de Israel a lo largo de cuatro o cinco siglos desde los tiempos de José hasta Moisés (1,11), la marcha se realizó en 12 etapas, indicadas, salvo alguna variante, por la fórmula: «levantaron el campamento de [nombre del lugar], y llegaron a [nombre del lugar de llegada]»
. Israel es guiado de modo constante por Dios, por medio del fuego y de la nube, símbolos de su presencia
. Las primeras tres etapas tienen lugar todavía en Egipto, antes del paso del Mar Rojo. Dejado Ramsés, las etapas fueron: Sukkot (12,37), Etam, al borde del desierto (13,20), Pi-ha-Jirot, entre Migdol y el mar enfrente de Baal-Sefón, donde Israel acampa mientras se acerca el ejército egipcio (14,2), el milagroso paso del Mar Rojo (14,15-31), Mará, en donde Moisés convierte las aguas amargas (que es lo que significa Mará) en dulces (15,22-26), el oasis de Elim, (15,27), el desierto de Sin, donde Dios alimenta prodigiosamente al pueblo con el maná y las codornices (16,1-36), Refidim, lugar donde brota milagrosamente el agua de la roca y donde tiene lugar la admirable victoria contra Amalec (17,1-16) y, finalmente, el desierto del Sinaí (19,1), en el que Israel permanece y donde recibe la ley que lo constituye como un pueblo, el pueblo de Dios. 

La tercera parte (19,1-40,38), la más amplia del libro, tiene como evento central la solemne estipulación de la alianza del Sinaí, realizada en medio de una grandiosa teofanía (19,1-24,18)
. Se mencionan a continuación las instrucciones dadas por Dios para la construcción de la Morada y todo lo relacionado con el culto (25,1-31,18), la ruptura de la alianza a causa del becerro de oro y su renovación (32,1-34,35) y, por último, el cumplimiento por parte de Moisés de las prescripciones recibidas sobre la construcción del Tabernáculo y su consagración (35,1-40,38). El esquema pone en evidencia que, además del tema de la alianza, ocupan un puesto de particular relevancia en el relato del Éxodo el santuario y sus indispensables complementos, el sacerdocio y el altar, llamados a convertirse en símbolo de la alianza establecida y de la presencia de Dios en medio de su pueblo (29,43-46). Cuando Yahveh bajaba al santuario, su Gloria llenaba la Morada
. Yahveh, viniendo a habitar en medio de Israel, afirmaba así su soberanía y al mismo tiempo el hecho de que Israel era su pueblo y que, por ende, no pertenecía a ninguna otra divinidad o potencia
. La consagración de la Morada se convierte así en la expresión externa de la afirmación categórica del primer mandamiento: «Yo, Yahveh, soy tu Dios, que te he sacado del país de Egipto, de la casa de servidumbre. No habrá para ti otros dioses delante de mí» (20,2-3). Esto explica por qué en la redacción del Éxodo la construcción del santuario no se realiza hasta después de la renovación de la alianza, gravemente rota por Israel, lo que puso en peligro su propia existencia (32-34). Solo entonces, después de haberse mostrado vano el poder humano del faraón y el de las divinidades, simbolizadas éstas por el becerro de oro, Yahveh puede ir a habitar en medio de Israel de modo estable. Desde la Morada guiará a su pueblo
.

Considerando la organización general del libro, con la nueva situación creada para Israel —que pasa de la esclavitud de Egipto al servicio, espontáneo y libre, a Yahveh
—, y la contraposición entre lo que impedía su liberación y la actuación benévola por parte de Dios, se puede individuar en el Éxodo una estructura quiástica concéntrica, organizada del siguiente modo:

esclavitud de Israel



Israel libre, sirve al Señor

(1,1-6,30)





(35,1-40,38)

el faraón se opone a la liberación 

infidelidad de Israel y el perdón de Dios

(7,1-11,10)





(32,1-34,35)

la realización de la liberación 

promesa de la presencia constante de Dios 

(12,1-18,27) 





(24,12-31,18)

la alianza del Sinaí (19,1-24,11)

El Éxodo, por tanto, habla del momento constitutivo de Israel como pueblo de la alianza, hecho sobre el que se asienta su religión y toma cuerpo su fe. Con la salida de Egipto, Israel adquiere no solo su libertad como nación, sino que en el Sinaí se convierte en un pueblo, el pueblo de Dios, e inicia su vida como nación santa, dedicada al culto de Dios. El Éxodo resalta la importancia del acontecimiento desarrollando la narración en el contexto de su marco histórico (1,1-7), introduciendo datos de carácter genealógico (6,14-26), situando cronológicamente los acontecimientos (6,16.20; 7,7; 12,40; 16,1; 16,35; 19,1; 24,16, etc.) y mediante oportunas referencias toponímicas (menciona, por ejemplo, las diferentes localidades atravesadas durante la larga marcha por el desierto). Este marco redaccional, que la hipótesis documentaria atribuye sustancialmente a la tradición sacerdotal (P)
, parece haber servido como falsilla en la redacción final del Éxodo. Gracias a esta información, tenemos un relato esencial de los eventos del pueblo de Israel durante el último período de su estancia en Egipto y durante su larga marcha a través del desierto hasta el Sinaí, así como lo concibió la tradición del pueblo de Israel.

2. Marco histórico

Según el relato del Éxodo, de las aproximadamente setenta personas
 que bajaron a Egipto con Jacob (1,5; cf. Gn 46,27; Dt 10,22), después de 4 generaciones (Gn 15,13) se había originado una gran multitud. Esta multiplicación de los hijos de Israel cumple la promesa de Dios a los patriarcas de una gran descendencia (Gn 12,2). No se había realizado todavía la promesa de la posesión de la tierra: los israelitas habitaban en tierra extranjera. Desde la época de José, el cuadro político de Egipto había cambiado profundamente. En el trono se sentaba un faraón «que nada sabía de José» (1,8), expresión que indica una actitud desfavorable con respecto a los hebreos. El motivo, como indica el relato bíblico, era el temor por su enorme número y su fuerza (1,9-10). Por esto los hebreos son sometidos a trabajos forzados.

Sobre la fecha de este evento, se duda entre el siglo XV (XVIII dinastía egipcia, durante el reinado de Tutmosis IV) y el siglo XIII (XIX dinastía, reinados de Seti I, Ramsés II y de su sucesor Merneptah). Debido a que la liberación del pueblo de Israel de Egipto no está documentada en ningún texto antiguo conocido, la mayoría de los estudiosos considera válida, por motivos de crítica literaria, la segunda cronología, denominada breve
. En esta hipótesis, el nuevo faraón sería Ramsés II (1290-1224 a.C.); las ciudades que se mencionan en Ex 1,11, Pitom y Ramsés, las que se encontraban en el delta oriental del Nilo (Wadi el-Tumelat), mencionadas en textos egipcios del siglo XIII a.C
. La expresión «ciudad-depósito», con la que son designadas corresponde a una terminología de ámbito militar. Se trataría de fortificaciones construidas probablemente para hacer frente a la amenaza hitita y asegurar las fronteras.

Sobre el término «hebreo» con el que se designa en la Biblia a los israelitas, existen diferentes hipótesis
. No parece ser un vocablo que ellos mismos utilizasen normalmente para darse a conocer. Los israelitas lo emplean, pero sobre todo para referirse a los extranjeros (10 de las 34 veces que aparece el término), uso que se encuentra también entre los egipcios y filisteos, siempre empleado para designar a personas que no eran del lugar (unas 10 veces). Parece, por tanto, que el término indicaba una parte de la población que no fuese nativa. Sin embargo, debido a que con frecuencia la palabra designa a los israelitas en oposición con sus dominadores, los egipcios
 o también, los filisteos
, es posible concluir que en época preexilica el término «hebreo» era utilizado para indicar un extranjero en condiciones de inferioridad o esclavitud. Por este motivo se ha asociado el término «hebreo» a «habiru» (o «apiru»), del que hablan los textos mesopotámicos y egipcios del II milenio: «Distribuye raciones a los hombres de la tropa y a los apiru que transportan piedras para el gran pilón […] de Ramsés Miamum»
. No obstante, no resulta claro si con «apiru» se quería indicar una situación social determinada (refugiados, extranjeros, gente desenraizada reunida en bandas), o un pueblo; menos todavía si existe alguna relación entre los habiru y los hebreos. Otros estudiosos derivan el término «hebreo» de «Héber» (Gn 10,21; cf. 10,21.24; 11,14-17), antepasado de «Abram el hebreo» (Gn 14,13; cf. 1 Co 1,18-25), por tanto, antepasado epónimo de todo el grupo de los «hebreos», concepto más amplio que el de «Israel». Los LXX, sin embargo, de modo sorprendente, recurren en este caso (Gn 14,13) a la etimología de la raíz hebraica ‘br y traducen «hebreo» con pevrato": «[el que viene] de la otra parte [del río]», es decir, de más allá del Jordán
, interpretando el término como una referencia al lugar de proveniencia.


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).
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1. Relaciona la figura de José con San José, padre putativo de Jesús y esposo de María Santísima.

2. Menciona algunas características de las tribus de Israel. 

3. ¿Qué trata el libro del Éxodo? Menciona sus partes.

� Cf. S. Bartina, San José en los vaticinios del Antiguo Testamento, in Aa.Vv., San Giuseppe nei primi quindici secoli della Chiesa, Roma 1971, 31-52 (en particular, pp. 35-36). Se trata del volumen de Actas del primer simposio internacional celebrado en el centenario de la proclamación de San José patrón de la Iglesia universal (Roma, 29 noviembre - 6 diciembre 1970). Se alude ampliamente al tema en otros artículos del volumen.


� La bibliografía hebrea y cristiana sobre el Testamento o Bendición de Jacob es muy abundante, además de los grandes comentarios y diccionarios bíblicos, cf. E. Galbiati, Le benedizioni di Giacobbe: Gn 49,2-27, IB II/1 205-213; J. Coppens, La bénédiction de Jacob, VT 6 (1956) 1-18; A. Caquot, La parole sur Juda dans le Testament lyrique de Jacob, «Semitica» 26 (1976) 5-32; R. Martin-Achard, A propos de la bénédiction de Juda en Gn 49,8-12, in A. Caquot-M. Delcor (eds.), Mélanges bibliques et orientaux en l’honneur de M. Henri Cazelles (AOAT 212), Neukirchen-Vluyn 1981, I 121-134. Sobre la exégesis hebrea, cf. M.A. Tábet, Los comentarios de Abraham Ibn ‘Ezra, Moseh ben Nahmán y Yixhaq Abrabanel a las bendiciones de Jacob (Gn 49, 1-28), Salamanca 1991. Sobre el tema en la época patrística, cf. Idem, L’esegesi greca nei commenti dei primi scrittori di lingua latina alla Benedizione di Giacobbe a Giuda (Gen 49,8-12), «Studia Ephemerides Augustinianum» 68 (2000) 57-75 (con una bibliografía esencial).


� Aunque algunos autores atribuyen la narración a la tradición yahvista, la mayoría de los estudiosos consideran que no se pueden distinguir con seguridad las grandes tradiciones o fuentes en Gn 49. Los vv. 29-33 se atribuyen a la tradición sacerdotal.


� BJ, in loc.


� La traducción de este texto se separa de la BJ para seguir, a nuestro entender, una más conforme con el texto hebreo. 


� Probablemente se trata de la ciudad descubierta por E. Robinson, a 19 km al sur de Nablus, al este de la carretera que une Betel con Siquem, casi en el centro de Palestina. Los datos arqueológicos coinciden con la descripción de Jc 21,19. Siló es citada con frecuencia en el libro de Josué (18,1; 19,51; 21,1-8; 22,9.12) y en 1 S (1,3.7.9.24; 3,3.15, etc.), menos en otros libros (1 R 11,29-39; 14,2; Jr 41,4-5). Fue un lugar sagrado para los israelitas (Jc 18,31), sede de un santuario donde estuvo colocada el arca de la alianza y en el que desarrollaron sus funciones Elí (1 S 1,3) y Samuel (1 S 3,21; 4,12). El santuario fue destruido probablemente hacia el año 1050 a.C., después de la victoria de los filisteos narrada en 1 S 4. La ciudad siguió habitada, sin embargo, hasta la época exílica (Jr 41,5).


� En vez de yabo’ se lee por tanto yûbâ’ (venga llevado, forma hofal), y sîloh se vocaliza say lôh (tributo a él). Es la traducción de la BJ.


� Sobre esta traducción, cf. M. Harl, La Bible d’Alexandrie. La Genèse, Paris 1986, 308-309. La autora señala que el texto también podría traducirse como «hasta que venga lo que a él ha sido reservado», y de hecho en la tradición cristiana se encuentra esta otra traducción aplicada al «reino de Cristo». Sin embargo, la traducción arriba señalada ha sido la más frecuente entre los escritores cristianos (san Justino, san Ireneo). Orígenes trae ambas traducciones.


� La traducción de la Vulgata, donec veniat qui mittendus est (hasta que venga el que ha de ser enviado) se debe probablemente al hecho de que el texto de base utilizado por san Jerónimo traía la variante slh (enviar).


� La Vulgata supone que el texto se refiere a la belleza de José, a quien, al pasar, las jóvenes egipcias corrían para poder ver o miraban desde los muros o las ventanas: Filius accrescens Ioseph, filius accrescens et decorus aspectus; filiae discurrerunt super murum.


� Cf. J.L. Ska, Introduzione alla lettura del Pentateuco, 38-44. El autor señala que algunos exegetas, como J. Blenkinsopp, prefieren introducir una división que abarca estructuralmente todo el bloque literario Ex-Nm. Blenkinsopp distingue en este conjunto tres secciones: Israel en Egipto (Ex 1,1-15,21), Israel en el desierto (Ex 15,22-18,27 y Nm 10,29-36,13), Israel en el Sinaí (Ex 19,1-Nm 10,28). Cf. J. Blenkinsopp, El Pentateuco, 175-181. Una posición similar es la de R.N. Whybray, Introduction to the Pentateuch, Grand Rapids (MI) 1995, 63-64. Ska, siguiendo la división más generalizada, busca explicar su significado a partir del epílogo del libro, cinco versículos dedicados a la consagración de la Tienda del encuentro (Ex 40,34-38), que constituirían una posible clave de interpretación de todo el Éxodo en su forma canónica.


� Sólo pocos versículos se atribuyen a la fuente E: 1,15-21; 3,4b.6.9-15; 4,17.18.20b; 13,17-19; 14,5a.7.11.12.19a.25a. A la tradición sacerdotal se atribuyen la segunda aparición de Dios a Moisés con la genealogía de Moisés y Aarón (6,2-30), el inicio del relato de la oposición del faraón a Moisés (7,1-13), parte de la narración de la primera, segunda, tercera, cuarta y sexta plaga (7,19-20aa.21b-22; 8,5-7.15abb-19; 9,8-12), la institución de la Pascua (12,1-20.28.40-51), la persecución de los israelitas por el faraón (13,20; 14,1-4.8-9abb.10abb.15-18.21aab-23.26.17aa.28.29) y algunos pasajes que enmarcan todo el relato (1,1-7.13-14; 2,23b-25; 11,9-10). El resto correspondería a la fuente yahvista o a otras fuentes secundarias. Cf. el cuadro propuesto por A.F. Campbell-M.A. O’Brien, Sources of the Pentateuch, 260-262.


� A la fuente P se atribuyen las indicaciones de las etapas del viaje en el desierto, desde el mar Rojo hasta el Sinaí, y lo que se refiere al modo en que Dios alimentó milagrosamente al pueblo con el maná y las codornices (15,22aa.27; 16,1-3.6-8.9-27.32-35a; 17,1aba). A la fuente E corresponderían en particular la visita de Jetró a Moisés y la institución de los jueces (18,1-27); a J, algunos textos de carácter narrativo, como el milagro de las aguas de Mará y la victoria contra los amalecitas (15,20-22abb.14-25a; 16,4aba.5.29-31.35b.36; 17,1bb.2.4-7.8-16). El resto pertenecería a fuentes secundarias.


� Esta fórmula, considerada de origen sacerdotal, reaparece en el libro de los Números: Nm 10,11-12; 12,16; 20,1; 20,22; 21,4.10-13; 22,1. Nm 33 contiene una lista completa de las variantes.


� Sobre la imagen del fuego, cf. J.D. Bergman et al., ‘es, ThWAT I 451-463; F. Lang, pu`r, ThWNT VI 922-948; Idem, Das Feuer im Sprachgebrauch der Bibel, dargestellt auf dem Hintergrund der Feuervorstellungen in der Umwelt, Tübingen 1950; T. Fahd (ed.), Le feu dans le Proche-Orient antique. Actes du colloque de Strasbourg 1972, Leiden 1973. Sobre el significado y simbolismo de la nube, cf. J. Luzárraga, Las tradiciones de la Nube en la Biblia y en el judaísmo primitivo (AnBib 54), Roma 1973; L. Sabourin, The Biblical Cloud Terminology and Traditions, BTB 4 (1974) 290-311.


� El enlace de fuentes en esta sección es complejo. Se puede señalar que a P se atribuye casi toda la parte referida a la legislación cultual (25-31; 35-40, además de 19,1-2a e 24,15b-18); a J, la llegada al Sinaí y la renovación de la alianza, es decir, gran parte de los capítulos 19; 32; 34; a E, especialmente el capítulo 20,1-21 (los diez mandamiento) y algunos pocos versículos más (19,3a.13ba.16abb.17.19; 24,1.2.9-11; 32,1b-4a.21-24). A fuentes secundarías pertenecen 19,3b-9.13bb; 20,22-26; 21,1-36; 22,1-31; 23,1-33; 24,3-8; 32,7-14; 33,1-23). No obstante, muchos reconocen un influjo deuteronomista en la redacción (19,3-9a; 23,10-33; 32,9-14). En nuestros días, una de las cuestiones más disputadas es la extensión de la redacción deuteronomista en la narración del Éxodo y, concretamente, en la perícope del Sinaí (cf. J. Blenkinsopp, El Pentateuco, 239-250)


� Cf. 1 R 8,10-13; Ez 10,18-22.


� En el antiguo Medio Oriente, la consagración del santuario se consideraba el momento central en que la divinidad afirmaba su soberanía. Los relatos de creación terminan a menudo con la construcción de un templo para el dios demiurgo. Marduk se hace construir un templo, como narra hacia el final el poema Enuma Elish, y en Ugarit existe un extenso poema sobre la construcción del templo de Baal. Cf. M. Weinfeld, Sabbath, Temple and the Enthronement of the Lord. The Problem of the Sitz im Leben of Genesis 1:1-2:3 en A. Caquot-M. Delcor (eds.), Mélanges bibliques et orientaux en l’honneur de M. Henri Cazelles (AOAT 212), Neukirchen-Vluyn-Kevelaer, 1981, 501-512.


� Cf. J.L. Ska, Introduzione alla lettura del Pentateuco, 42-43.


� Como es conocido, en hebreo la palabra ‘abodah puede significar «esclavitud», pero también «servicio espontáneo y libre», «liturgia». Si en Ex 1 Israel padecía la «esclavitud» en Egipto, en 35,4-29 actúa voluntariamente, con «corazón bien dispuesto» (35,5.21-22). Cf. G. Auzou, Dalla servitù al servizio. Il libro dell’Esodo, Bologna 1997; J.L. Ska, Il lavoro nella Bibbia, «Firmana» 8 (1995) 47-62.


� A la redacción sacerdotal se atribuyen concretamente los siguientes textos: de la liberación de Egipto: 1,1-5.7.13-14; 2,23b-25; 6,2-30; 7,1-13.19-20a.21b-22; 8,1-3.11b-15; 9,8-12; 11,9-10; 12,1-20;.28.37a.40-51; 13,20; 14,1-14.8-9.17-18; de la marcha por el desierto: 16,1-3.6-14.16-18.22-28.31-36; 17,1a; y de la alianza del Sinaí: 19,1-2a; 24,15b-18a; 25,1-31,18a; 34,29-35; 35-40. La distinción entre E y J non resulta del todo clara.


� Así el Texto Masorético; los LXX y Hch 7,14 hablan de 75 personas. Probablemente es un número aproximado. Algunos estudiosos sugieren que el añadido de cinco personas haga referencia a los nietos de José, de los que el texto griego proporciona los nombres (Gn 46,20).


� Cf. A. Boudart, Éxodo, DEB 585-589 (con amplia bibliografía). En el siglo XVI, el nuevo imperio egipcio expulsó a los invasores hicsos, llegados de Asia 150 años antes. Un siglo más tarde, gracias sobre todo a Tutmosis III (sec. XV), Egipto restablece su dominio sobre los pueblos cananeos. Después de un período de debilidad (sec. XIV), que se corresponde con la cartas de Tell el-Amarna (Amenofis IV), la nueva dinastía (XIX dinastía), fundada por Horemheb (siglo XIII), consigue restablecer la situación y afronta la invasión hitita. Por este motivo la capital es transferida al delta del Nilo y se emprenden fortificaciones a lo largo de la costa mediterránea. Se piensa que en la época de Ramsés II los egipcios utilizaron la mano de obra semita que encontraron en dicha región. La situación social que se creó originó muchas preocupaciones a la administración. Este sería el momento histórico que relata el Éxodo, cuando Moisés liberará al pueblo de Israel de la esclavitud. 


� Algunos identifican Pitom (que significa templo del dios Atón) con Tell el-Mascuta, en medio del Wadi el-Tumelat; otros, por el contrario, con Tell er-Retab, 15 km. a occidente de Tell el-Mascuta. La ciudad llamada Ramsés parece corresponder a la antigua Avaris de los hicsos, identificada por algunos con Tanis (Sal 78,12.43) y por otros con el palacio real descubierto en dicha localidad, llamado Quantir.


� Cf. E. Lipinski, Hebreo, DEB 691; O. Loretz, Habiru-Hebräer, (BZAW 160), Berlin 1984. El término hebreo aparece 34 veces en la Biblia, especialmente en textos posteriores al exilio. Como testimonios tardíos se citan Gn 14,13 e Jb 1,9.


� Cf. Gn 39,14.17; 40,15; 41,12; 43,43; Ex 1,15-16.19; 2,6-7.11.13; 3,18; 5,3; 7,16; 9,1.13; 10,3.


� Cf. 1 S 4,6.9; 13,3.7.19; 14,11.21; 29,3.


� Papiro Leiden 348. Se trata de una carta de una antología escolástica. Los «hombres de la tropa» son egipcios; los «apiru», un grupo de extranjeros encargado de los trabajos pesados (cf. ATCT 148-149).


� El término griego sirve para indicar, por ejemplo, la otra orilla de un río (Gn 50,10-11), de un valle (1 S 31,7), de un mar (Jr 25,22) o de una frontera (Jos 22,11).
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