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Introduccion

El titulo de este volumen, Culturas y religiosidad femeninas en la Bi-
blia. Una aproximacion dialdgica desde Bereshit y Shemot,! acopia las
miradas de dos docentes universitarios con variadas perspectivas so-
bre las ciencias y disciplinas que han estudiado rigurosamente, con
un eje articulador: conversar el argumento desde la Biblia, para crecer
en cada didlogo, a partir de la inveterada tradicién judia y cristiana.

El tema del libro y el viaje biblico despiertan, quizd, diferentes sen-
timientos en los lectores. Algunos formulardn preguntas: ;no se dijo
ya todo sobre la Biblia? ;No agotamos atin los argumentos sobre la
cultura o culturas? ;Otra vez la religién? ;Sigue de moda la mujer, lo
femenino, el feminismo? Otros quedardn perplejos, desconcertados
y hasta molestos, porque varios textos biblicos citados en la obra
son poco conocidos y rara vez se leen en la sinagoga, en el culto o
en la liturgia.

La bondad de otros lectores les permitird sorprenderse gratamen-
te por la oportunidad de afrontar narraciones con sentido, algu-
nas dramdticas y dolorosas, pero la gran mayoria de las referencias,
por no decir todas, con impacto en la actualidad. El argumento en
cuestién es muy amplio y tiene multiples aristas, por ese motivo
comenzamos desde los primeros libros de la Biblia y, si Dios en el
tiempo nos lo permite, intentaremos publicar un segundo volumen
sobre la trama.

Bereshit y Shemot son los nombres hebreos de los dos primeros libros de la
Biblia (Génesis y Exodo). Estos nombres provienen de las primeras palabras
hebreas en cada uno de los rollos sagrados. En hebreo Bereshit traduce
inicio, comienzo, principio... incluso, “con un sentido”. Y Shemot traduce
los nombres, es decir, se identifican las familias hebreas que llegaron como
migrantes a Egipto, lugar en el cual vivirdn la dura esclavitud y luego la
profunda experiencia de la liberacién por obra de Dios con Moisés.



Culturas y religiosidad femeninas en la Biblia
Una aproximacién dialégica desde Bereshit y Shemot

La Biblia hebrea, para muchos estudios, asoma como un texto com-
plejo por la cantidad de nucleos problemdticos presentes en sus
pdginas, por la diversidad de géneros literarios, por la pluralidad
cultural y la variedad de personajes. Sin embargo, para los autores
de esta publicacién, esos datos, como una paradoja, revelan la fuerza
creadora del texto biblico, la condicién sagrada de la Palabra, asi
con mayuscula.

La descripcién de elementos culturales, religiosos y, en particular,
de personajes femeninos, no pretende mostrar la Biblia como un
libro edificante o devocional, sino mds bien como un espejo para
acoplar estos relatos biblicos de mujeres y evaluar nuestra reaccion
colvidar, negar, censurar?; como una limpara capaz de iluminar y
redimensionar muchos espacios y tiempos, hasta ahora sumidos en
la oscuridad y la niebla del tiempo (Mt 5,15); como una ventana
que amplia la visién del horizonte y nos abre al didlogo en el en-
cuentro generoso con los otros.

Una lectura religiosa, o si se quiere de fe, propia de una persona
creyente, de estas distintas mujeres que aparecen en el escenario de
la publicacién, ayuda a potenciar el crecimiento en muchos rasgos
de la dimensién humana y espiritual; dejarnos tocar la mente y el
corazdn por estas bellas y valientes damas biblicas nos “convierte”,
es decir, nos empuja a invertir el sentido del camino emprendido,
para pensar y vivir de una forma nueva, fundada en la Biblia.

La lectura de la Biblia, en varias épocas y lugares diversos, por am-
plios motivos que se escapan a la presente exposicion se centrd en
textos “aceptables”, edificantes o avalados por la autoridad en la
comunidad.” Este criterio dejé de lado otras narraciones que ca-
minaron por el delgado hilo de la censura. Nuestra apuesta, por el
contrario, con base en personajes femeninos de la Biblia, consiste en
medir nuestras fuerzas con textos olvidados, marginados o conside-
rados vergonzosos por ciertas tradiciones culturales.

2 José Luis Sicre, Introduccion al Antiguo Téstamento (Estella: Editorial Verbo

Divino, 2000), 23-28.



Introduccién

Esta opcién nos invita a una comprensién mds rica y contextual
de las primeras motivaciones de los escritores originales, y acorde
con ellas.® Asi, los pasajes biblicos elegidos no se estancan en una
lectura antolégica acorde con nuestros usos, sentimientos y mani-
festaciones culturales. Tomar como punto de partida a las mujeres
biblicas para mostrar el sentido de su religiosidad y la revelacién de
su cultura nos estimula a descubrir, desde el punto de vista literario,
hermenéutico y teoldgico, tesoros escondidos, provocaciones auda-
ces y tejidos sociales de la realidad actual.

Antes de ceder la palabra a los textos, haremos unas pocas indicacio-
nes. Nuestro enfoque es sincronico, sin negar los métodos diacréni-
cos, pues los pasajes biblicos elegidos, en verdad, tienen una historia
editorial prolija. La sincronia nos traslada al texto en su forma final
y actual, respetando profundamente su estilo narrativo.

Creemos alcanzar el propésito inicial de nuestra investigacién si
estas sencillas conversaciones a dos voces impulsan el conocimien-
to de las mujeres en la Biblia, a menudo andénimas, silenciosas u
obligadas a callar, violadas o protagonistas de escenas belicosas.* Si
bien algunos de estos relatos provienen de las periferias de la litera-
tura biblica, llevan en sus venas la instancia critica radical, revelan
y denuncian dindmicas culturales, sociales y religiosas susceptibles
de purificacién y conversion. Sin duda, la lectura de estos textos
ilumina el presente de nuestra historia y fomenta un proceso de
renovacién basado en los criterios siempre vigentes de la Biblia.

Sicre, Introduccion al Antiguo Testamento, 32.

Elisabeth Moltmann-Wendel, “;Existe una Teologfa feminista de la Cruz?”, en
Hablar de Dios como mujer y como hombre, eds. Elisabeth Moltmann-Wendel
y Jiirgen Moltman (Madrid: PPC, 1991), 47-60.



1. Eva (Hawwah, Havah)

Herndn:

Apreciado Memo: Comienzo con una accién de gracias al Sefior
y a usted, por retomar esta escritura a dos voces, para disfrutar,
aprender y compartir con quienes asi lo deseen. Hablar de la cultura
y religiosidad femeninas en la Biblia no es fécil, no solo por el ar-
gumento, sino también por las diversas perspectivas alli contenidas.
Sin embargo, acepto la propuesta.

Tal vez es inevitable comenzar por Eva, porque estd en los relatos
del Génesis con su nombre explicito (Gn 3,20; 4,1), pero, si la mi-
ramos como mujer, asoma desde Gn 2. La interpretacién corriente
—desde un lugar comin desinformado— de la figura de Eva-mujer
en el relato del libro del Génesis tiene connotaciones peyorativas
(mujer fragil, responsable del mal, de la caida del ser humano, de las
calamidades en este mundo, la soberbia). Vale la pena recordar que
distintas monografias sobre los origenes del patriarcado y sobre los
mitos antropogdnicos coinciden en sefalar que el mito biblico de
Adin y Eva (Gn 2) es uno de los que mds ha marcado la identidad y
el destino de las mujeres en la civilizacién occidental.’ Ademds, un
estudio mds acucioso de los relatos biblicos revela una cara bastante
diferente. De entrada, Eva (Hawwah, en hebreo) significa raiz de
la vida.® El nombre de Fva, como simbolo, encarna en sintesis la
humanidad.

5 Stephen Greenblatt, Ascenso y caida de Addn y Eva (Barcelona: Critica, 2018);
Gerda Lerner, La creacidn del patriarcado (Pamplona: Katrakak, 2021); Merlin
Stone, Cuando Dios era mujer. Exploracion histérica del antiguo culto a la Gran
Diosa y la supresion de los ritos de las mujeres (Barcelona: Kairéds, 2021).

71, nombre de Eva en hebreo: vida.



Eva (Hawwah, Havah)

El vocablo hebreo hawwah, segin algunos autores,’” tiene su ori-
gen en las lenguas cananeas-fenicias e ingres6 al hebreo como era
pronunciado en los lenguajes antiguos de los pueblos locales. En la
lengua de Ugarit se usan los términos 4jzy bwt, el segundo vocablo
abarca a los animales como seres vivientes. Esta expresién no solo
es paralela al hebreo hawwah, sino idéntica a su significado, la vi-
viente, lo cual le darifa la razén al narrador en su interpretacion de

Gn 3,20; 4,1.

El nombre hebreo Hawwah (Eva) solo aparece dos veces en la Biblia
y en ambos casos en circunstancias especiales. En el primer caso,
Gn 3,20, entre la expulsion de Adam y la mujer del jardin del Senor,
y la noticia de que YHWH habia hecho para ellos vestidos de piel
(Gn 3,21). La asignacién del nombre y su interpretacién afloran en
el texto en forma intempestiva e inesperada, incluso emergen como
una factura en el relato, como si viniera de otro contexto. En Gn 4,1
el vocablo hawwab se remite al texto anterior, Gn 3,20, hace énfasis
en el Adam y en la mujer, sin referir el significado de los nombres.
En Gn 3,20 y Gn 4,1 el término hebreo hawwah se inserta a propé-
sito y con una intencién particular.

En el Génesis, a partir de una traduccién bastante literal, leemos:
“Y llamé el Adam, el nombre de su mujer Havah (Eva), porque ella
serfa madre de todos los vivientes” (Gn 3,20). Eva no habia recibido
el llamado quizd por ser considerada similar a las demds creaturas,
pero ahora, después de descubrir la condicién humana en la libertad
y en la posibilidad de rechazar el proyecto de Dios (Gn 3,1-9, la
desobediencia), Eva recibe una identidad, Aawwah, madre de todos
los vivientes, no es un nombre, sino una realidad permanente, “la
raiz de la vida”. Y el Adam la identifica como su mujer.

Es interesante, sin embargo, que el hebreo usa el término genérico
daddam, que se traduce como “ser humano”, para referirse al primer
ser humano creado, que se describe especificamente como un 7,

7 G. Johannes Botterwercke y Helmer Ringgren, Grande Lessico dell” Antico

Testamento, vol. 11 (Brescia: Paideia Editrice, 2002), 583.
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es decir, un hombre, solo en el contexto de la creacién de la mujer
(Gn 2,23). Aunque académicos como Phyllis Trible y Mieke Bal
argumentan que el “4dam no se convierte realmente en un hombre
hasta la creacién de la mujer”,® Susan S. Lanser sefiala que se supone
naturalmente que los humanos tienen género sexual, por lo que el
género gramatical masculino de “ddim lleva a la inferencia de que
la criatura humana representada por este término es masculina”.’
Por lo tanto, el término no solo es genérico sino masculino desde el
principio, aunque podria decirse que no es hasta la introduccién de
la mujer que se llama la atencién sobre el aspecto masculino. En vis-
ta de esto, algunas personas han sehalado que el término “hombre”
suele usarse para hablar de la criatura humana solitaria, antes de que
la mujer sea creada, y “humano” para la misma criatura después de
ese punto.'’

Eva es vida porque serd siempre madre de todos los vivientes y mujer;
por lo tanto, aunque al recibir un nombre quedaria dependiente de
quien la llama, Eva es la madre de todos, seres humanos, animales,
plantas, la creacién. Se trata, en los dmbitos de las monarquias, de
un titulo real, era el distintivo de la mujer, a la vez reina y madre.
En Jerusalén era muy importante la madre del rey, aun mds que la
esposa del rey. El rey tenfa harén, por ello tenfa muchas mujeres,
pero solo tenfa una madre y, de ordinario, la reina era la madre del
rey y se sentaba a su lado."

8 Phyllis Trible, God and the Rhetoric of Sexuality (Philadelphia: Fortress Press,
1978), 98-99; Micke Bal, Lethal Love: Feminist Literary Readings of Biblical
Love Stories (Bloomington: Indiana University Press, 1987), 116.

? Susan S. Lanser, “(Feminist) Criticism in the Garden: Inferring Genesis 2-3”,
Semeia, Vol. 41 (1988): 72.

10 Deborah W. Rooke, “Feminist Criticism of the Old Testament: Why Bother?”,

Feminist Theology, Vol. 15, no. 2 (2007): 160-74.

El Segundo Libro de los Reyes presenta a algunos de ellos poniendo énfasis

en el nombre de la madre de cada rey, tal es el caso de Ocozias, hijo de Atalia

(8,26); Jods, cuya madre era Sibia (12,2); Jotdn, cuya madre era Yerusd (15,33);

Ezequias, cuya madre se llamaba Ab{a (18,2); Manasés, cuya madre se llamaba

Jefsi Baj (21,1), Josfas, cuya madre era Yedidd (22,1) y, de este modo, el autor

sagrado representa a otros reyes junto con el nombre de su madre.

10



Eva (Hawwah, Havah)

Este rol central de la reina madre se condensa en la expresién hebrea
que la designa, geburah, es decir, fuerza, poder, autoridad, valor,
hazafa. La mujer con mando. Eva (Havah), la vida, es la madre de
los vivientes, es la primera de la serie de las reinas madres y tiene
un rol determinante en la historia de la humanidad. Eva no es sim-
plemente una mujer entre muchas, sino que representa a todas las
mujeres, definiendo la particularidad misma de lo que es ser mujer.
Como Eva era una mujer, todas las mujeres eran Eva, y las condi-
ciones de su creacién y su implicacién en la Caida sirven a menudo
como justificacién de las limitaciones impuestas a las mujeres y de
su subordinacién a los hombres."

En este contexto, varios autores, estudiosos del libro del Génesis,
han preguntado si estos textos fueron redactados por mujeres, dada
la presencia de esta fortisima sicologia femenina y la presentacién de
este rol de Eva, no solo determinante, sino marcado por la sabidu-
ria: el inicio de la creacién y el de la humanidad tienen una garantia,
la vida, es decir Eva, tanto en el bien como en el mal.’® Regresar
para contemplar la suerte de Eva equivale a introducirnos en la his-
toria de la madre, los avatares de la mujer, las sombras y luces de la
humanidad en la historia.'*

2 Amanda W. Benckhuysen, 7he Gospel According to Eve. A History of Women'’s
Interpretation (Downers Grove: InterVarsity Press, 2019).

13 Mary Phil Korsak, “Eve, Malignant or Maligned”, CrossCurrents, Vol. 44,
no. 4 (1994): 453.

Joseph Abraham, Eve: Accused or Acquitted? An Analysis of Feminist Readings
of the Creation Narrative Texts in Genesis 1-3 (Carlisle: Paternoster Press,
2002); Helena Kennedy, Eve Was Framed. Women and the British Justice System
(London: Vintage, 2005); Yvonne Sherwood, ed., 7he Bible and Feminism.
Remapping the Field (Oxford: Oxford University Press, 2017). En estas obras,
sus autores se preocupan por examinar las formas en que las escritoras y las
manifestantes se han apropiado de la primera mujer de la Biblia para luchar
contra la subordinacidn femenina en la cultura patriarcal y en su propia
articulaciéon de lo que significa ser mujer. En particular, se centran en la
importancia de la figura de Eva en la historia del feminismo, para demostrar
la importancia de las voces de las mujeres en la recepcién de la Biblia, asi
como para explorar el impacto que Génesis 2-3 ha tenido en el movimiento
feminista. Se trata, pues, de erudiciones sobre la simbiética entre la escritura
femenina y la cultura material de las mujeres y la Biblia. Estas lecturas de

11
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En Génesis 4 y 1 leemos: “Y el Adam conocié a Eva, su mujer, y
ella concibié y dio a luz a Cain, y dijo: he producido un varén a
YHWH?” (Gn 4,1). El primer texto (Gn 3,20) donde aparece Eva
se conecta con la vida, la maternidad de los vivientes y su condicién
de mujer. Pero aqui concibe del Adam y da a luz un varén (ish, en
hebreo) llamado Cain y lo engendra para el Senor.

Una vez son expulsados el Adam y la mujer del jardin de Dios,
los anuncios del Sefior entran en vigor, se hacen realidad, pues
su Palabra es eficaz (Gn 3,24). Los dos unidos procuran la vida
(Gn 4,1), anunciada en el nombre Eva. Ahora su nombre se con-
vierte en realidad. Hubo dolores y tribulaciones, pero Gn 4 ya no lo
cuenta. Importa mds dar a luz un hijo. Y, si bien el narrador sabe y
subraya la contribucién del Adam en la generacién de la nueva vida,
hace declarar de inmediato a Hawwah que Dios es el autor de todo,
el Sefior de la vida.

La frase de Gn 4,1, ganiti’ ish ‘et-jhwh, tiene varios significados, pero

7 &
la mencién del nombre divino reconoce que El estd en el origen de
la nueva vida. En primera y Gltima instancia la vida viene de EL
Esta es la experiencia y el anuncio esencial del narrador en el libro
del Génesis. Y a la luz de este reconocimiento, el nombre de Eva se
sumerge en el Creador. Como ya se dijo, el vocablo hawwah quizi
proviene de una fuente cananea y el texto hebreo del antiguo Israel
solo lo usa dos veces. ;Es tan sagrada su importancia como para no
pronunciarlo més? O ;el uso escaso del vocablo solo demuestra que
en el Israel antiguo este era extrano? O ;debemos buscar otros signi-
ficados y sentidos de comprensién?

Los dos textos donde Eva aparece bajo ese nombre (Gn 3,20; 4,1)
tienen un antes y un después. Pero también las dos referencias bi-
blicas nos presentan a Eva como mujer. Los siguientes pdrrafos se
preguntan por los rasgos de la mujer en los inicios del Génesis.

Gn 2-3, desde perspectivas contempordneas y feministas, se han apropiado
de la figura de Eva como su defensora, en lugar de verla como maldicién.

12



Eva (Hawwah, Havah)

La expresion hebrea ishshah (mujer) no aparece en Gn 1, pero si en
17 ocasiones en los dos capitulos siguientes: en Gn 2,22-25 cuatro
veces y en Gn 3,1-21 en 13 oportunidades.

De entrada, Gn 3,1 presenta a la mujer como protagonista de la si-
guiente escena, como si fuera el vértice de esta seccion ella conduce
ahora la historia. De improviso comparece la serpiente, sin mayores
datos porque los lectores antiguos conocian su significado. En el
relato, la serpiente representa el razonamiento y habla con la mujer.
Formula una pregunta: ;Dios les ha prohibido comer de todos los
drboles del jardin? No, responde la mujer, nos ha dicho que pode-
mos comer de todos los drboles menos de uno, porque si lo come-
mos moriremos. La mujer conoce la norma, la cual fue dada antes
de que la crearan a ella, fue dada a Adam, pero la mujer la conoce
porque es humanidad (nombre de Eva).

La serpiente suscita la duda y, ante la respuesta de la mujer, amplia
la suspicacia; no es verdad que vayan a morir, Dios sabe que, si co-
men del 4rbol, se abrirdn sus ojos y serdn como EL'> Segtin el relato,
parece que este Dios es envidioso, no quiere rivales, Dios miente,
ustedes no deben confiar en él; sean libres, procedan como a ustedes
mejor les parezca, sigan sus tendencias. La serpiente inocula la duda,
aqui termina su rol y deja a la mujer ante una pregunta abierta:
:debe o no confiar en Dios?'

La mujer encuentra el drbol atractivo y apetitoso; lo come para ad-
quirir sabiduria (ser sabia) —autosuficiente—y se lo da también a su
ish (varén). Aqui la mujer es protagonista, emprendedora, activa,
como imagen de las aspiraciones constantes de la humanidad; ish
(varén) aqui sucumbe, es dependiente. Es la mujer quien busca la
sabidurfa. No tiene un nombre propio, es la mujer.

5 R Walter L. Moberly, “Did the Serpent Get it Right?”, 7he Journal of Theological
Studies, Vol. 39, no. 1 (1988): 1-27.

16 Rooke, “Feminist Criticism”.

13



2. Las consecuencias
de 1a autosuficiencia

“Se dieron cuenta que estaban desnudos” (Gn 3,7), se les abrieron
los ojos y no eran como Dios; al abrir sus ojos vieron su desnudez.
En la Biblia, uno de los significados de la desnudez es la falta de
dignidad: si el vestido es signo de un rol social y prestigio, estar
desnudo indica la ausencia de un rol, estar vacio, perder dignidad e
identidad. La apertura de los ojos genera la percepcién de la nada,
de los limites: Adam y la mujer se esconden, se alejan de Dios."”

“El Sefior se pasea por el jardin a la hora de la brisa” (Gn 3,8). Aqui
el narrador es tedlogo y poeta, usa un lenguaje antiguo, comprensi-
ble para lectores avezados en la interpretacion.’® Mientras las crea-
turas huyen y se esconden, Dios se aproxima, estd cercano a Adam
y la mujer —este es un criterio de la entera historia de la salvacién—.
Adam dice tengo miedo y me escondo porque estoy desnudo. Dios
le pregunta cémo supo de su desnudez, ;comiste del drbol prohibi-
do? Adam culpa a Dios y a su par."” La mujer que ti me diste por
compafera me dio del drbol. Pero, a la vez, se contradice con una
expresién precedente: “carne de mi carne y hueso de mis huesos”
(Gn 2,23), asi descarga la responsabilidad sobre la mujer y la deja
al lado de Dios.

Dios interroga a la mujer, quien a su vez endosa la culpabilidad a la
serpiente (Gn 3, 13). Esta cadena de senalamientos evidencia la rup-
tura de las relaciones y la armonia descritas en Gn 2. El entramado

7. Xabier Pikaza Ibarrondo, Para leer La historia del pueblo de Dios (Estella:
Editorial Verbo divino, 1990).

8 Véase: Carlos Mesters, Sabiduria y poesia del pueblo de Dios (Estella: Editorial
Verbo Divino, 2000), 46.

Isha, que puede significar también varona.
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adolece de la desarmonia dramdtica.”® En Gn 2 hay armonia entre
Adam y Dios, Adam y la creacién, Adam y la mujer, pero ahora aso-
man con fuerza las dificultades del mundo de hoy, la desarmonia,
la fractura entre los miembros de las familias, las rivalidades entre
las naciones.”!

Y, de manera asombrosa, Dios no interroga a la serpiente, solo le
anuncia su punicién (Gn 3,14-15). En la serpiente asoman rasgos
de maldad, duda, astucia y, a la par de su sancién, Dios anuncia la
semilla (descendencia) de la mujer que golpeard la cabeza de la ser-
piente. La semilla de la mujer —una frase un tanto abstracta— podria
representar a la humanidad en general cuando se enfrenta al mal.
Y en el texto, de manera directa, sefala al pueblo de Israel descen-
diente de la mujer, que tendrd la tarea de vencer el mal con el bien.
Emerge aqui un anuncio de salvacién gracias a la mujer y su estirpe.
Estamos delante de la lucha permanente entre la humanidad nacida
de la mujer y el mal.

A continuacién, el narrador, de manera poética y dramadtica, presen-
ta unas situaciones dificiles, no como eventos normales, sino como
el efecto de elecciones erradas: el rechazo del proyecto de Dios y
los frutos negativos de la autosuficiencia, la soberbia, la desobedien-
cia. Las imdgenes no requieren ni siquiera de una explicacién: para
la mujer, los dolores del parto —un momento de vida que deberia
ser alegre y sereno— alertan sobre el riesgo de perder la vida cuando
nace la vida (Gn 3,16). La sumisién (sometimiento) de la mujer
ante Adam, reflejada en la mentalidad machista de la época. Y el su-
frimiento de Adam en el trabajo —/a tierra entregada a la humanidad
para producir alimentos y beneficios a las personas— se torna fatiga y ha-
bra alimento con el sudor de su frente (Gn 3,17-19). Son imdgenes
de la desarmonia con el Creador, con las personas y con la creacién.

20 Pikaza Ibarrondo, Para leer La historia del pueblo de Dios, 46.

2V Conferencia General del Episcopado Latinoamericano, Documento de
Aparecida (Bogotd: Consejo Episcopal Latinoamericano y Caribefio [CELAM],
2007).
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Memo:

La mujer va a cumplir una tarea muy poderosa en la Biblia: nace del
hombre (ish, isha), lo seduce, lo acompaia, sigue su suerte, le es fiel
y a veces infiel (si el caso lo amerita, para que haya una moraleja),
certifica a los hijos (los pierde, los escoge, los sigue), da la identidad
y la pertenencia al pueblo (como sucede en el judaismo, que es una
cultura matricial), es jueza y, como usted bien dice, en calidad de
madre supera a las demds mujeres, cuando no a los mismos hom-
bres, ya por su paciencia, ya porque se burla, ya porque pare y cria
a un hijo para darle origen a un pueblo. Quizd todo esto nazca de
relatos matriarcales caldeos y cananeos, donde la presencia de Ishtar
(Astarté)** es manifiesta o proviene de la posicion de la mujer en lo
tocante a la vida sentida y narrada: ella da, produce, transforma, ci-
viliza al hombre, cuida de los hijos y, debido a que realiza sus tareas
de forma minuciosa (en la cocina, frente a la hoguera, aprendiendo
de los animales del corral), cumple con un papel basico para que la

especie sobreviva.?

Antropélogos como Desmond John Morris** y Marvin Harris® par-
ten de la base de la feminizacién de la cultura, siendo esta una pala-
bra femenina, asi como lo es la Tierra, la vida, la religion, la patria, la
conciencia, la palabra, la antropologia, etc. Y en esto de lo femenino

2 Diosa cananea-fenicia que representa la capacidad de dar vida, fertilidad,

amor, pasién y de ser madre. Véase: Ana Maria Tapia-Adler, La presencia de la
Diosa Inanna/lshtar en la Franja Sirio-Cananea (Santiago de Chile: Centro de
Estudios Judaicos, 1998).

Elisa Estévez Lopez, “Las mujeres en los origenes cristianos”, en As? empezd
el cristianismo, ed. Rafael Aguirre (Estella: Editorial Verbo Divino, 2010),
481-548.

Desmond John Morris (1928), zodlogo, etélogo y pintor britdnico. Véase:
Desmond Morris, E/ zoo humano (Barcelona: Plaza & Janés, 1969); Desmond
Morris, El mono desnudo. Un estudio del animal humano (Buenos Aires:
Orbis, 1970); Desmond Mortis, E{ hombre al desnudo. Un estudio objetivo del
comportamiento humano (Barcelona: Nauta, 1980).

Marvin Harris (1927-2001), antropélogo, socidlogo y filésofo estadounidense,

23

24

25

creador del concepto de materialismo cultural. Véase: Marvin Harris, Cerdos,
guerras y brujas. Los enigmas de la cultura (Madrid: Alianza Editorial, 1982).
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la Biblia (otra palabra femenina) plantea la aparicién de la mujer
como el ser necesario para que el hombre no esté solo (en estado
de ignorancia y de miedo) y sea confrontado para que sepa que estd
vivo y sienta, hable y alcance a ver mds asumiendo una tarea respon-
sable: estar en el mundo respondiendo por el vivir y el dignificarse.

En Los mitos hebreos, el texto investigativo de Robert Graves y Rafael
Patai,” la primera mujer es Havah (Eva) y la version sobre ella es
diversa: Hebe,” como la mujer del dios hitita de la tormenta “que
cabalgaba desnuda a los lomos de un le6n” o que fue “creada de la
cola ungulada de Addn”, e incluso que amé al demonio Samael y
de esta copula nacié Cain. Por lo visto, en el mundo de los mitos,
que luego serdn refrendados por la mitologia griega, Eva va y viene,
siendo lo uno y lo otro, y como Pandora abre la caja que contiene
los males y deja en ella la esperanza.

En Bereshit (en Génesis), el papel de Havah es ser parte del hombre.
Nace del hombre (como en el mito platénico de £/ banquete, donde
se plantea el hombre andrégino) y lo pone en estado de culpa (otra
palabra femenina) para que se reconozca como humano, es decir,
con la capacidad para distinguir entre el bien y el mal, el acierto y el
error. Y en esta situacion, la culpabilidad (que la cria la serpiente y
Havah es seducida por ella) es el inicio de la conciencia y del enten-
dimiento; del mundo que ya es otro, porque se ve con nuevos 0jos
y ahora tienen que valerse de si mismos para adquirir unos compor-
tamientos (dirfa que con Havah comienza el inicio de la ética) que
permitan desenvolverse en la vida en calidad de seres vivos, regidos
por unas normas que dignifiquen la existencia.

Havah tiene, para los talmudistas y para algunos comentaristas
como Jerénimo (siglo 1v), su contrapunto en Lilith (Is 34,14) (una

% Robert von Ranke Graves (1895-1985), escritor britdnico; Raphael Patai
(1910-1996), etndgrafo, historiador y antropdlogo judio, procedente de
Hungria. Véase: Robert Graves y Rafael Patai, Los mitos hebreos (Madrid:
Alianza Editorial, 1963).

En la mitologia griega era la hija de Zeus y Hera, y quien personificaba la
juventud.

27
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diablesa 0 mujer-deseo que nunca se satisface y por eso D’s trata
de destruirla y también de usarla para tentar a los hijos de Job).*
Pero este contrapunto, en lugar de demeritar a Havah-Eva, la lleva
a representar el papel de la mujer que es raiz, lo que significa que
sostiene lo que nace de la semilla, lo embellece y lo lleva a dar frutos.

En la Biblia, la semilla inicial de todo es D’s. Con El aparece lo que
el hombre ha de entender (el contenido de la Tierra y las creencias
en los cielos), pero la continuidad de la especie le serd dada a la mu-
jer, que no solo es sujeto de parto, sino de transmisién de la cultura,
creacién de la comunidad y promotora de las filias que permiten las
costumbres y el reconocimiento como humanos. Filias que tienen
que ver con no ser animales: comer diferente, estar vestidos, recono-
cer el habla, buscar el sentido de las cosas.

Cuando el antrop6logo Marvin Harris habla de las brujas (lo mismo
hizo Jules Michelet en su libro La bruja),” de alguna forma se estd
refiriendo a Havah no como un ser malvado y creador de pécimas,
sino como mujer que mira y estd atenta a lo que pasa, que prueba
nuevas cosas y ensaya.”’

Asi, Havah es el referente de la mujer que busca respuestas, porque
ella, en calidad de ser curioso que comparte la culpa, que sale con
Adam a nombrar el mundo, asume las tareas de la supervivencia y la
extensién de la familia, es conciencia frente a su hijo Cain (;c6mo
condenarlo a algo atroz o al exilio si él también es fruto de su vien-
tre? ;Como sefalarlo si es parte de ella?), dejando que sea D’s quien
decida, admitiendo que, pase lo que pase, ese juicio serd justo. Y, si

28 Barbara Black Koltuv, The Book of Lilith (York Beach: Nicolas-Hays, 1986);
Sonia Villegas Lépez, El sexo olvidado. Introduccion a la teologia feminista
(Sevilla: Ediciones Alfar, 2005); Marianna Ruah-Midbar Shapiro, “Lilith’s
Comeback from a Jungian-Feminist Outlook: Contemporary Feminist
Spirituality Gets into Bed with Lilith”, Feminist Theology, Vol. 27, no. 2 (2019):
149-63.

»  Jules Michelet, La bruja. Un estudio de las supersticiones en la Edad Media
(Madrid: Ediciones Akal, 1987).

3 Harris, Cerdos, guerras y brujas.
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bien el relato biblico no habla de lo que siente Havah frente a un
hijo muerto (Gn 4,8) y a otro convertido en asesino, se puede pre-
sumir la capacidad de sufrimiento y perdén que la asiste. Gracias a
Cain descubri6 a qué llevan la envidia y la mentira, y gracias a Abel
que la muerte existe.

Havah, la del Paraiso, la que oye a la serpiente (lo de la manzana
fue un agregado posterior), la que comparte la culpa y, a su vez,
culpa a otros, es un primer referente de los inicios de la vida, de
la feminidad necesaria (como en el Ying y el Yang de los chinos)
para que el corpus de la humanidad esté completo e, incluso, como
sostienen los cabalistas y se profundiza en el Séfer Ha Zohar, para
que el mismo D’s tenga su parte femenina, la Shejind, y asi sea Uno,
entero y sin fisuras, como dice Parménides hablando del Ser que
todo lo contiene.

Herndn:

Apreciado Memo: Como ya lo mencionamos, el nombre de la mu-
jer, en hebreo ishshah, asoma con rasgos particulares en el capitulo
2 del libro del Génesis (Bereshit). “E hizo caer El Sefior Dios un
profundo suefio sobre el hombre (ha-Adam) y durmid, y (El Sefor)
tomé una de sus costillas y cerré con carne su lugar” (Gn 2,21, en
una traduccién literal). El Sefior hace caer sobre Adam un profundo
suefo, una frase del lenguaje mitico cultual (Gn 15,12; Is 29,105
Job 4,13; Prov 19,15), un sueno especial, extraordinario; el suefno
como el momento en el cual crea, opera, interviene Dios. El Senor
opera mientras el ser humano duerme y la humanidad no sabe ex-
plicar cémo obra Dios. Hay otro dato interesante: la palabra hebrea
tsela’ de ordinario traduce costado o lado, pero aqui se usa con el
sentido de “costilla”, inico caso con dicho significado. Incluso #sela’
se refiere al lado o el costado de una casa o un edificio, este sentido
se acopla muy bien con el v. 22.

“El Senor ‘construyd’ (edifico: banah, en hebreo) a la ishshah de
la costilla que tomé de ha-Adam y la trajo (la condujo) al hombre
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(ha-Adam)” (Gn 2,22). Sobre la costilla del hombre se escribe bas-
tante. Samuel Noah Kramer®' postula el trasfondo de la expresion
en concepciones sumerias. Cuando el dios Enki** se enferm, crea-
ron numerosas diosas para curar sus diversas enfermedades. La diosa
Nin-ti vino a la vida para curarle la costilla (en sumerio, #). Por lo
tanto, su nombre significa la mujer de la costilla. Y la silaba ti signi-
fica costilla y también hacer vivir. Por tal motivo, la diosa Nin-ti era
la mujer de la costilla y la mujer que hace vivir.

Para Kramer, este es el juego de palabras mds antiguo de la literatura
universal. El tinico vocablo sumerio para costilla y vida (#), tanto en
el cananeo como en el hebreo, se partié en dos términos, uno para
costilla y otro para vida. Sin embargo, Eva y la primera mujer en el
relato del Génesis estin conectadas tanto con la costilla, como con
dar la vida; de hecho, en cananeo hawwa significa vida.*

En el libro del Génesis el vocablo Adam (de adamd = tierra) une la
creatura con la tierra de la cual fue formado por el Senor (Gn 2,7).
El nombre Adam recuerda la pertenencia a la tierra y, por tal razén,
a la tierra debe regresar (Gn 3,19) cuando su vida biolégica llegue a
su fin. Sin embargo, después de su deceso la vida contintia, porque
al lado del Adam, en igualdad de condiciones, estd la mujer, cuyo
nombre hebreo, hawwah, significa vida, es decir, Eva la madre de
todos los vivientes. Gracias a ella, la vida sigue y nacen nuevas ge-
neraciones. El Adam no era capaz de proseguir la vida. Estaba solo,
hasta que Dios puso a su lado la vida y la pudo transmitir.

Los seres humanos recibieron su vida de Dios, era el sustrato co-
mun, son creaturas del Sefior, pero cada uno con unas caracteristicas

3 Samuel Noah Kramer (Ucrania, 1897-Filadelfia, 1990), asiriélogo, historiador
de Sumeria y filélogo.

%2 Deidad sumeria de la sabidurfa, el agua dulce, la inteligencia, la magia y la

virilidad. Véase: Lucia Victoria Herndndez, “La mujer en las culturas del

Cercano Oriente: sumerios, acadicos, hititas, hurritas, cananeos e israelitas

(Ia Biblia) en la época anterior a Cristo”, Cuestiones Teoldgicas, Vol. 9, no. 24

(1982): 33-73.

% Samuel Noah Kramer, La historia empieza en Sumer (Barcelona: Aymd, 1961).
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especificas. El Adam formado de la tierra debe trabajarla; es este un
trabajo duro, adquirido cuando las creaturas creyeron no necesitar
de Dios en la historia (Gn 3,1-9). La mujer vive una situacién simi-
lar, pues, aunque para ella engendrar la vida deberia ser un gozo y
una alegria —la mds profunda realizacion de su vida— , se convierte en
tribulacién y fatiga (Gn 3,16). Eva y el Adam estdn juntos cuando
Dios los reprende, asi como juntos creyeron ser creaturas sin un
Creador y juntos son expulsados del jardin de Dios.

Dios, de manera explicita, informé al Adam que no debia comer
del drbol del conocimiento del bien y del mal porque moriria
(Gn 2,17). Pero las creaturas, haciendo uso de la libertad entre-
gada por Dios, se oponen a este proyecto divino y asi la muerte se
descubre en la creacién como una potente realidad. La situacién
también es dificil para la mujer. Destinada por Dios a transmitir la
vida, como una paradoja, con su desobediencia le abrié la puerta a
la muerte como enemiga y adversaria de la vida.

Vuelvo a Génesis 2. La ishshah es creada mientras el hombre
(ha-Adam) duerme. Este es un lenguaje de sabiduria y culto, un
momento mistico. La costilla de la cual es “construida” la mujer se
refiere a la vida nueva, es una de las expresiones hebreas que indican
la parte central del cuerpo humano en la anatomia: el interior de
las costillas. Este ntcleo central se comunica con las demds partes
del cuerpo para mantener la vida. La mujer procede del centro de
la naturaleza humana, de su esencia, y asume su paridad. La ishshah
no procede del polvo de la tierra para subrayar la misma especie
del varén. Incluso la mujer llega a un vértice en la creacién, porque
viene de Dios, después de la humanidad, los animales y demds crea-
turas de la tierra. La mujer estd en la cima de la creacidn, es creada
del centro del ser humano en un momento mistico de la vida. Es
esta una de las maneras de evidenciar la gran dignidad de la mujer.

“Y dijo el hombre (ha-Adam) esta (es) ahora el hueso de mis hue-
sos y carne de mi carne, esta serd llamada varona (ishshah) porque
del varén (ish) esta fue tomada. Por eso dejard ish a su padre y a
su madre y se unird (dabaq) en su mujer (ishshah) y serdn una sola

21



Culturas y religiosidad femeninas en la Biblia
Una aproximacién dialégica desde Bereshit y Shemot

carne” (Gn 2,23-24). Cuando el Senor conduce a ishshah ante ha-
Adam, este pronuncia una primera palabra, el canto del esposo a la
esposa: “es hueso de mis huesos y carne de mi carne”, una férmula
de alianza y de reconocimiento del parentesco. No le da un nom-
bre, sino que reconoce la dimensién femenina (varén-varona), tiene
el mismo nombre de la humanidad (Adam-Adamd) en su género
femenino. Para indicar la semejanza entre dos seres, los semitas re-
currfan, de ordinario, a la imagen de la generacién. El parentesco
se expresaba con la frase “hueso de mis huesos, carne de mi carne”

(Gn 29,14; J¢ 9,2; 2Sam 5,1).

Cuando el Senor “construye” (banah) a la mujer después del suefio
profundo (tardemah) causado por Dios, por primera vez el hombre
(ha-Adam) se encuentra cara a cara con la mujer (Gn 2,22). De esta
forma, tiene ante si a un ser humano de igual naturaleza, pero de
sexo diverso; hace conciencia no solo de la igualdad de su naturaleza
(Gn 2,23), sino también de la diferencia de su sexo y, por lo tanto,
de la cualidad masculina y la cualidad femenina, y afirma la consan-
guinidad de los dos: “esta s7 es hueso de mis huesos, carne de mi car-
ne”, una manera hebrea de evidenciar la igualdad de su naturaleza.

En otras palabras, el varén (ish) reconoce “que esta” es su préjimo,
un ser humano como él. Reconoce la relacién reciproca en la cual
se unen los dos como ishshah e ish, y la posicién de ambos en la
creacién. Gn 2 no usa, como Gn 1,27 (un relato de una tradicién
diferente), las palabras macho (zakar en hebreo) y hembra (negebah
en hebreo). En Gn 2,22-24, el significado de ish e ishshah fija la

posicién reciproca de ambos seres humanos en la creacidn.

La explicacién de la frase “serd llamada varona porque del varén fue
tomada” se basa en una interpretacién popular del entorno, para
subrayar la semejanza y la estrecha relacién entre los dos nombres,
si bien desde la gramadtica filolégica hebrea cada nombre proviene
de una raiz diversa. La intencién teolégica se detiene en la igual
naturaleza e idéntica dignidad del ser humano como varén y mujer.
Por esa razdn, ish e ishshah, con el rigor de los términos de la len-
gua hebrea, no son nombres propios, mds bien sirven, de manera
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provisoria, para identificar la naturaleza humana en sus géneros
masculino y femenino, pues la mujer recibe su verdadero nombre
en Gn 3,20.

Ademis, tanto la creacién del ser humano (Gn 2,7), como la di-
ferencia de género (Gn 2,23) vienen de Dios. El Sefor no solo es-
tablece el lugar del ser humano en la creacién y su relacién con el
Creador y las demds creaturas de la tierra, sino también la posicién
paritaria del varén y de la mujer, y su estrecha relacién reciproca
(Gn 2,21-24). Una relacién personal tnica de un yo con un #i. La
diferencia de género tiene un exquisito cardcter social, confirmado
por el verbo hebreo dabag, usado de ordinario para identificar las
relaciones intimas de las parejas. Varén y mujer son iguales en dig-
nidad, compafieros de camino, préjimos, seres humanos y también
pareja en el momento de la intimidad. Dios puso al lado de 755 a la
ishshah, y Dios conduce a la ishshah ante ish, asi como se conduce la
esposa al esposo en la férmula del matrimonio fundado por Dios,
como si fuera un pacto, uno divino. Dentro de ese pacto, el varén
reconoce a la mujer como su esposa (Gn 2,24; Ez 16,8), recibe como
bendicién el fruto de su seno (Dt 28,4) y serd cuestionado cuando
tome decisiones erradas con ella o contra ella (Dt 13,7; 28,56).%

Las palabras de Gn 2,24 pronunciadas por ish delante de Dios re-
cogen las dimensiones de las relaciones entre seres humanos y estdn
asociadas a la bendicién divina (Gn 1,28). Mds atin, Dios es testigo
y garante de la dimensién social de las personas. El ser humano no
fue creado para vivir en soledad, sino para la convivencia, para el
hogar, la familia, la sociedad, la civilizacién del amor.?®

“Y estaban ellos dos desnudos el hombre (ha-Adam) y su mujer
(ishshah) y no se avergonzaban” (Gn 2,25). Es interesante en este

% Gianfranco Ravasi, dir., Guia espiritual del Antiguo Testamento. El libro del

Génesis (1-11) (Barcelona, Madrid: Herder Editorial, Ciudad Nueva, 1994),
64-70.

Concilio Vaticano II, Constitucién pastoral Gaudium et Spes sobre la iglesia en
el mundo actual (Vaticano: Tipografia Vaticana, 1965).
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versiculo la relacién o paralelismo entre ish y ha-Adam, como si
retomaran en la humanidad las dimensiones masculina y femenina
insinuadas antes. La condicién de la desnudez y la ausencia de ver-
giienza son temas que han sido ampliamente estudiados por los es-
tudiosos. Para algunos, la frase describe el pudor entre las personas.
Desde otros puntos de vista, la frase refleja la expresién de una vida
sencilla, sin prejuicios, sin sentimiento de culpa, en armonia serena
consigo mismo y con los demis.

En varias pdginas biblicas la frase se vincula con la debilidad, la falta
de proteccién, el fracaso (Am 2,16; Os 2,5; Miq 1,8; Ez 16,37;
Sal 6,11). En hebreo asoma una rima interesante, entre dos palabras
seguidas, capaz de catapultar un significado profundo: desnudos
(arummim, Gn 2,25) y astuta (arum), con el cual se califica a la
serpiente en el versiculo siguiente (Gn 3,1). El hombre y la mujer
deben aceptarse tal y como son, sin acentuar las debilidades del otro
para sacar provecho e incluso abusar de la otra persona.

Las conexiones entre las personas, en este caso entre el varén y la
mujer, no siempre son ficiles y envuelven un proceso de madura-
cién y crecimiento. La frase del profeta resume muy bien la dureza
del camino: “Porque el Senor es testigo entre ti y la esposa de tu
juventud, a la que traicionaste, aunque era la mujer de tu pacto (de
tu alianza)” (Mal 2,14).

La intima relacién existente desde el origen entre el varén y la mujer
cambia después de la desobediencia en Gn 3, cuando las relaciones
entre ellos se rompen. Ya 7sh no dice “carne de mi carne...”, mi mu-
jer, mi esposa, mds bien culpa al Senor, “la mujer que me diste por
compafera’, una explicita férmula de divorcio como en Oseas 2,4:
“ella no es mi mujer y yo no soy su marido”. En este contexto, Gn
3,12 retracta la aseveracién de Gn 2,22-25. Ahora, las relaciones
son de una naturaleza diversa y entran en vigor con las palabras del
Sefior (Gn 3,16-19), y el varén da un nombre a la mujer (Eva), un
nombre que no da Dios (Gn 3,20).
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Memo:

En la Tord, la creacién de la mujer es una insistencia en la certi-
dumbre de que Adam existe (y como extensién de él los patriarcas)
en condicién de intercambio, pues de haber seguido solo habria
desaparecido o se habria enloquecido, como el monstruo del doctor
Frankenstein (esa metéfora terrible de la vida sin posibilidad de se-
cuencia), que al final se destruye clamando la necesidad de una pa-
reja. Y esa existencia, para estar acorde con los 6rdenes de la Tierra
y del ritmo de la Naturaleza (quizd con la excepcidn de las bacterias,
que se reproducen en si mismas: las plantas tienen sus gametos),
necesita de una alteridad diferente, pero de su propia especie y a su
mismo nivel, en este caso para hacerse como humano.

Tal vez peque de hereje (y con perdén de quienes consideran que fue
D’s el autor material de la Escritura) si considero que los hombres
que redactaron Bereshit trataron de ser los mds racionales posibles
al hablar del origen de la pareja humana y para ello no acudieron a
ninguna leyenda (en el Medio Oriente habia muchas y todas linda-
ban con la fantasia extrema), sino que se plantearon una pregunta
que respondiera de manera légica al asunto del hombre y la mujer:
si el hombre habia sido creado como hombre, es decir, con carac-
teristicas que lo diferenciaban de los animales, que miraba hacia el
horizonte y tenia el don de la palabra, solo era posible que su pareja
(su méximo préjimo) se pareciera a él en todos los aspectos, menos

en los necesarios para procrear.*

Esa pareja, entonces, la toma D’s del mismo Adam, del suefio de
Adam, y la coloca a su lado, pero, mds que como extensién, en ca-
lidad de otro que se asemeja a él y lo confronta, lo cuestiona con su
presencia y a la vez lo afirma como un ser vivo referenciado en otro
que, a su vez, se ve en el que tiene en frente. Verme en el otro (como
bien lo explican las éticas de la alteridad), sentirlo ahi y saberlo

36 Benedicto XVI1, Deus Caritas Est. Carta Enciclica (Vaticano: Libreria Editrice
Vaticana, 2005).
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similar’” quiz4 fueron los sentimientos que tuvo Adam, quien, con
la presencia de Havah, ya no estuvo solo entre la muchedumbre de
animales y plantas, sino acompafnado de alguien que hablaba y con
sus palabras situaba la accién en un lugar, determinaba un tiempo y
seducia, fuera por engafo o porque quisiera estar seguro.

Y, si bien ese otro (Havah), segtin Bereshit (Gn), es quien crea el
ambiente (el propicio para abandonar el Paraiso) y produce la culpa,
lo cierto es que a partir de esta salida (o expulsidén, como se quiera)
nace la solidaridad entre los dos, su destino comin y la toma de
conciencia con relacién a la pérdida, pero también a entrar en el
Mundo y desde esta ubicacién (ambos parados sobre un espacio
fijo) aceptar que eran creacién de D’s y a El debian acercarse de nue-
vo haciendo de la Tierra (de sus usos debidos) su regreso al Paraiso,
o al menos al lado mds cercano al Paraiso.

Como usted bien dice, D’s construyé a Havah (Eva) de Adam y asi
los elementos constitutivos del primer hombre fueron también los
de la primera mujer, igual que los elementos que constituyen la tie-
rra roja (y esto ya lo demuestra la tabla periédica de los elementos)
fueron los de Adam o los de la Creacién, que son quienes la compo-
nen y de donde provienen. Y este punto es interesante: si Adam fue
hecho de tierra roja y Havah de Adédn, entonces Havah estd hecha
también de tierra roja, lo que para los redactores de Bereshit (aun-
que no hay crénica que lo diga) debié ser una respuesta acertada.

Adin y Eva fueron hechos de lo mismo, solo que en distintos tiem-
pos y con sistemas de construccién diferentes (el uno fue de tierra
moldeada y la otra de la carne y los huesos del hombre), credndo-
se asi un entre (un Zwischen) entre Adam y Havah. Un entre que
contiene la presencia de Adédn solo y finaliza con Havah a su lado.
Algo asi como la vida, que siempre es un final para un comienzo.
Cuando finaliza la semilla comienza la planta, cuando se expira se
aspira, cuando finaliza la noche comienza el dia, cuando Adén ya

57 Emmanuel Levinas, De otro modo que ser o mds alld de la esencia (Salamanca:

Ediciones Sigueme, 2021), 45-46.
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fue hombre completo comenzé la mujer (Gn 1). Asi como el Yo se
inicia en el Ta y viceversa.

Con un Adén y una Eva, asi se diga que al inicio fuimos protozoos
y bacterias (lo que es posible), aparece la conciencia de la vida y el
estar en la Tierra. Esa conciencia no se cred por si sola, sino por
consenso, por una pregunta y una respuesta, por una procreacion y
una continuidad, por un Yo y un Tt1, como bien explica Martin Bu-
ber,® quien determiné que ese Yo-Tu son palabras primordiales, las
primeras, las que Dios le hizo a Addn, este a Eva y Eva a la vida que
se dio en ella, al lado de Addn. Esto de al lado tiene una explicacién:
cuando voy al lado de otro, me entero de su presencia, sigo sus pasos
y paso por donde él o ella pasa.”

De igual manera, ir al lado de alguien es como abrazarlo, algo que
configura casi un mismo cuerpo, que proyecta sombras similares y
deja huellas en la misma direccién. Al lado soy el otro, pues es im-
posible excluir su presencia si me considero humano, es decir, con
conciencia del otro, siendo yo el otro de ¢l (Lc 24, 13-35) (aunque
en estos tiempos pasa que, aun al lado, el otro pareciera no existir y
por ello podria desaparecer la humanidad).

Para Maimdnides, ir al lado es entrar seguro en el misterio. Y este
ir al lado exige fundamentos profundos, intereses comunes, busque-
da de vida digna y sacralizacién de lo sabido bien y lo creado (como
manifestacién de D’s). Lo anterior se podria aplicar a Havah al lado
de Adam, que ya tenfan como fundamento el error (el sentido de
la culpa, que posteriormente serfa la esencia de la violacién de los
mandamientos) y el interés comdn por seguir juntos (ya se necesi-
taban el uno al otro para continuar la especie), buscaban la mejor

% Martin Buber fue un filésofo y escritor judio austrfaco-israeli. Sus obras son

famosas por su estilo existencialista.

3 Martin Buber, Yo y i (Barcelona: Herder Editorial, 2017).

0 Moisés Ben Maimén (1138-1204), judio sefardi, considerado uno de los
mayores estudiosos de la Tord en la época medieval. Fue médico, filésofo,
astrénomo y rabino. Véase: Maiménides, Guia de perplejos (Madrid: Trotta,
2005).
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manera de vivir en el exilio provocado y sabian que para entender la
Tierra y los cielos la referencia era D’s.

Lo anterior, que tiene tintes de fantasia (y alguno se preguntard
quién lo dijo), es lo que ha hecho la pareja humana cuando es digna
de habitar la vida. Somos en pareja, en opuestos, en encuentros.
Somos lo uno viéndose en lo otro, por eso sabemos que tenemos ca-
minos y que estamos vivos. El referente es el Yo-Ta. O, en términos

de Umberto Eco, el sitio de llegada y el de partida.

Eva fue construida del lado de Addn. Y de ir al lado se hicieron la
humanidad y las palabras, para entender el mundo y el camino, para
saber que fuimos creados y debemos obediencia a esa creacién. Si
nos salimos de ahi, el metarrelato concluye y con él nosotros.

Herndn:

La frase que usted usa en su comentario me llama la atencién: “lo
cierto es que a partir de esta salida (o expulsién, como se quiera)
nace la solidaridad entre los dos”, es decir, entre Adam y Eva. Una
solidaridad suscitada por el destierro del jardin (Gn 3,24). Y aqui
continta la historia. En Gn 4,1, el texto sagrado afirma: “Y el Adam
conocié a Eva, su mujer, y ella concibié y dio a luz a Cain, y dijo:
he producido un varé6n a YHWH?” (Gn 4,1). Eva queda prefada del
Adam y da a luz un varén llamado Cain, lo engendra para el Senor.

Ahora, los dos unidos, Adam y Eva, apuestan por la vida (Eva:
Gn 4,1). El nombre de Eva es eficaz, engendra la vida. Hubo do-
lores y tribulaciones, como se anuncié en Gn 3,16, pero aqui no
se mencionan, el texto carga las tintas hacia la alegria y la esperan-
za. Eva, como mujer, reconoce en la frase hebrea ganiti’ is’ er-jhwh
(Gn 4,1) al Sefior como la fuente limpia y transparente de la cual
nace una nueva creatura. Aunque expulsados del jardin, Adam y
Eva estdn dentro del corazén de su Creador. Hablemos, entonces,
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de Eva como mujer cuando engendra a sus hijos y vive la dolorosa
experiencia de la violencia en su familia.”’

El relato de Gn 4 (Bereshit) es un texto religioso sagrado, y, a la vez,
un texto fundacional que nos refiere los origenes, como bien lo sabe-
mos, no a partir de una crénica temporal descriptiva, sino como un
relato de sentido. Segtin los eventos de Gn 3, aunque Dios todo lo
hizo bueno y bien, el ser humano tuvo la libertad de rechazarlo y
tomar decisiones contrarias al proyecto de Dios. A partir de alli,
Gn 4 narra como el ser humano es capaz de sustraerse de manera
dramdtica y violenta al proyecto inicial del Creador.

El inicio de Gn 4 contiene un juego de palabras. Eva llama Qdyin
(en hebreo) al primogénito, al hijo mayor, una palabra hebrea con
varios significados: aqui es un nombre propio, el nombre de una per-
sona, pero también la palabra significa lanza y es, a la vez, el nombre
de una poblacién al sur de Jud4, de donde procede el gentilicio gue-
nitas (Nm 24,22; 1Sm 15,6; Js 15,57). Dentro del probable juego
de palabras, Eva, como mujer, dice: “he producido un varén al Se-
fior”. La expresion inserta el verbo hebreo ganah (comprar, adquirir,
poseer, crear) en asonancia con el nombre hebreo de Cain (Qdyin).

La mujer tiene una conviccién: ha nacido, ha creado un hijo (Cain)
con el Sefor. El término usado no identifica a un nifio, sino a un
vardn (ish, en hebreo). Pero es propiedad del Sefior, es la explosién
de alegria de la mujer cuando reconoce en el Senor al donante de
este hijo. Y Eva-mujer-madre da testimonio de este don y el nombre
del hijo (Cain) recuerda su experiencia fundacional.

Cain es el fruto primigenio de ese primer conocerse —para engen-
drar— entre Adam y la mujer (Eva). Varén y mujer son expulsados
del jardin; varén y mujer, confiando en la palabra tentadora de la

4 Sobre esto, véase: Cynthia R. Chapman, “Built Women in Men’s Paradises:

A Ciritical Analysis of the Garden of Eden Narrative and Alex Garland’s Ex
Machina”, The Journal of Religion and Popular Culture, Vol. 34, no. 3 (2022):
147-71; Jerome Gellman, “Gender and Sexuality in the Garden of Eden”,
Theology & Sexuality, Vol. 12, no. 3 (2006): 319-35.
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serpiente, creen ser dioses y con su desobediencia hieren de muer-
te la vida, y alteran de raiz la relacién de armonia entre ellos (Gn
3,12).Y, sin embargo, son sujetos, todavia, del amor fiel de Dios.*
El les da vestidos de pieles (Gn 3,21) y mantiene su promesa de
vida. Aunque Adam y la mujer han herido de muerte la vida, Dios
hace que la vida, a pesar de todo, continte. El varén y la mujer se
conocen, viven en profundidad su intimidad, sus relaciones, y alli
la fidelidad de Dios a la vida se manifiesta, nace un hijo. La vida,
aunque herida, continga.®

Pero es una vida herida, una existencia capaz de decirle no a Dios,
marcada por el rechazo, del varén y de la mujer, al proyecto de Dios.
Y este asunto se verd de inmediato en una escena concreta. La vida
contintia y no una cualquiera, sino la vida de Gn 1, una a la cual
Dios es fiel, una vida fecunda y creciente (Gn 1,28), en sobreabun-
dancia. Nace no solo Cain, sino también otro hijo, ambos testigos
de la vida bendecida, una vida bendita, fruto del mandato “sean
fecundos y multipliquense”. Dios permanece fiel a su palabra de
bendicién; no solo nace un nino, también es evidente que el Sehor
evita ponerle un palo a la rueda de la vida en la creacién. La vida estd
bendecida. El segundo hijo de Adam y Eva asi lo confirma.*

Nace Abel (Gn 4,2), de cuyo nombre Eva, la mujer, no ofrece al
lector ninguna explicacién. Aqui no hay un juego sonoro entre los
vocablos, pero, en realidad, no hay necesidad, porque el nombre de
Abel en hebreo es Hébel (vapor, humo, suspiro, soplo, pasajero, ilu-
sién). Incluso significa vacio o vanidad, y con este sentido, todo el
tiempo (38 veces), lo usa el libro de Qohelet (Eclesiastés, en griego)
cuando dice: “Vanidad de vanidades, todo es vanidad” (Qo 1,2).

#  James Kugel, “Cain and Abel in Fact and Fable: Genesis 4:1-16”, in Hebrew
Bible or Old Testament, eds. Roger Brooks and John J. Collins (Notre Dame:
University of Notre Dame Press, 1990), 167-90; Regina M. Schwartz, 7he Curse
of Cain. The Violent Legacy of Monotheism (Chicago: University of Chicago
Press, 1997).

#  Pikaza Ibarrondo, Para leer La bistoria del pueblo de Dios, 46.

#  Juan Luis Ruiz de la Pefia, Creacion, gracia, salvacién (Santander: Editorial Sal

Terrae, 1993), 15-18.
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Nace Abel (Hébel) y su nombre parece anticipar la tragedia. Abel
pasard como un soplo rdpido, como un suspiro y morird muy pron-
to, sin alcanzar a pronunciar ni una sola palabra, por la insensatez de
la violencia instaurada en la realidad humana. En efecto, Cain mata

a Abel (Gn 4,8). Esta dura realidad la afrontan los padres, Adam y
Eva. ;Por qué Cain mata a Abel? La lectura rdpida del texto parece
insinuar, como causa, la envidia y los celos, pues Cain no soporta
que Abel sea preferido por Dios. Pero, quizd, es necesario ir mds alld

para ampliar el significado del hecho.

El texto presenta a dos hermanos y, si en verdad son dos, entonces,
como lo sugiere el texto, son diferentes. Por otro lado, si fueran
iguales, no serfan dos, sino uno —recordamos la fractura entre el va-
ron y la mujer cuando rompen su armonia luego del evento con la
serpiente— (Gn 3,12). Cain y Abel son dos y, por lo tanto, diversos.
La primera diferencia es obvia, uno nace primero y otro después.
El primer hijo es el primogénito y el otro nace en segundo lugar, y
este dato hace una gran diferencia, porque en el dmbito biblico el
mayor recibia la herencia de la familia, la bendicién. Baste traer aqui
la historia de Esat y Jacob, el asunto de la primogenitura y luego
la bendicién robada por Jacob mediante el engano a su padre Isaac
(Gn 25, 29-34). En esta cultura, una vez dada la bendicién, para
los demds solo quedan bendiciones de otro tipo, de segunda clase.

En Cain y Abel no hay suplantacién de personas o de roles, como
en la historia de Esad, Jacob, Rebeca e Isaac (Gn 24), solo hay un
hecho fortuito, uno nace primero (Cain) y el otro (Abel) después, y
esta constatacién cambia de raiz varias situaciones. Aqui no hay in-
justicia. Si en la familia nacen varios hijos e hijas, uno nace primero
y los otros después. Esta realidad también se aplica a los gemelos en
el vientre de la misma madre que nacen en tnico parto: uno sale
primero del seno materno, el otro después. El primogénito tiene
algunos privilegios, los demds no.

El texto presenta otra diferencia entre Cain y Abel, su trabajo y su

cultura. Cain es agricultor, Abel un pastor de rebafos. Quiz4 el tras-
fondo de esta historia sugiera problemas sociolégicos de rivalidad
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continua entre agricultores sedentarios ya estabilizados y pastores
némadas. Tal vez haya un lio de suplantacién de una civilizacién
por otra. Estos datos sirven como telén de fondo; sin embargo, el
relato biblico estd interesado en otro argumento, muestra cémo el
hermano se convierte en asesino y por qué®

Por lo tanto, mds alld de las posibles implicaciones socioldgicas, los
hermanos toman senderos distintos. El texto presenta a dos her-
manos, un agricultor y un pastor de rebanos, que representan la
totalidad de la humanidad, en esa época primigenia, porque, seglin
Gn 2,15.20, el hombre fue puesto en el jardin para cultivarlo, pero
all{ también le da un nombre a los animales. Por lo tanto, desde el
inicio estdn juntos el agricultor y el pastor.

Cain y Abel van en direcciones distintas, pero ambos compiten con
su identidad, es una diversidad normal e inevitable, conectada con
el tipo de trabajo y su cultura, pues uno es un aldeano sedentario
con una cultura y una particular manera de ver la realidad, distinta
a la de un pastor némada. Sumado a la cultura, la forma de enten-
der el mundo y el tipo de actividad en la cual se desenvuelven las
personas también existe una forma de culto, la cual difiere entre
el agricultor sedentario de un poblado urbano y el némada, quien
rinde culto a Dios.*

Al momento de presentar las ofrendas, uno trae los dones del cam-
po, el otro las crias de los rebafios. Los dos presentan sus ofrendas,
pero son distintas, porque, como un hecho natural, cada uno tiene
su propio hdbitat, vive en un determinado ambiente y trae al culto
los frutos propios de su condicién y situacién.

4 Ellen Van Wolde, “The Story of Cain and Abel: A Narrative Study”, Journal
of ‘the Studly of the Old Testament, Vol. 16, no. 52 (1991): 25-41; Ricardo J.
Quinones, “The Cain-Abel Syndrome: in Theory and in History”, in Models
and Cases of Violence in Religion, vol. 3 of The Destructive Power of Religion,
ed. J. Harold Ellens (Westport: Praeger, 2004), 81-125.

46 Mircea Eliade, Lo sagrado y lo profano (Barcelona: Planeta, 2018), 8. También
véase: René Girard, Violence and the Sacred (London: Continuum, 1988).
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El texto no senala ninguna diferencia entre las dos ofrendas que
pueda explicar la actitud diversa de Dios con cada oferente. El texto
solo dice: “Y trajo Cain del fruto de la tierra la ofrenda para el Se-
fior” (Gn 4,3). Cain presenta su ofrenda primero y luego el relato
nos cuenta: “Y Abel trajo, también €, de los primogénitos de su re-
bano y de su grasa” (Gn 4,4). Los dos traen cuanto poseen. El texto
no hace ningin juicio, ningin comentario, como para que el lector
haga una valoracién.

Sin embargo, los hermanos tienen una percepcién diferente, tanto
de su relacién con Dios, como de cuanto comporta ese vinculo. “Y
miré con favor el Sefior a Abel y su ofrenda y a Cain y a su ofrenda
no miré con favor” (Gn 4,4-5). La frase “mirar o no con favor”
alude a la percepcién diferente de la relacién con Dios. Para com-
prender esta situacion, es importante detenerse en la precision del
orden de las palabras. En estas frases hay un quiasmo, una forma
literaria estilistica, en la cual hay un elemento A, a continuacién,
un elemento B, luego de nuevo el elemento B y termina con el ele-
mento A. Los términos involucrados son iguales y simétricos, pero
estdn invertidos.

A -Y miré con favor el Sefior
B - a Abel y su ofrenda

B - a Cain y su ofrenda

A - no miré con favor

Los dos elementos centrales (B y B) son por completo idénticos, el
texto ni siquiera insinda que la ofrenda de uno era buena y la del
otro mala o defectuosa. Segun el texto, la diferencia radica en “Y
miré... no miré” (A y A). La diferencia estd en quien mira. Y el
texto no explica esta divergencia.

De alli surge la serie de numerosas explicaciones que, de manera
desesperada y patética, buscan una justificacién para explicar la de-
cision del Sefor: Cain, al ofrecer los frutos de la tierra en contraste
con Abel, que ofrecié los primogénitos del rebano, present frutos
marchitos, porque era un hombre avaro y no quiso ofrecer los pri-
meros frutos de la tierra; o el Senor acepté la ofrenda de Abel por ser
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el hijo menor; o porque en la transicién del pastoreo a la agricultura
son agradables las ofrendas de animales y su grasa al final de la era
de los némadas.

Pero no hay en el texto rastro de estas posibles explicaciones y, por lo
tanto, nos toca enfrentar esa misteriosa frase que, de entrada, mos-
trarfa a un Dios injusto. Subyace, tal vez, en la lectura del texto una
categoria consciente o inconsciente, la justicia de la retribucién. Si
uno hace el bien, es recompensado, quienes hacen el mal les va mal.

He aqui la justicia de la retribucién, que, en primer lugar, no es la
justicia de Dios y en todo caso no es la justicia que el ser humano
experimenta, porque, en nuestra realidad, esta supuesta retribuciéon
automdtica —si haces bien todo va bien y si haces el mal todo va
mal- es negada continuamente por los avatares y fracasos. Incluso
hay un libro biblico completo (42 capitulos), el Libro de Job, para
desmentir esta férmula automdtica.

Desde la justicia de la retribucién, en Gn 4, serd muy fécil juzgar a
Dios como injusto, pero muy dificil comprender su comportamien-
to. Es necesario ir més alld. Estamos delante del sacramento de la
eleccién divina. Es el misterio de la libre eleccién por parte de Dios,
de quien quiere y como El quiere. Pero con una advertencia: cuando
en la Biblia Dios elige a uno no significa que rechaza al otro.”” A pe-
sar de la expresion del texto, “mir6 la ofrenda de Abel, la ofrenda de
Cain no mir6”, “mirar y no mirar” no significa eleccién y rechazo.

Dios elige a uno sin negar al otro. Solo significa que prefiere a uno,
pero sin hacer el mal al otro. Es decir, Dios tiene un proyecto par-
ticular con esta persona, lo cual no implica dejar sin proyectos a los
demds o tirar por la borda sus planes; al contrario, tiene un proyecto
particular con una persona o un grupo que servird a todos los de-
mias (ver: Israel, Abraham, Isaac, Jacob, José, David, todos con sus
respectivas esposas).

47

Thomas L. Brodie, Genesis as Dialogue. A Literary, Historical & Theological
Commentary (New York: Oxford University Press, 2001).
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3. Cuanto sucede
a los padres puede
suceder a los hijos

Herndn:

Cuando en Gn 4 Dios mira con complacencia la ofrenda de uno y
no mira de la misma manera la ofrenda del otro, estamos delante de
una forma de hablar, como aparece en el Salmo 78: “Luego deseché
la tienda de José, no escogié la tribu de Efrain; escogié la tribu de
Jud4, y al monte Sion, al que amaba” (Salmo 78,67-68).

El Salmo 78 habla aqui de la construccién del Templo de Jerusa-
1én, la eleccién de la tribu de Judd no significa la eliminacién de las
otras tribus, simplemente para este objetivo se inclina por Judd y
esa mirada complaciente hacia esta tribu serd para el beneficio de las
demds, no para despreciarlas o aniquilarlas.®

Por lo tanto, la mirada de Dios a las ofrendas presentadas por Cain
y Abel en Gn 4 tiene un solo significado: e/ amor de Dios es diferente
para cada uno, porque cada uno de nosotros es diferente, pero todos
somos constituidos por el amor de Dios. Nos hace diferentes la for-
ma como Dios nos ama. Existimos porque somos diferentes unos
de otros y Dios nos ama de manera diferente a cada uno y a todos.

Nosotros percibimos esta realidad, y en este caso lo hace también
Cain, como una injusta preferencia, y de inmediato asumimos cate-
gorias de este estilo: Dios me ama menosy a él (a ella) lo ama mucho

48

Jean-Louis Ska, Los enigmas del pasado. Historia de Israely relato biblico (Estella:
Editorial Verbo Divino, 2003), 58.
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mis. Cain esperaba que, por ser el hijo mayor y segtin las tradiciones
familiares de muchos grupos humanos, Dios lo amara mds y Abel
—quien no cuenta porque es el segundo hijo— fuera dejado de lado.
Pero, cuando Cain se da cuenta de la mirada complaciente de Dios
hacia Abel, interpreta esa actitud como preferencia por el hermano
menor y para ¢l este hecho es insoportable (Lc 18,14).

Dios nos ama de manera diferente y estd muy bien para mi si ese
modo de amar de Dios me es favorable. Pero cuando, segin mi
percepcién, la diversidad del amor de Dios me es desfavorable, ya
no me gusta y la considero injusta. Aplico las categorias mds y me-
nos y transformo un hecho natural, la variedad del amor de Dios,
en motivo de celos, envidia y rivalidad, en lugar de confrontar mis
acciones, motivaciones y valores.

Puedo ser feliz con la manera en que Dios me ama y mirar la reali-
dad con ojos nuevos, pero la comparo con la forma en que —segtin
mi visién— Dios ama a los demds y caigo en el error de usar cate-
gorias selectivas. Y tan pronto como e/ menos es mio y el mds es del
otro culpo a Dios, y decido que el otro no tiene derecho a existir y
lo elimino.

El proyecto de Dios con cada uno de nosotros es buscar, en pri-
mer lugar, nuestra identidad, porque es nuestra vocacién la que
corresponde a esa identidad. Y si realizo la vocacién que Dios me
ha dado y el plan que me asigné alcanzo mi identidad personal y
comunitaria. El plan de Dios conmigo no es otro que mi nombre y
mi apellido. Si vivo y doy razén de mi nombre soy yo y tengo iden-
tidad. Dios me ama con mi nombre y este hecho me da identidad
(Is 43,1). Este dato nos hace distintos y las diferencias con los demds
no significan que Dios ama a fulano mds que a mi, pues cada uno
tiene un proyecto de vida diferente.

La dificultad de aceptar este hecho real conduce, de ordinario, a ali-
mentar sentimientos capaces de alejarnos de los demds, de nuestros
hermanos y hermanas, hasta verlos como rivales (Salmo 55, 12-14).
Y en el escenario de la envidia y el rechazo surge la necesidad de
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eliminar a quien se interpone en mi camino o me roba el amor y la
complacencia de Dios. Llegados a este punto se toma una decisién:
quiero que mueras.

Los textos sobre los origenes del multiverso del relato biblico de
Gn 4 no narran la triste experiencia de dos hermanos del lejano
pasado; al contrario, en ellos se describe una historia constante, en
la cual cada uno de nosotros es protagonista. La dificultad de com-
prension latente en Cain es un asunto recurrente en nosotros los
seres humanos. Tal vez no cabe justificar a Cain al reconocer como
factor atenuante su deseo de ser amado por Dios.

Quizd mi bisqueda de ser amado revela mi incredulidad hacia el
amor de Dios, ya que, segiin mi opinién, no me ama de manera
justa y no hallo un camino para recibir un amor a mi medida. El
problema de Cain es la incapacidad de aceptar la forma en que Dios
lo ama y, en consecuencia, el modo en que Dios ama a Abel. Pero
Abel no es el verdadero problema de Cain, su problema es él mismo
y su relacién con Dios para comprender su amor.

Entonces, Dios interviene para ayudarle a Cain a entender un he-
cho natural. El problema no es Abel, el nudo estd dentro de Cain,
en su mente y en su corazon, y ¢él debe reconciliarse con su realidad,
con la forma en que Dios lo ama para ser feliz y gozar de una iden-
tidad gracias a ese amor: “Y le dijo el Sefior a Cain ;por qué hay ira
en ti y por qué estd abatido (decae) tu rostro? Si haces bien, irds con
la frente en alto y si no haces bien, el pecado estd agazapado en tu
puerta; hacia (contra) ti (para ti) es tu deseo, pero (y) ti dominas

en él” (Gn 4,6-7).

Esta frase de Dios es compleja en la lengua hebrea y dificil de en-
tender, pero el significado fundamental va en este sentido: si en
tu mente y en tu corazén asoma un sentimiento o el deseo de una
accién, y ante ello reaccionas bien, es decir, buscas la causa, reci-
bes luces, haces discernimiento, te acompana el Sefior, evitards la
tristeza y la depresién; en cambio, si alimentas ese sentimiento o
deseo, reaccionas mal y te envenenas con tus pensamientos egoistas,
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el problema estd en ti y el pecado acechard en tu puerta para llevarte
al abismo. Pero td puedes dominar ese deseo, ser mds fuerte que ese
sentimiento. El Sefior usa esta frase con Cain: “Hacia ti (para ti) es
tu deseo, pero td dominas en él” (Gn 4,6). Esta expresion tiene un
paralelo con las palabras que Dios dirige a la mujer: “aumentaré tu
dolor en tu parto y con dolor criards hijos y para tu ish (varén) serd
tu deseo y él mandard en ti” (Gn 3,16).

Dios le dice a Cain que ese deseo (el pecado) va contra él, como
cuando un animal feroz nos espera agazapado en la puerta, la ame-
naza se ve fuerte, terrible, pero en realidad no es asi. Dios le revela
a Cain la debilidad del pecado. Tt puedes ser mds fuerte que el
pecado. Para el Senor, el pecado es débil y el ser humano tiene la
capacidad de dominarlo (Jn 8,11). Dios le indica a Cain el camino
de la victoria sobre el mal; el problema es la forma como reacciona
el ser humano ante la percepcion del amor de Dios (Sal 103,8). Si
reacciona bien, no hay motivo para estar triste, si reacciona mal,
debe lidiar con el pecado. Y no importa si el animal agazapado en
la puerta se ve aterrador, td puedes vencerlo. Y Dios ni siquiera
menciona a Abel.

Dios no dice “mira Cain, en verdad, yo amo a Abel, pero también
te quiero mucho a ti”. ;No! Porque el obstdculo no es Abel, el pro-
blema es Cain y su relacién con Dios. A Cain no le satisface el amor
que Dios le brinda, porque cree —de manera errénea— que Dios ama
a Abel mucho mds. Por esta razén Dios no habla con Abel; al con-
trario, Dios corre detrds de Cain porque Dios, como un Padre, ama
a su hijo y ve la dificultad, percibe la debilidad, lo cuida y se ocupa
de él. Al hijo que no lo necesita lo deja ir. El Padre corre detrds del
hijo, que estd en dificultades, para ayudarlo a salir del problema,®
asi de grande es el amor de Dios por Cain.

El relato de Gn 4, donde Adam y Eva sufren los avatares de sus hi-
jos, nos revela los rasgos de Cain presentes en cada uno de nosotros,

49 Luis Alonso Schékel, Dios Padre. Meditaciones biblicas (Santander: Editorial
Sal Terrae, 1994), 26-27.
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pero a la vez podemos descubrir cudn grande es el amor de Dios por
nosotros. Dios no habla con Abel, porque nos habla a nosotros, nos
busca, trata de convencernos, de recuperarnos hasta el final, incluso
nos dice: “ti eres mds fuerte que el mal, estoy contigo y, por esa
razén, eres mas fuerte” (Is 41,10).

Pero Cain no acepta el amor de Dios y su rechazo a este mensaje di-
vino se manifiesta al negar a su hermano. Cain se compara con Abel,
se siente en una condicién inferior y, en definitiva, ni quiere, ni
aprecia la existencia de su hermano. Todo ello lo empuja a cometer
homicidio. El verso hebreo que describe el asesinato es muy extrano,
porque literalmente dice: “Y le dijo Cain a Abel su hermano y fue
mientras estaban en el campo, se levanté (alzé) Cain contra Abel su
hermano y lo maté” (Gn 4,8).

Cain le habla a Abel, pero el texto no refiere lo que le dice. El texto
griego de la Septuaginta (LXX) afiade: “y le dijo Cain a su hermano:
vamos al campo”. Pero es una frase del texto griego que no aparece
en las versiones hebreas. Tampoco cabe pensar que hubo una omi-
sién o pérdida de un fragmento hebreo, pues los masoretas de la
Edad Media respetaron la version hebrea “y le dijo Cain a Abel, se
levanté y lo matd”. ;Qué significa?

La violencia llega cuando se terminan las palabras. Esto es una
constante en el texto biblico. Cuando este habla de los enemigos
dice “braman como el mar” (Is 17,12) o “rugen como leones”
(Sal 22,13-14; 17,9-12), pero no menciona la palabra “hablan”. In-
cluso el Sal 17,12, al mencionar al enemigo, trae esta frase: “como
cachorro agazapado en su guarida’, una expresion similar al anuncio
de Dios a Cain. Cuando se calla a la fuerza o se silencia la palabra, se
le abre la puerta al crimen. La palabra es portadora de vida; cuando
se decide la muerte, ya no hay lugar para ella.

Cain mat6 a su hermano (Gn 4,8). La tradicién judia ahondé tanto
en este paradigma de interpretacién del texto que lo reflejé en el
didlogo entre Cain y Dios. Segun esta tradicién, el mal tiene una
fuerza tan destructiva que, cuando un hombre mata a su hermano,
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en realidad se estd destruyendo a si mismo. Filon de Alejandria dice:
“7.Y asi, aunque la afirmacién que sigue: ‘Alzése contra Abel, su
hermano, y lo mat§’ (Gn 1V, 8) sugiere al intérprete superficial la
idea de que Abel fue aniquilado; una interpretacién mds cuidadosa
permite afirmar que es el mismo Cain quien fue aniquilado por su
propia mano. En efecto, debemos entender el pasaje de la siguiente
manera: ‘Alzése Cain y matése a si mismo’, no a otro. [Sustituye

Fil6n autén = lo, al mismo, por heautén = a si mismo]”.>°

Por esta razén, Dios interviene y le hace a Cain una pregunta, asi
como poco antes interrogd al Adam y a la mujer. Esta vez no es,
“sDénde estds?” (Gn 3,9), sino “;Ddnde estd tu hermano Abel?”
(Gn 4,9), es decir, Dios se pone del lado de la victima; en Gn 3,9
Dios busca al varén y a la mujer, aqui busca a la victima inocente.
La pregunta no espera una respuesta sobre la muerte de Abel, Dios
sabe muy bien qué pasd; con esta pregunta educa a Cain (Jb 16,18).

Al igual que hizo con el varén y la mujer en Gn 3, ahora Dios con-
fronta a Cain con su propia responsabilidad. La pregunta, aunque
parece acusatoria, también sirve para construir la verdad y salvar
al pecador, porque si el ser humano no toma conciencia de ser un
pecador, y por ello necesitado de salvacién, no se deja salvar.

Las siguientes preguntas que Dios le hace a Cain buscan descubrirle
la necesidad de ser salvado. Al inicio Cain se niega al didlogo libera-
dor y salvifico, no toma conciencia, no quiere confesar. La frase “No
lo sé, ;soy acaso el guardidn de mi hermano?” (Gn 4,9) se convierte
en todo un drama, en el rechazo de si mismo y su identidad. No
soy el guardidn de mi hermano porque ¢l no estd, se ha ido. Cain ya
no es el hermano de nadie. Rechaza su papel como hermano mayor
—como guardidn seria el custodio de su hermano menor—, asi revela su
dura realidad, Cain se niega a ser hermano de Abel, es decir, ya no
es hermano de nadie. Cain ya no es, porque su identidad era ser el

50 Filon de Alejandria, Obras completas, trad. José Maria Trivino (Buenos Aires:
Acervo Cultural Editores, 1976), 210.
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hermano de Abel.”' “;Qué has hecho? ;La voz de la sangre de tu her-
mano me grita desde el suelo! Maldito seas, lejos de esta tierra que
por obra de tu mano bebié la sangre de tu hermano. Cuando labres
el suelo, ya no te dard sus frutos. Irds a la deriva y huyendo sobre la

tierra” (Gn 4,10-12).

Y esta es la respuesta de Cain: “Dijo Cain al Sefor: ;Demasiado
grande es mi culpa para obtener el perdén? He aqui, hoy me sacas
de esta tierra y tendré que esconderme de ti; estaré a la deriva y hu-
yendo por la tierra y quien me encuentre me matard” (Gn 4,13-14).

Aligual que ocurri6 antes con el varén y la mujer, sometidos a las pre-
guntas de Dios que busca conducirlos hacia la verdad (Gn 3,9-19),
Cain no revela la verdad sobre su accién, sino solo la verdad sobre
las consecuencias de su mala obra. Dios no lo envia a vagar, ni a ir
a la deriva y huir, Dios le descubre a Cain que va a la deriva y estd a
merced de quien lo halle, porque decidié no ser hermano de nadie
y la tierra estd empapada de la sangre de su hermano.

Ahora el agricultor estable y sedentario se vuelve némada, como
Abel, solo que Cain se convierte en némada bajo la maldicién y
quien lo encuentre podrd matarlo. Cain alter6 las relaciones: era
estable y sedentario y se transformé en némada, la tierra para él es
estéril, ya no es fuente de vida, porque estd empapada con la sangre
del hermano asesinado. Altera su relacién con los hermanos porque
todos querrdn vengarse y matarlo. Altera la relacién con Dios por-

que debe huir lejos de El (Lc 15,19).

En este punto, Dios responde de manera similar a como lo hizo
cuando vistié con tinicas de piel a Adam y Eva (Gn 3,21), y le pone
una marca (un signo) a Cain para evitar que lo asesinen (Gn 4,15).
El signo indica también que quien mate a Cain sufrird la venganza
siete veces. “El Sefor le dijo: jquien mate a Cain, lo pagard siete
veces! Y el Senor impuso una senal a Cain, para que nadie que lo

51 Gustavo Gutiérrez, Hablar de Dios desde el sufrimiento del inocente (Salamanca:

Ediciones Sigueme, 1995), 57.
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encuentre lo ataque. Cain se alejé del Sefior y vivié en la tierra de

Nod, al este del Edén” (Gn 4,15).

Este signo protege la vida de Cain, pero a la vez lo condena a una
existencia quizd peor que la muerte. Cain sigue vivo y nadie lo mata,
no porque lo amen o respeten su vida, sino por miedo a la venganza.
Cain estd vivo porque otros tienen miedo. Es dificil precisar la ubi-
cacién de la Tierra de Nod en la geografia, quizd tenga relacién con
la palabra hebrea Nad (errante, un epiteto para Cain). Cain vagard
sin rumbo, condenado a ser un errante, sin tierra ni patria; estd vivo,
pero sin rumbo alguno. La soledad de Cain es radical y para salir de
ella, de la autodestruccién por la cual se alzé contra su hermano y
se suicid6, deberd esperar un signo en su descendencia; en Ez 9,4-6
la senal es la zau.

Memo:

Es claro que la justicia retributiva tiene como objeto resarcir el mal
con el bien.”? Asi, si Cain mat6 a Abel, la tarea del primero seria
construir en bien de otros para que la muerte de su hermano no
lo acose con furia, sino en calidad de intercambio: me has quitado
la vida, pero a cambio vas a generar muchas vidas, entre ellas la
memoria de mi para que ti no seas olvidado (Dt 25,5). Lo ante-
rior es posible cuando se analiza el origen de la cultura, que tiene
como base las preguntas iniciales: qué es la vida y su relacién con la
culpa, qué es el asesinato y su pecado subsiguiente, la mentira; qué
papel juegan los pastores y sus ganados (que siempre van libres) en
relacién con el agricultor, quien no puede moverse mds que en los
limites especificos que le dan la siembra y su pertenencia.

;Por qué dar peso y medida (la esencia de las matemdticas) a lo sim-
plemente existente?, ;qué es el miedo y qué la codicia?, ;cudl es ese
final de todo lo que se llama muerte? Asi, en la justicia retributiva, la

2 Jurgen Moltmann, La justicia crea futuro. Politica de paz y ética de la creacion

en un mundo amenazado (Santander: Editorial Sal Terrae, 1992), 61.
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pena es la reconstruccion posible sin que por ello se borre el delito.
Es una manera de atenuar el mal que se hizo, reconstruyendo. En el
caso de Cain, él asumid la tarea.

La historia de Adam (la humanidad, como algunos traducen el nom-
bre) y Havah (la vida) es el inicio del razonamiento humano. Ya el
hombre y la mujer no son unos animales mds, tienen criterios y saben
escoger entre lo bueno y lo malo (Gn 2,17), distinguir el dia de la
noche y convertir este acontecimiento en tiempo primario (en saber
que la vida corre). Y, si bien el texto biblico no dice nada de esto, es
de suponerlo, pues la pareja primordial ha salido al mundo y alli hay
calor y frio, alegria y tristeza, calma y dolor, vergiienza y desvergiienza.

Los pocos versiculos que nombran el inicio de la razén (esta co-
mienza sabiéndose culpable) hablan del trabajo agricola y del pas-
toreo de ganado, de una muerte (quizd para que Adam, Havah y
Cain sepan de ella, ya que antes no han asistido a ninguna) y de un
desplazamiento a las tierras del Oriente (a Tubal, Asia Menor), que
para el autor del texto no es el lugar donde se ve nacer al sol, sino el
espacio en el que hay metales (en este punto Cain y su descendencia
se parecen mucho a Hefestos,” el herrero, y la misma palabra Cain
significa herrero, como sostiene Isaac Asimov),* y all{ un trabajo
entre el fuego y la oscuridad.

En Bereshit 4.22 se lee: “También Zila tuvo un hijo, Tubalcain,
forjador de instrumentos cortantes de bronce y de hierro”, lo que
aclara que Tubal era herrero” y harfa parte también de los prime-
ros geémetras y de los fabricantes de instrumentos musicales, como
bien se cuenta en la historia de Laméc y Ad4, su primera mujer,
quienes tuvieron dos hijos: Iabal, padre de las medidas de la tierra,
e Tubal, el iniciador de la musica.

53 En la mitologfa griega es el dios de la forja y del fuego, de los herreros, artesanos,

escultores y de la metalurgia.

Isaac Asimov, Guia de la Biblia Antiguo Testamento, 1.2 ed. (Barcelona: Laia,
1988), 30.

> Asimov, Guia de la Biblia Antiguo Testamento, 30.
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Esto da pie a que Isaac Asimov™ sostenga que el origen de la civiliza-
cién fue la fabricacién de herramientas, armas, instrumentos de me-
dida, elementos sonoros y orfebreria (ya se ha comprobado que el
horno y la metalurgia se dieron entre los sumerios). O sea que Cain,
quien de forma consciente causé la primera muerte, es el iniciador
de la cultura material y del mundo de las maldiciones representadas
por el 70 veces siete y, a la vez, de las celebraciones musicales, lo que
pareciera una contradiccién. Pero ese es el sentido de “El jardin de
senderos que se bifurcan”, el cuento “cainico” (valga la palabra) de
Jorge Luis Borges, que se relata dando cuenta de lo dionisiaco y lo
apolineo, ese desorden que crea el orden y viceversa.

La tarea de Cain y sus descendientes, entonces, es reparar la culpa
con bienes materiales (como hacen las grandes potencias después de
una guerra), retribuyendo con su trabajo a que esta disminuya o al
menos se cubra para que no sea tan evidente, aunque la espirituali-
dad no se ve en esta descendencia. Por lo tanto, aparecen asi nuevas
formas de manejar el ganado (Yabal fue pastor y construyé casas de
madera y piedra), mejorar la agricultura y establecer formas de jus-
ticia parecidas a las que se leen en el Cédigo de Hammurabi, pero
en este punto no son los hombres quienes generan la cultura del
entendimiento (la mds poderosa de todas), sino las mujeres iniciales,
silenciosas pero presentes y en calidad de zestigos oidores (tomando
este concepto de Elias Canetti).

Si analizamos bien Bereshit (Génesis) antes de narrar el Diluvio, son
Havah, Azura (la mujer de Set), la esposa desconocida de Cain, la
posible mujer de Hevel (Abel), Baraka (la madre de Enoc), Add y
Zila (Tzila) las que crean y sostienen la cultura (habria que hablar
también de las hijas de los hombres), feminizdndola a través de sus
actos. Ellas crian los hijos, les dan el lenguaje, las tradiciones, les
ensefian las maneras de comer y qué comer, les confeccionan sus
vestidos y les otorgan sus nombres.”

56 Isaac Asimov (1920-1992), escritor de origen ruso, profesor de bioquimica en
la Universidad de Boston.
7 Megan McKenna, Déjala (Juan 12,7). Mujeres en la Escritura (Santander:

Editorial Sal Terrae, 2001), 167.

44



Cuanto sucede a los padres puede suceder a los hijos

Y aunque lo que digo se supone, para esta suposicion utilizo dos
libros, uno que hace parte del Talmud, £/ Midrash, y otro llamado
el Séfer Ha Bahir (El libro de la claridad),”® en los que, a partir de
ciertas preguntas, se amplia un texto sin deformarlo. En este par de
textos la pregunta continuada es ;qué significa? ;Qué significa Ha-
vah? Que la descendencia de Adédn exista, que la humanidad exista
y se manifieste igualmente tanto para el primer hombre, como para
la primera mujer. ;Qué significa Cain? Que en el hombre existen el
bien y el mal, y que optar por el mal es mentir, huir y esconderse de
la presencia de D’s. El significado es clave para entender la literalidad.

De acuerdo con lo anterior, ;qué significan las mujeres prediluvia-
nas? Significan las palabras silenciosas, la compania de sus hombres,
los hijos habidos, las miradas dubitativas, las esperas y los encuen-
tros, las supersticiones (como bien lo explica Lion Feuchtwanger en
Jefte y su hija), la culinaria que les proporciona el entorno, el hogar
(mantener el fuego encendido, la hoguera), los partos y las parteras,
el reconocimiento de los propios, la nocién de préjimo, el huerto
para el abastecimiento diario, el frutal que requiere cosechas, los ani-
males de corral con sus ruidos, que se convierten en lenguaje, etc.

En esta presencia femenina la cultura se crea con la nocién de un
D’s creador y justo (Jr 10,12-13). La justicia de D’s es que el mundo
es como es, pues nada le falta ni le sobra, que las cosas aparecen alli
cuando tienen un nombre que las nombra y que nada es sin un pre-
vio y un después. ;Qué significa, entonces, que las mujeres duden?
Significa que estdn pensando y se mueven entre apariencias, anélisis,
sintesis y situaciones que les permiten relacionar lo uno con lo otro.
Esto fue quizd lo que hizo Havah, por ello entendié que era vida.
Esa vida continud y se hizo cultura, es decir, entendimiento posible

de la realidad (la real idea de lo que hay y pasa).

El lenguaje en la Biblia es sapiencial. No se apoya en adjetivos vanos,
nombra sin perderse en subjetivismos. En la creacién a D’s le parece
bueno (Gn 1) (no sensacional, ni maravilloso, ni espectacular) lo
que hace. Y ese adjetivo, bueno, quiere decir que sigue un orden,

8 Mario Satz, ed., El libro de la claridad (Barcelona: Ediciones Obelisco, 1992).
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que nada estd improvisado. Pasa igual con las mujeres que descien-
den de Havah: son ordenadoras y en estos 6rdenes la vida aparece
desde el nacer hasta el morir, con sus hechos y certidumbres. Ellas
no niegan, sino que afirman.

Havah no negé lo que habia hecho, lo afirmé. Y con este acto
supo del bien y el mal (pasé por la experiencia, como dirfa Martin
Buber), de lo perdido y lo por ganar, bien situada en esta frase de
D’s en El Midrash (citada por Jaime Barylko y apropiada para este
caso): no porque os hacéis grandes os elegi, “sino porque os hacéis
pequenos”.”” Estos dos adjetivos son interesantes: se elige al que se
inicia desde lo poco y estd en posibilidades de crecer, para que en
este crecimiento pueda aprender. Son dos adjetivos simples, sin con-
notaciones de majestuosidad ni de humillacién. Son para el inicio,
los primeros pasos, el saberse empezando, el construir lo que sigue.
Y esta fue la tarea de las primeras mujeres, saberse desde la peque-
fiez, pero sin estar marcadas por esta palabra.

Herndn:

Los datos aportados por Bereshit (Gn) 4,17-26 son interesantes.
Cain engendra con su mujer —de la cual aqui no se dice su nom-
bre— un hijo de nombre Henoc. El nombre hebreo Henoc evoca
la dedicacién de una ciudad o de un monumento. Este nacimiento
les regala a Addn y Eva un nieto, pero a la vez los hace suegros de
una mujer sin nombre. Muchas veces en la Biblia las personas ané-
nimas identifican un grupo, una comunidad, una actitud. Por lo
tanto, la esposa de Cain podria servir como categoria para aglutinar
a muchas personas, varones y mujeres, quienes desde el silencio y el
anonimato contribuyen a la vida, como lo hace la esposa de Cain;
ademds, ella prolonga el significado del nombre de Eva (madre de
los vivientes).

9 Jaime Barylko, £l Midrash. La sabiduria del judaismo, 2.2 ed. (Buenos Aires:
Kier, 1993), 99.
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Las genealogias descritas a continuacién en Bereshit muestran, en
silencio y de manera anénima, a un buen nimero de mujeres, por
ahora sin nombre propio, pero de las cuales nace la vida. Estas lis-
tas de familias son centrales en Bereshit y en toda la Tord, porque
establecen un nexo entre los origenes del multiverso, los inicios de
la humanidad (Gn 1-11), la historia de las familias, los antepasados
del pueblo elegido (Gn 12-50) y, posteriormente, el origen de Israel,
como pueblo y Estado, bajo el liderazgo de Moisés (Shemot 1 hasta
Debarim 34). La revelacién divina adquiere aqui una dimension
que abarca a todas las naciones y alli las mujeres no pueden faltar.®

Otra noticia interesante es la presentacién de siete generaciones en-
tre Addn y Lamec (Gn 5), un niimero completo, para muchos estu-
diosos el nimero perfecto o de la plenitud. En estas generaciones de
varones y mujeres, asi estén de manera implicita, se encuentran los
elementos necesarios para ajustar la humanidad al proyecto inicial
del Sefior. Las generaciones y las culturas, todos los rostros con sus
diferentes colores y particularidades, tienen la oportunidad de gene-
rar pensamiento, trabajo, ciencia y sabidurfa.

En el marco de estas genealogias se entregan otras informaciones
centrales sobre los inicios de la civilizacién. Dios bendice a Cain,
le da mujer, hijos e hijas, fundadores de elementos esenciales para
la vida: la msica, las artes, la herreria, la cria de ganados vacuno y
lanar. A Cain, el primer homicida (Gn 4,8), se le atribuye la funda-
cién de la primera ciudad, que lleva el nombre de su primer hijo,
Henoc, y su descendencia es responsable de la cultura, los oficios,
las técnicas y las artes.

La mencién de Lamec en Bereshit 4,23-24, entre otras particula-
ridades, expresa cémo se desvian los sentimientos cuando hay un
apego enfermizo a las armas y a la venganza; ese canto de Lamec
parece un himno a la espada. Las esposas de Lamec, Ada y Zila
(Gn 4,19-23), identifican la belleza, la gracia, la alegria y la esperanza

€ Joseph Blenkinsopp, El Pentateuco. Introduccion a los cinco primeros libros de

La Biblia (Estella: Editorial Verbo Divino, 1999), 133-6.
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en medio de la venganza abierta (Lamec).®! Casi en silencio, pero
con la precisién de dos versiculos (Gn 4,20-21), se destaca la apues-
ta por la vida de Ada, cuyo nombre, en la lengua hebrea, se vincula
con la belleza.

Ada es la madre de Iabal, un nombre con traduccién al griego
(2Cro 14,14). Este hijo de Ada es el padre de una generaciéon im-
portante de pastores que viven con su rebafios y ganados, una forma
de enfatizar el avance de las culturas y las civilizaciones, porque en
el Antiguo Medio Oriente se hallan variados relatos en los cuales, de
modo andlogo a la presente cita biblica, se describe la aparicién de
diversos oficios en el pastoreo de animales y el desarrollo creciente
de la agricultura.

Otro hijo de Ada es Iubal, que, segin el autor sagrado, es el padre
de un segundo grupo de descendientes, diferente del primero por-
que comprende los musicos ambulantes, los tanedores de arpa y los
sonadores de las flautas. En este contexto, los anales mds antiguos
de Israel dan cuenta del rol central de la musica no solo en la vida
del pueblo, sino también en el culto y en la vida religiosa judia.
Mis adelante, Moisés (Ex 15) y Débora (Jc 5) (jueza y profetisa)
expresardn con cdnticos su gratitud a Dios por la ayuda recibida.
Con panderos y danzas se celebrardn los triunfos militares de Jefté
y David, quien es recibido alegremente con instrumentos musicales
después de vencer a los filisteos.

El Salmo 150 exhorta a alabar al Sefor con instrumentos musicales
y hace una descripcién digna de una pintura: salterios, arpas, pan-
deros, danzas, cuerdas, flautas y cimbalos, toda una orquesta con
propia identidad y que en nada debe envidiar a las filarménicas o
sinfénicas de siglos posteriores. En la época que existi6 el Templo de
Jerusalén habia coros y orquestas para las fiestas y el culto, arpas y li-
ras, a las cuales se agregaron un érgano de agua, trompetas y flautas.

61

Falak Shan and Shanaaz Essop, “Cloning in Genesis for Sex Hierarchy in the
Feminist Domain”, Journal of Research and Development (JRnD), Vol. 2, no.
12 (2016): 16-31.
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En las grandes solemnidades el niimero de cantores e instrumentos
se multiplicaba.

El libro biblico 2 Crénicas 5,12-13 describe que en la inauguracién
del Templo de Jerusalén habia unos 4.000 cantores, 120 sacerdotes
hacian sonar las trompetas, todo para expresar la alegria, la acciéon
de gracias, la fiesta del pueblo, anunciar el inicio y el fin de alguna
celebracidn.

La otra esposa de Lamec, Zila, es la madre de Tubal-Cain, forjador
de herramientas de bronce y de hierro. La mencién de Tubal-Cain
en Bereshit 4,22 sitda al lector delante de la industria metalmecini-
ca, sin hacer alusién a la Edad de Piedra, la cual precedi en varios

siglos a la Edad de los Metales. M4s llamativo ain es el nombre de
Naama, la hermana de Tubal-Cain e hija de Zila.

Naama, en hebreo, significa preciosa. Su nombre tiene relacién con
otros vocablos hebreos indicativos: naam, ser agradable, amable,
hacer sonar de manera armoniosa, en estrecha relacién con los des-
cendientes de su tio Iubal; también existe un vinculo con la palabra
hebrea néam, belleza, deleite, armonia, y con el nombre noomi, es
decir, Noemi y todo el desenlace del libro biblico de Rut, donde
Noemi (mi dulzura) es la suegra de Rut, la bisabuela del rey David.

Varios mitos del Antiguo Oriente atribuyen el origen de las artes, los
oficios y las técnicas a los dioses y diosas, quienes se los ensefiaron
a los seres humanos. En Bereshit la afirmacién es diferente, todas
las actividades tienen su origen en la capacidad de inventiva, en la
creatividad y en el trabajo de las personas. “Lo hiciste como un dios,
lo rodeaste de honor y dignidad, le diste autoridad sobre tus obras
y pusiste al hombre por encima de todo” (Sal 8,6-7). Otro texto
confirma esta capacidad de los seres humanos:

El hombre ha puesto fin a las tinieblas [...] hay minas de donde
saca la plata, y lugares donde se refina el oro. El hierro se saca de
la tierra, y las piedras, al fundirse, producen el cobre [...] abren
minas en lugares solitarios. Por encima la tierra produce trigo y por

debajo estd revuelta por el fuego. Allf se encuentran zafiros, y oro
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mezclado con tierra [...] el hombre pone la mano en el pedernal y
arranca de raiz las montafas. Abre tineles en los pefascos y descu-
bre toda clase de tesoros. Explora los nacimientos de los rios y saca
a la luz los elementos escondidos (Job 28,1-11).

El libro biblico Bemidbar® 31,22 menciona como recursos natura-
les de Israel: el oro, la plata, el bronce, el hierro, el estafio y el plomo,
los cuales, al pasar por fuego, se purifican. El texto biblico trae la
lista en este orden para expresar tanto el valor de cada metal, como
lo que puede construirse con ellos.

El oro se usé en Israel para fabricar joyas, adornos, objetos rituales y
otros enseres, destinados muchas veces en la época de la monarquia
para el servicio del rey y su Corte. El oro era un simbolo tanto de ri-
queza terrenal (1Re 10,14), como de pureza espiritual (Job 23,10).

La plata, quizd importada de Tarsis (1Re 10,22), una regién locali-
zada en la antigiiedad al sur de la actual Espafa, se usé desde tiem-
pos ancestrales para hacer pagos (Bereshit 23,16). Junto con el oro,
fue la materia prima mds usada para fabricar las joyas y utensilios de
la Corte. Segtin Isaias 2,20, los idolos, de ordinario, eran fabricados
en oro y plata.

La Edad de Bronce, en Palestina, segtin la arqueologfa y los estudios
de suelos en la regién, pudo comenzar hacia el ano 3200 a. n. e,
y fue sustituida por la Edad de Hierro hacia el ano 1200 a. n. e.
Ademds de los distintos usos que se le daban al bronce, también fue
empleado para la construccién del Templo de Jerusalén, segtn el
testimonio del libro primero de los reyes.®

Para varios investigadores, la Edad de Hierro se afirmé en Israel
con la presencia de los filisteos en la regidn, tanto que, segiin
1Sam 13,19-21, “para afilar cada uno la reja de su arado, azadén,

02 Refiere el libro de los niimeros en la Biblia.

63 Roland de Vaux, Historia antigua de Israel II (Madrid: Ediciones Cristiandad,
1975), 52-53.
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hoz o hacha [...]” debia recurrir a los filisteos. Del estafio y el plo-
mo, por ahora, tenemos menos testimonios. Segiin Amés 7,7-8, el
plomo se usaba para fabricar las plomadas y en diversos trabajos de
fundicidn, o para esculpir la piedra (Job 19,24).

En sintesis, en Israel, a propésito de los metales, como dice el Salmo,
“el cielo pertenece al Senor, la tierra se la ha dado a los hombres”
(Sal 115,16) para que dominen sobre la creacién. Estos datos etio-
16gicos de Bereshit 4, ademds de reafirmar la misericordia de Dios
hacia la humanidad y la forma en que la acompana, abren la perspec-
tiva sobre los origenes de la civilizacién urbana y la importancia, ayer
y hoy, de los oficios y las artes en beneficio de todos los ciudadanos.

En Bereshit 4,25, Addn se une de nuevo a Eva, su esposa, y engen-
dran a Set, un vocablo similar al verbo hebreo si# (poner, colocar) o
a la voz hebrea sat (suscitado). Eva interpreta el nacimiento de Set
como un don de Dios, “quien me ha dado otro hijo en lugar de Abel
al que Cain mat6” (Gn 4,25). Eva experimenta con Set la alegria de
la vida nueva, pero, a la vez, en su memoria estd el fratricidio. Set
ocupa el lugar de Abel. Uno de los significados del nombre Set en
lengua hebrea es heredero del espiritu de Abel y comienzo de otra
descendencia capaz de tomar distancia de Cain.

Set tiene muchas virtudes, una de ellas engendrar con su esposa un
hijo, Enés, quien desde entonces invoca el nombre de Adonai, lo
cual supone la gran antigiiedad del nombre divino, conocido inclu-
s0, seglin estos relatos, mucho antes de Moisés (Ex 3,14).%

¢ Frenteala cuestién de las virtudes, es oportuno volver sobre el aporte feminista

de Maricel Mena-Lépez, quien sefiala que las expresiones de la sexualidad
y especificamente de la genitalidad, en la mayoria de las culturas, siguen
siendo un enigma, un misterio, un tabt, un pecado, una fuente de poder,
de discriminacién, de control, de enfermedad, de muerte. Esto tiene raices
profundas en el pensamiento religioso tradicional, que solamente ha abordado
la sexualidad femenina a partir de la idea de virtud. Maricel Mena-Lépez,
“Crimen de honor, guerra y religién. Memoria de mujeres violadas en la Biblia
Hebraica y en la actualidad”, Teologia y Sociedad, no. 10 (2012): 52.
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Enés, nieto de Addn y Eva, es el primero en invocar el nombre sa-
grado. El representa el destello de la esperanza como contrapartida
de los dolorosos eventos de Gn 4. El relato menciona siete veces
la palabra hermano, por lo tanto, desde los origenes Dios vela por
el bienestar de cada ser humano y la relacién con ¢él implica vivir
siempre como hermanos y hermanas dentro de la familia, y con el
préjimo, con quien compartimos nuestro hébitat.

La dura historia de la muerte de un hermano en los primeros versi-
culos de Bereshit 4 da paso, al final del mismo capitulo, a la historia
de la gracia, la bendicién y la voluntad de Dios para los seres huma-
nos durante la creaciéon. Es una historia capaz de vencer el mal, de
reorientar el corazén y las motivaciones de las personas.

Set, descendiente en esta cadena de bondad y maldad, y su hijo
Ends se convierten en los primeros adoradores del Sefior, para evi-
denciar el deseo del autor del texto y de la comunidad de identificar
al Dios de Israel con el Creador de la entera humanidad desde sus
origenes, y de sacar a la luz un nuevo signo de esperanza: e/ ser hu-
mano, varén y mujer, no estd alejado de manera definitiva de Dios.
La propagacién de la raza humana, gracias a la apertura del varén y
de la mujer al don de la vida, constituye un elemento central en el
proyecto de Dios con la creacién.®

Este movimiento de generacién en generacién, presente en Beres-
hit 4, y que aparecerd en otros lugares de la Tanak (Biblia hebrea),
tiene como protagonistas a seres humanos, aqui no emergen héroes
legendarios ni mitos ancestrales, solo varones de carne y hueso con
sus nombres propios y, si bien muchas de las mujeres no se mencio-
nan de manera explicita, ellas estdn presentes, algunas también con
nombre propio, pero siempre hay una mujer en el lugar que nace
una nueva creatura.

Esta historia de las generaciones es la prueba innegable de la fideli-
dad del Sefior, que no deja perder ni extinguir a los ancestros de su

¢ Francisco, Carta enciclica Laudato si’(Vaticano: Tipograffa Vaticana, 2015).
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pueblo, a quienes siempre acompafa con su bendicién en la fecun-
didad, unas veces acreciendo, otras conservando un resto capaz del
cambio y la innovacién.

Memo:

En Bereshit 3.17 se lee: con el sudor de tu frente comerds el pan, has-
ta que retornes a la tierra de la que fuiste tomado.* Esto indica que la
humanidad ya no es un grupo recolector que va recogiendo los frutos
que dan los drboles y las fuentes (como sucedié con los hombres pri-
mitivos y pasa con los animales), sino una comunidad que debe tra-
bajar para tener conciencia de lo que logra. Los hombres y las mujeres
no son como los pdjaros o las vacas, que comen de lo que la naturale-
za les da sin hacerse preguntas de cémo fue adquirido lo que comen.
Hay que trabajar entonces, sembrar la tierra, entrar en ella, cuidar los
animales y transformar lo que ellos dan para que exista lo humano,
que, como cualquier trabajo, también es una construccién.”’

El trabajo entonces no es una maldicién de D, sino el camino
hacia la dignificacién, igual que el dolor del parto es la conciencia
de estar dando vida. Esa vida tendrd un nombre entre los humanos
para hacer persona al que nace (certificando que no es un animal)
y también nombrard las demds cosas creadas, para saber a qué co-
rresponden y qué oficio llevan a cabo. Asi, a través del trabajo la
humanidad se va volviendo inteligente, pues debe resolver proble-
mas complejos, ser observadora, aprender todo el tiempo y llegar a
acuerdos mediante el consenso. Se podria decir que D’s cred al hom-
bre en el Paraiso, pero también al humano cuando sali6 de él, no
como alguien que se pierde, sino como quien entra en contacto con
la creacién. A partir de este hecho, el hombre es un ser que reconoce
entre lo bueno y lo malo, lo necesario y lo fantasioso.

66 Daniel Ben Itzjak, La Tord, traduccion de la Biblia basada en el Talmud, el
Midrash y las fuentes judias cldsicas (Barcelona: Ediciones Martinez Roca, 1999).
Hernédn Cardonay Memo Anjel, El cuidado de la casa comiin. Una conversacion
a dos voces entre la enciclica Laudato si’y Génesis 1-4 (Medellin: Universidad
Pontificia Bolivariana, Pontificia Universidad Javeriana, 2018), 35-38.
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El economista francés Jacques Attali escribe, refiriéndose al estado
del pretrabajo, que “Ish o Addn vive primero en el jardin del Edén,
lugar de no deseo, de inocencia y de integridad, que le garantiza
la abundancia y lo preserva de las exigencias del trabajo como no
sea guardar ese jardin”.®® La inocencia de Addn y su falta de deseo
lo hacen un ser sin conciencia de si mismo ni de su lugar. Es una
integridad, un ser que no sabe qué tiene, que estd ahi y se siente
feliz o, si se quiere, en un estado de ataraxia: nada le molesta. Solo
ha recibido una orden: del drbol del conocimiento del bien y del

mal no comerds, pues el dia que de él comas ciertamente morirds
(Bereshit 2.17).

Ya el resto lo sabemos, incluso que Addn y Eva no mueren, van
al exterior y ya saben lo que deben hacer: trabajar y multiplicarse
(ganarse el pan y ser consecuentes con el parto, lo que genera obli-
gaciones con los hijos y entre ellos). Ahora, la intencién de Attali®
de comenzar una historia econémica a partir de Addn es determinar
que el primer hombre, teniendo ya conciencia de si (de la vergiien-
za, de la culpa) y del deseo, de haber sido puesto en el mundo de
la escasez, entiende que la vida comienza a manifestarse con sus ha-
beres y deberes, que los dias no deben pasar en vano y que hay que
cuidar las cosas que sabe le hacen bien.” De acuerdo con lo anterior,
se puede admitir que la cultura nace con el trabajo y que el primer
intercambio econémico es entre el hombre y la tierra.

Actualmente corre el ano judio de 5781 (2021). Este afo, que in-
cluye dos afios, el agricola que se celebra en Pésaj y el Rosh Hashand
(el afo nuevo) en el que se celebra la creacién del mundo, se enu-
mera a partir de las generaciones desde Addn. De esta manera, los
grandes rabinos admitieron que el mundo se creé no desde tiempos
remotos y con teorias como el Big Bang, sino desde que el hombre
tuvo conciencia de que estaba en la tierra. Y este hombre no fue el

8 Jacques Attali, Los judios, el mundo y el dinero. Historia econdmica del pueblo

(Buenos Aires: Fondo de Cultura Econémica, 2005), 18.

®  Jacques Attali (1943), economista, politico y consultor francés.

7 Actali, Los judios, el mundo y el dinero.
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primero, al que los procesos evolutivos le van dando forma, sino el
que ya razona (que es hdbilis y sapiens) y entiende que comete faltas,
pero al mismo tiempo se construye a si mismo mientras construye
para la comunidad. Este hombre es Addn, que ya ha salido de la
ignorancia que contiene la inocencia y se hace preguntas. Con él
comienza la conciencia del mundo, la vida y lo que se debe hacer
para preservarla y darla en herencia a los hijos.

Lo anterior sirve para determinar la importancia de las siete gene-
raciones entre Addn y Lamec. El siete es un nimero curioso, pues
entre los diez nimeros bdsicos no conforma ni es conformado (el
cuatro es conformado por dos més dos y a la vez el cuatro conforma
al ocho en cuatro mds cuatro. Pasa igual con el nueve, que es con-
formado por tres mds tres mds tres, siendo el tres un niimero que no
es conformado, pero conforma, etc.).”!

La semana y este siete, que en el judaismo conforma los brazos de
la Menord (seis dias de la creacidn y el dia que descansa D), van
mis lejos. Siete son los orificios de la cabeza: dos ojos, dos oidos, dos
fosas nasales y una boca. Y con estos siete orificios se nos manifiesta
el mundo: lo vemos, lo oimos, lo olemos, lo gustamos y palpamos
(Ia lengua es el érgano téctil mds poderoso del cuerpo), ademds de
que por la boca salen las palabras con las que comunicamos lo que
sabemos y sentimos. No es de extrafiar que muchos pueblos corten
la cabeza del condenado: sin cabeza el cuerpo se queda sin mundo.

El mundo se ha ido conformando en estas siete generaciones, desde
Adén a Lamec. Ven la naturaleza y se vuelven agricultores, pasto-
res y mineros (crean el primer sector de la economia, el del uso de
las materias primas), oyen los sonidos y crean palabras, huelen y
determinan si lo que tienen en frente es bueno o malo, prueban y
aprenden a apreciar lo amargo y lo dulce, distinguiendo lo dspero
de lo suave y lo duro de lo blando. Y hablan. Y esas palabras no solo

7 Pasa igual con el dos, que no es conformado, pero conforma al cuatro; con el

cinco, que no es conformado, pero conforma al diez; el seis, que no conforma,
pero es conformado por el tres y asi.
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indican la existencia de algo material, sino también de algo mds que
existe en el cielo que ven, que es el que provee de luz y agua a las
tierras secas, cielo donde existe alguien que lo ha creado todo y al
que deben conocer para sentir menos miedo.

Quizd por ello crean el canto, para alegrarse de lo que han descubier-
to: que las palabras van por el aire y pueden llegar al cielo. Cantan
alargando las palabras, dotdndolas de nuevos sonidos, creando los
adjetivos que pondrdn en los nombres de sus hijos: preciosa (Naa-
m4d), bella (Ada), como usted bien dice. El canto ya no son palabras
sobre lo que existe en la Tierra, sino sobre lo que logra sentirse en las
entrafias, algo que no es cuerpo, pero se siente en él. Con el canto se
alaba, se magnifica, se alegra, se embellece, se tiene conciencia de la
trascendencia. Adonai, mi Sefor, Sefor del Universo.

En estas siete generaciones los descendientes de Addn ya dominan el
fuego, construyen hornos, herramientas, armas, instrumentos mu-
sicales y orfebreria, saben de agricultura y de mineria, se orientan
por la tierra, conocen las fases de la luna y han ido perfeccionando
el lenguaje, a tal punto que ya lo cantan.

Y, si bien observan los animales y aceptan que son astutos, mansos
cuando no tienen hambre y domesticables cuando se les brinda sal,
los descendientes de Addn saben que no son animales y que, a dife-
rencia de estos, deben trabajar para obtener lo necesario, repartirse
funciones y aceptar que hay un Creador, al tiempo que conciben el
bien y el mal, la tristeza y la alegria, la necesidad de comunidad y el
respeto por sus origenes.

En este espacio generacional las mujeres fecundan la vida de los
hombres. Son continuadoras de lo que da la vida y lo preservan. Si
algunas no tienen nombre, se llamardn silencio, en ese silencio ob-
servan y mantienen vivo el fuego del hogar, las buenas costumbres
y las palabras dulces con las que arrullan a sus crios.

En estas siete generaciones D’s llama al orden. La creacién es un
orden, el hombre debe ser un orden. Como dice Bereshit en el
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capitulo 5, los descendientes de Addn intuyen que D’s creé al hom-
bre, que lo hizo a su imagen y semejanza, que los creé6 hombre y
mujer y los bendijo porque fueron llamados hombres al momento
de su creacion. Y que los hijos de Addn también fueron concebidos
a imagen y semejanza suya: conocerian la belleza y la culpa, y distin-
guirfan entre el bien y el mal. Esta, me parece a mi, es la parte més
bella de Bereshit, pues en ella se describe la cadena de la vida de ma-
nera ordenada. Los hombres no se mezclaron con animales, como
pasa en algunas mitologias. Lo hicieron solo entre ellos, para ser
similares entre si y heredar lo de la generacién anterior: la necesidad
del trabajo y de un algo superior a ellos para no equivocarse. Asi, se
llamarfan en nombre de D’s, sus nombres tendrian que ver con El

Herndn:

Las narraciones biblicas sobre el origen del universo, en general,
describen tres fases: la inicial relata la primera etapa del mundo y
de la humanidad (Gn 1-5); la segunda narra la primera crisis del
universo, el Diluvio (Gn 6-9), y la tercera estd dedicada a la histo-
ria de los seres humanos después del Diluvio, hasta la aparicién de
Abrahdn y Sara, antepasados de Israel (Gn 10-11). Por lo tanto, el
mundo actual no es aquel creado por Dios desde el principio, es este
un universo sufrido, que luego del Diluvio recomienza o reinicia
con Noé, su esposa y su familia.”?

Muchos estudios sostienen que en Gn 6-9 existen al menos dos
relatos distintos, que han sido entrelazados en el tnico texto que
tenemos disponible. Si nos preguntaran cudnto tiempo duré el Di-
luvio universal, la respuesta comtin es 40 dias, es esta la afirmacién
de Bereshit 7,4.12. Pero, mds adelante, dice: “las aguas inundaron
la tierra” (cayeron sobre la tierra) “por espacio de 150 dias” (7, 24).
Y afiade: “Dios se acordé de Noé y de los animales que estaban con
él en el arca, y se cerraron las fuentes del abismo y las compuertas

72 José Luis Sicre, E/ Pentateuco (Buenos Aires: San Benito, 2004), 7-11.
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del cielo, y dejé de llover” (8,1-2). Dejé de llover... jdespués de 150
dias! ;Cudnto duré el Diluvio?

Otro tema que cuenta con dos versiones es el de las especies intro-
ducidas por Noé y su familia en el arca. Al principio se habla de
una pareja de cada especie (6,19-20), luego el patriarca lleva siete
parejas de animales puros y una de animales impuros (7,2). ;Cudn-
tas parejas habfa? Y tenemos también dos versiones para la causa del
Diluvio: una dice que se produjo por una lluvia que duré 40 dias
(7,4), otra que las aguas subterrdneas (no del cielo) aparecieron de
repente y cubrieron el mundo (7,115 8,2). ;Cémo explicarlo?

En el caso del Diluvio, asi como en otras narraciones, Israel conocié
relatos de culturas vecinas, como la novena tableta de la narracién
de la Epopeya de Gilgamesh y del mito de Atrahasis en Mesopo-
tamia. Utnapishtim, sobreviviente del Diluvio, serd reconocido en
Mesopotamia como un héroe y se le permitird convivir con los dio-
ses. La Biblia, por su parte, presenta una version diferente: el hé-
roe del Diluvio es Noé, personaje del folclor de Israel, famoso por
su justicia (Ez 14,14-20). La narracién concluye con una alianza
(berit) del Dios creador con Noé y su familia (Gn 9,8-17).

La diferencia del relato de Noé frente a otros relatos de inundacio-
nes o diluvios antiguos (Mesopotamia, por ejemplo) estd en que
los protagonistas no son seres humanos, mortales, sino dioses o se-
midioses. Noé, junto con su esposa y su familia, continda en esta
historia dentro de la tnica creacién, contribuyendo a una creacién
transformada y en el contexto de una alianza divina. La alianza es
esencial para la teologfa de Israel.”

Si ahora hacemos una lectura cuidadosa de la narracién del Diluvio
(6, 5--9,17), podemos seguir el relato en cinco partes: 1) La corrup-
cién de la humanidad; 2) La orden de Dios de construir el arca;

73 Félix Garcia Lpez, La Tord. Escritos sobre el Pentateuco (Estella: Editorial Verbo

Divino, 2012), 73-74.
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3) La catdstrofe; 4) El fin del Diluvio, y 5) El nuevo orden mundial.
Analicemos cada una de ellas.

* La corrupcién de la humanidad

En la primera parte, una de las versiones narrativas dice: “Dios vio
que todos los pensamientos del hombre eran malos”.”* Entonces se
arrepinti6 de haberlo creado, se indigné en su corazén y dijo: “Voy
a exterminar de la tierra al hombre que he creado, y también a los
animales, los reptiles y las aves, pues me arrepiento de haberlos he-
cho”. Pero Noé le cay6 en gracia al Sefor (Gn 6,5-8).

Al comienzo, el relato presenta el mal (que ya venia desde la primera
pareja humana, habia pasado por Cain y Abel, y habia llegado en
Lamec [padre de Noé] a la venganza desaforada) como un problema
incubado en el corazén del ser humano. Por esa razén el texto hace
un andlisis psicolégico del mal, “los pensamientos del hombre eran

malos” (Sal 14,2-3).

Ademds, el relato muestra a Dios con sentimientos humanos, pues
reconoce su equivocacién en la creacién, “Pues el Sefor sabe com-
padecerse y también castigar, es poderoso cuando perdona y cuan-
do se indigna” (Si 16,11b). En medio de tanta maldad, Dios deci-
de salvar a Noé porque si, porque le cayd en gracia, es decir, gratis
(Sab 16, 7). El nombre Noé, en hebreo Néah, podria estar relacio-
nado con el vocablo hebreo niah, que proviene del verbo ndhah:
descansar, apoyarse, instalarse. Asi es como su padre llama a Noé:
“Lamec llamé a su hijo Noé, porque dijo, El Senor maldijo la tierra
y tenemos que trabajar muy duro para cultivarla; pero este nifio
(Noé) nos hari descansar” (Bereshit 5,29).

La justicia y la fidelidad de Noé, hijo de Lamec el violento, mues-
tran cémo un hijo puede hacer un camino diferente al de su padre.

7 En contraposicién a Gn 1, cuando Dios ve que lo que habia hecho era bueno.

59



Culturas y religiosidad femeninas en la Biblia
Una aproximacién dialégica desde Bereshit y Shemot

Dios instruye a Noé para que construya una nave salvadora para su
esposa, su familia y las especies de la creacién.

Noé (Néah) es recordado como uno de los tres varones justos, junto
con Daniel y Job (Ez 14,14-20). Sin embargo, en la época del Tal-
mud algunos rabinos cuestionaron sus virtudes por la embriaguez
después del Diluvio. A pesar de ello, el recuerdo de Noé como un
vardn justo, dispuesto a sacrificarse por el bien de una nueva crea-
cién, lo convierte en un varén fiel y bueno.

e La orden de Dios de construir el arca (Gn 7,1-5)

El relato de esta primera versién continta. No se mencionan las
medidas del arca. El Senor ordena a Noé meter en la nave a siete
parejas de animales puros y a una de animales impuros. Aunque el
redactor encontré dos tradiciones, dos pedidos distintos de Dios,
aqui siete parejas de animales, en la otra versién una sola pareja,
decide dejar las dos versiones en la narracién que tenemos.

Hay un hecho mds extraordinario atn: Dios le informa a Noé so-
bre el Diluvio solo después de la construcciéon del arca. Se puede
imaginar al desconcertado Noé y a su admirada familia construir
un enorme barco en medio del desierto, ante la burla de vecinos y
amigos, y entrar en él con su esposa, hijos y demds familiares, y con
todos los animales, sin tener una explicacién satisfactoria. Apenas
podia decir: “El Sefor, mi Dios, me lo ha ordenado” (Dt 4,5). Dios
le habla de los sucesos por venir solo cuando termina de cumplir las
6rdenes recibidas: “haré llover sobre la tierra, y exterminaré a todos
los seres que hice” (Gn 7,1-5).

Esta forma de proceder siempre aparece en los relatos de la primera
tradicién narrativa: Dios da una orden, en apariencia absurda; si
el hombre obedece, se salva; si desobedece, se destruye, porque la
salvaciéon viene de la fe. De esta manera, Noé se ha convertido en un
hombre justo, porque ha superado la prueba de la fe.”

7> Blenkinsopp, E/ Pentateuco, 106-10.
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e La catdstrofe

En la tercera parte, es decir, de manera mds precisa en la descrip-
cién del Diluvio, la tradicién primera, con sus rasgos propios, estd
en 7,7-10.12.16b.17.22-23 y es una escena donde aparecen unos
importantes y delicados detalles del Sefior para atender a Noé y a
su familia.

Dios le concede a Noé un margen de siete dias para meter los ani-
males al arca. Ademds, Dios en persona cierra con todo cuidado la
puerta de esta. Y el Diluvio no se presenta como un cataclismo uni-
versal, sino como una fuerte lluvia de larga duracién: “cuarenta dias
con sus noches” (7,12).7¢ Incluso cuando las aguas crecen levantan
la nave y la mantienen en alto, como si Dios quisiera acunar en sus
brazos a sus asustados huéspedes. El Diluvio se narra con respeto
reverencial.

¢ El fin del Diluvio

Segtin el mismo relato (8,2b.3a.-6.12.13b), que, como dijimos, estd
mds centrado en la persona de Noé, él, al no poder mirar hacia fuera
por la ventana del techo para comprobar si la tierra estaba seca, en-
contr una sabia solucidn: envié afuera un cuervo y luego una palo-
ma. La primera vez la paloma regresa enseguida. La segunda retorna
con un ramito de olivo en el pico.”” La tercera ya no vuelve. Asi, el
inteligente Noé sabe que la tierra estd seca y puede salir del arca.

¢ El nuevo orden mundial

Noé, su esposa, su familia y los animales salen del arca (8,20-22).
Apenas sale Noé construye un altar y sacrifica algunos animales en
un rito de accién de gracias a Dios (Lv 1,5). Ahora se entiende por
qué Noé habia puesto siete parejas de los animales de la creacién en

76 Puede considerarse un retorno al caos.

77 Mordechai Friedman, Pores Mapah: Studies in the Commentary of Rabbi Shlomo
Yitzchaki (Rashi) On the Bible ¢ Talmud (Bristol: Intellect Books, 2009).
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el arca. De haber llevado una sola, no habrian podido reproducirse
las especies sacrificadas y se habrian extinguido.

Luego el relato nos cuenta que a Dios le agradé este sacrificio y
se comprometié a no mandar nunca mds un Diluvio sobre la tie-
rra. Como un hecho curioso y hasta paraddjico, la razén que da
es: porque “el corazén humano tiene pensamientos malos desde su
infancia” (8,21). jLa misma razén que habia llevado antes a Dios a
mandar el Diluvio (6,5), solo que ahora es la explicacién para no or-
denar uno de nuevo! Es dificil encontrar en la Biblia otro texto que
muestre, de un modo tan realista, los sentimientos contradictorios
de Dios ante el pecado del hombre. Por un lado, lo ofende y provo-
ca su ira, pero por otro siente tanta ternura por los seres humanos,
por las familias, por la creacién, que ese mismo pecado convierte al
Senor en un Dios mds amoroso y comprensivo.

Ahora bien, la senal de que Dios no volverd a destruir la humanidad
son los ciclos de la naturaleza, los cuales nunca mis se alterardn
(8,22). La senial del amor de Dios se encuentra en los hechos de la
naturaleza: en el paso del verano y el invierno, en los ciclos del dia
y la noche, en el transcurso de la vida. Ahi se descubre cudn cercana
estd la mano protectora de Dios. Es uno de los criterios mds opti-
mistas y esperanzadores de toda la Biblia.

Esta manera inspirada de narrar el Diluvio, la vida de Noé, su espo-
sa y su familia, sin duda, estd vigente hoy en dia. Estamos delante
de un relato lleno de bondad, compasién y apertura a nuevos hori-
zontes para los seres humanos de todos los tiempos, a pesar de las
debilidades y los errores cotidianos. Esta versién del Diluvio y la
presentacién de Noé es personal, natural, espontdnea. Es una mane-
ra més sencilla, laical, campesina, en la que se valoran con particular
distincidn las experiencias humanas de las personas.

En esta narracién Dios comparte las preocupaciones de sus crea-
turas; Noé y su familia pueden tomar iniciativas, deciden, ofrecen
un sacrificio; toman distancia frente al contexto y al ambiente que
los rodea. Se comunican con el Dios de la vida, quien conoce el
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corazén de las personas y es capaz de conmoverse (moverse con)
con sus elegidos, hasta ser capaz de revisar sus decisiones, sus pen-
samientos y la nueva perspectiva de la creacion. Sin duda, Noé hace
honor a su nombre.

Memo:

La historia del Diluvio, que, segtn los arqueélogos e historiadores,
no fue universal, sino mas bien una enorme inundacién al norte del
golfo Pérsico (una especie de tsunami acompafnado de abundantes
lluvias), es muy curiosa, pues estd presente en distintas culturas, no
solo en las mesorientales, sino también en las asidticas y america-
nas.”® Ademds, sin saberse la razén, quizd fue un deshielo fuerte o el
efecto de algtin meteorito,” lo cierto es que en muchas partes de la
tierra hubo grandes aguaceros, desbordamiento de rios y tragedias
humanas, y los cronistas los describen no solo como un fenémeno
de la naturaleza, sino como un reiniciar de nuevo al hombre, pues
este, en su maldad, habia perdido su humanidad y ya se parecia a
los peores animales.

Entre las culturas mesopotdmicas (hititas, babilonios, acadios y
asirios), el Diluvio se lee en las tablillas finales que componen la
Epopeya de Gilgamesh. En este relato, un hombre llamado Ut Na-
pishtin le narra una historia a Gilgamesh (el héroe que busca la
resurreccién de su amigo Enkidu) sobre una inundacién que dura
siete dfas, acompanada de toda clase de vientos furiosos y aguas
salvajes, de las que él, su mujer, sus obreros y una buena cantidad de
animales se salvan en una embarcacién que parece un cubo.

En reconocimiento por haber sorteado las aguas desbordadas, los
dioses le dan la inmortalidad a Ut Napishtin, quien, a pedido de

78 En Colombia se da entre los chibchas y el padre renovador es Bachué, por

ejemplo, que detiene las aguas y luego ensefia a tejer.

7 Esta es la hipétesis de Isaac Asimov, en La guia de la Biblia Antiguo Testamento.
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su mujer, la traslada también, en forma de planta submarina pun-
zante, a Gilgamesh para que la reparta entre los hombres, cosa que
el héroe no logra, pues se duerme en su viaje de regreso a Uruk y la
planta se la come una serpiente, que desaparece. La intencién de la
epopeya pareciera ser que la humanidad regrese y se haga palpable
cuando el hombre sea consciente de la muerte y de su incapaci-
dad de detenerla.® El Diluvio también estd en la mitologia griega,
cuando Zeus, harto de la maldad de los hombres, llama a Poseidén
y le ordena que desordene los mares, la tierra® y los cielos para
acabar con los hombres y las mujeres. En este mito, Zeus salva a
Deucalién® (su nombre significa dulce) y a Pirra (su mujer e hija de
Pandora), a quienes considera justos. Estos, luego de nueve dias de
desorden acuoso, engendrardn a Heleno, el padre de los griegos. El
relato también cuenta que arrojaron piedras a su espalda y de ellas
nacieron hombres y mujeres, pues la Tierra (Gaia) habia creado al
hombre y de ella nacian de nuevo. Algo parecido se cuenta en la
Metamorfosis de Ovidio, donde los hombres que sobreviven pisan
las huellas de los justos que vivieron antes.

En Bereshit, el Diluvio es un relato mds preciso vy, si bien ha sido
ajustado a otros tratados, como el del Pirké de Rabi Eliezer Ben
Hurkenus, en el que se habla de las intimidades dentro del arca (ali-
mento de animales, olores, desobediencia y acusaciones del cuervo,
celoso de Noé, etc.), su esencia no varia y el mensaje que contiene se
discute y rememora una vez al afio en todas las sinagogas (Parashd
Noah), reconociéndose la vitalidad de cada palabra. Asi que no es
solo un relato lo que se lee, sino un mensaje continuo de lo que es
la justicia y el pecado. La primera construye la vida y el segundo la
destruye.

En los midrashim (en los que se amplia lo que Bereshit no dice) se
habla de Noé (Noah) como el hijo de Lamec y Sila, que reemplaza a

8 Alain Marchadour, Muerte y vida en la Biblia (Estella: Editorial Verbo Divino,
1979).

En este mito el agua brota de la tierra.

Hijo de Prometeo, que entregé el fuego a los hombres y, segtin el mito, crearia
una primera humanidad.
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Tubalcain, quien habia sido asesinado accidentalmente (de un ma-
notazo) por Lamec, que ya estaba ciego, pero que dirigia el arco de
Tubalcain para que la flecha lanzada atravesara la cabeza de Cain,
reconocible por el cuerno que llevaba en la frente, y lo matara.

Este doble asesinato (matar a un hijo y a la vez matar a Cain, el
primer asesino) es juzgado por Addn, quien determina que todo ha
sido asunto del azar. Segtin los midrashim, es un juicio humano, en
el que D’s no interviene y el juez es el primer hombre. Estos relatos
contintian afirmando que Noah nace cuando muere Addn, o sea que
es otro Addn, pero en calidad de consuelo (lo que significa Noah) y
en él D’s se apoyard para crear una nueva humanidad.

En los textos judios® Noah construye herramientas, ensefa a usar
el arado, es agricultor y predica en los campos y ciudades para que
todos regresen a D’s, recibiendo toda clase de burlas, incluyendo las
de Lamec, que duda de su legitimidad, pues es hermoso y blanco.
Pero Noah insiste y Bereshit lo reconoce como un hombre justo
que, haciéndose en D’s, se demora en casarse.

Dice Rashi, el comentador de la Tord y del Talmud, que Noah es un
ser inocente, es decir, que trabaja y no conoce la maldad en ninguna
de sus formas, pero se mueve entre gente corrupta, sin sentido de
humanidad y que todo lo ha dejado a los sentidos y a la codicia. Asi
que a Noah, que pareciera salido del Paraiso, se le asigna la renova-
cién de la Tierra y su contenido, pues los hombres y mujeres desde
Adain se han corrompido, a tal punto que deben ser destruidos junto
con todas sus obras y riquezas. Entonces, en compania de su mujer
Naamad (placentera), que es buena como él, Noah dard comienzo a
una nueva humanidad.

El texto del Diluvio y sus interpretaciones son claros: D’s se arre-
piente de haber creado al hombre, pues este, aunque mejora ma-
terialmente (ya conoce el uso de los metales, la musica, la cria de
animales domésticos), se ha ido contra la naturaleza, pecando. Y lo

83 Para profundizar en ellos ver: Graves y Patai, Los mitos hebreos.
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destruird, no con fuego sino con agua, es decir, con la vida de las
vidas (Ez 36,25). D’s le dice entonces a Noé que haga un arca (las
medidas son extrafias, pues, segiin los expertos en fabricacién de
barcos, de seguirlas el arca se partird cuando ingrese a las aguas)® y
encierre en ella a siete parejas de cada animal puro y a una de cada
animal impuro, y construya al interior sitios para abastecerlos de
alimento, ademds de los que deben ocupar segtin su especie.

Noah hace la tarea, aunque creyendo que es imposible, pero al fin
cumple con lo que le ha pedido D’s. Es un hombre bueno y paciente
que cree en lo que D’s le ha pedido hacer (un pre-Abraham, dirfa
yo). Su capacidad para la accién es admitir que D’s cree en él y que
la obediencia es llenarse de D’s; que el milagro es él mismo, porque
D’s lo ha dicho. Ademis, es claro que se pueden presentar hechos
extraordinarios y D’s, en su misericordia, los anuncia: la Tierra se
cubre de nubes que llaman al arrepentimiento, los vientos soplan,
a los hombres y a las mujeres se los pone a prueba, pero ellos van
contra lo que D’s les muestra y el milagro de salvarse no se da, ni
siquiera en los siete dias posteriores al cierre del arca, que serfan de
reflexidn, pues el agua les llega a los talones y lo que ha dicho Noah
es una certidumbre que no se niega.

El agua sube y ni siquiera los muros de hierro podrdn contenerla,
tampoco el amianto que resiste al fuego. Se dice que Matusalén
murié cuando el tltimo animal entré al arca, asi que al hombre mds
viejo de la Biblia no le tocé el castigo, sino que regresé a D’s limpio,
como un justo. En este punto (estando ya todo listo en el arca, los
animales adentro y bien diferenciados, los depésitos de alimentos
rebosantes) D’s inicia el castigo.

Cuarenta dias de agua enardecida que cubren la Tierra, destruyendo
poblados, ganados y siembras, en medio de los gritos de los que
perecen por no haber creido. Y luego, 150 dias del arca flotando por
encima de los montes mds altos, para al fin asentarse y esperar a que
la Tierra vuelva a configurarse, naciendo de la inmensidad del lodo.

8 Asimov, La Guia de la Biblia Antiguo Testamento.
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Se podria decir que de la Tierra nace de nuevo la Tierra y que Noah
es testigo de este renacimiento, que también es el suyo, el de sus
mujer, hijos y nueras, y el de los animales que van con él.

En este volver a empezar, cuando se entiende que el agua en su jus-
ticia destruye el pecado, esta se vuelve sagrada y se tendrd presente
como elemento de renovacion. Esa agua conlleva la promesa de que
no habrd mds muerte por agua, significada por el Arco Iris, a la vez
que de las muchas aguas y después de la calma nace el primer man-
damiento: no comerds carne con sangre y todo el que cause sangre
en un semejante y lo mate morird por esa sangre que ha derramado

(Dt 12,23).

El relato del Diluvio, con base en ese hombre sin pecado que es
Noah, ensefia cuatro cosas importantes: 1. Se obedece a D’s para
que las promesas se cumplan; 2. Con Noah comienza de nuevo la
humanidad (lo que es y debe ser), sin los miedos que producen los
pecados sin arrepentimiento y los actos sin limites; 3. La tierra es
noble y se recupera siguiendo unas érdenes precisas, que ademds
de acciones son ensefianzas: se siembra y se cosecha para volver a
sembrar separando por eras, y asi mejorar la recoleccién de las nue-
vas cosechas y, por tanto, la manera correcta de usar las semillas (la
educacién y el trabajo buenos a partir de las experiencias buenas),
y 4. El hombre no es un animal y por eso se diferencia de este en la
manera de preparar la comida y compartirla, y en cubrir su cuerpo,
pues ya conoce la vergiienza. Asi, la humanidad renace bajo unos
principios y estos dignifican al hombre.

Como agricultor, Noah planta una vifa (se dice que inventd el
vino) después del Diluvio y bebe de su fruto para alegrarse. La re-
novacion es alegria, igual que comenzar sabiendo que D’s existe. Si
bien este vino que ha emborrachado a Noah trae sus consecuencias,
lo cierto es que con esta bebida se brinda por la vida (L Jaim, se diria
en hebreo) y es la vida misma convertida en simbolo.
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Herndn:

Sin duda, Noé cultiva la vid (Gn 9,20). Y las vifas, como usted
bien dice, se cultivan desde tiempos prehistéricos. Con el paso del
tiempo el vino llegd no solo a consumirse socialmente, sino tam-
bién durante el culto de diversos pueblos. En los mundos griego
y romano el dios Dionisos o Dionisio se asocia estrechamente con
el vino, adquiriendo asi connotaciones divinas. Muchos textos de
la Biblia hebrea alaban los efectos y las virtudes del vino (Jc 9,13;
S1104,15), ademds, su abundancia se considera una bendicién di-
vina (Gn 27,28) y tenemos en la Biblia textos para fundamentar su

bondad dentro del culto (Ex 29,38-40).

Desde otra perspectiva, algunas personas y pueblos se abstienen de
consumir vino, como los recabitas (Jr 35). La profecia de Oseas
(Os 2,10-12) conecta el vino con el culto al dios Baal. De allf nacen
quizd las advertencias contra el consumo excesivo del vino y la em-
briaguez (Is 5,11-12; Pr 20,1). La vid se usa también con frecuencia
como una imagen, una metdfora capaz de mostrar otras dimen-
siones de la vida, importantes para las personas y las comunidades
(Jn 15). Quienes se abstienen de consumir vino justifican su deci-
sién en el deseo de dejarse poseer por la fuerza del Espiritu de Dios.
Quienes desde el dmbito religioso toman vino agradecen a Dios el
don de la fiesta, de la alegria, el vino se transforma en uno de los
signos del matrimonio® y en este en una referencia a la fiesta del
encuentro entre Dios y su pueblo.

85 En Jn 2 Marfa, la madre de Jests, se muestra preocupada cuando falta el vino

en la boda.
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En el dmbito de la Biblia, el vino extraido de la uva juega un rol muy
importante en diversos ritos judios. En la cena festiva del Shabar
se hace el Kidush, para bendecir el vino ofrecido a los comensales
como bebida central. En el Séder de Pésaj cada uno de los presen-
tes debe consumir cuatro copas de vino, bendecidas también en la
celebracién. En la fiesta de Purim hay licencia, dicen algunos, para
embriagarse con vino —Ad lo Yadd—. Con el vino se hacen las siete
bendiciones tradicionales del matrimonio y esta bebida acompana
la circuncisién (Brit Mild).

Durante la época del Templo de Jerusalén se realizaban sacrificios
segtin el rito tradicional, en el cual se bebia vino, pero los sacerdotes
no podian oficiar mientras estuvieran embriagados. El vino hacia
parte del culto, de la accién de gracias y de la alegria por la cosecha y
la vida, por el encuentro con los hermanos en la peregrinacién, por
llegar de nuevo a la ciudad santa y a su templo sagrado. En sintesis,
el vino debia estar presente en cualquier fiesta, celebracién familiar
o institucional.

Pero, como se indicé antes, también consumir vino en exceso trae
consecuencias. Esta experiencia la vivi6 Noé. Hay un relato biblico
un tanto extrafio. Un dia Noé se quedé dormido a causa de una bo-
rrachera, y su hijo Cam entré a la habitacién y vio su desnudez. Por
ello Cam recibié una tremenda maldicién. El incidente tuvo lugar
después del Diluvio, cuando Noé y su familia bajaron del arca y se
establecieron en tierra firme (Gn 9,18-27).

Al comienzo de la narracién asoma un detalle curioso. Noé, como
agricultor, planta una vifa. Asi, podemos preguntar: ;de dénde sacé
la cepa de la vid si el Diluvio exterminé toda forma de vida? El re-
lato no lo dice, ni le importa la incoherencia. El texto mds bien nos
regala una experiencia de Dios: la tierra habia quedado maldita por
el pecado de Addn y Eva (Gn 3,17-19). La tierra era un inmenso
desierto y producia solo espinas y abrojos.

Pero ahora las aguas del Diluvio sanan la tierra y la purifican. Asi lo

expresa Dios a Noé al terminar la catdstrofe: “De ahora en adelante,
y mientras exista la tierra, siempre habrd siembra y cosecha, frio y
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calor, invierno y verano, existirdn el dia y la noche” (Gn 8,21-22).
En otras palabras, la tierra vuelve a su fuente original. Noé cultiva
la vid, la mds preciosa y noble de las plantas citadas en la Biblia.
Como si los enojos de Dios duraran poco. Noé hace lo contrario
de Adédn. Al pecar, Addn habia traido sufrimiento y esterilidad a la
tierra. Noé, gracias a su bondad, trajo el alivio y el consuelo al mun-
do. No olvidemos el significado hebreo del nombre Noé: consolar.

La ensenanza es clara: cuando alguien bueno como Noé aparece so-
bre la tierra, esta vuelve a ser buena.®® A continuacién, el autor pasa
a relatar el hecho del vino. Un dia Noé se embriagé con el vino de
su vifia y se durmié desnudo en su tienda. En ese momento entr6
su hijo Cam, a quien el relato presenta como “el padre de Canadn”.
Por qué el relato insiste en que Cam es el padre de Canadn (dos
veces lo dice, en los vv. 18 y 22) sabiendo que este ni siquiera tiene
hijos? Entonces, sigue la narracién: Cam vio la desnudez de su pa-
dre y avisé a sus dos hermanos, quienes estaban afuera y no vieron

su desnudez. ;Qué pecado hay aqui?

Cuando Noé se despierta y advierte lo sucedido, reacciona de una
manera doblemente inesperada. Primero, lanza una dura maldicién
contra Cam; segundo, maldice también al hijo de Cam, es decir, a
Canadn (Gn 9,25). ;Por qué Noé maldice a su futuro nieto y no al
hijo que cometié el pecado? A esta altura del relato ya comprende-
mos poco.

Pero, si analizamos la historia con cuidado, viene en nuestra ayuda
un dato. El texto original no dice que Cam vio a su padre desnudo,
sino que “vio la desnudez de su padre”, y, asi las cosas, no se habla
de lo mismo. Y repite tres veces esta expresién. ;Cudl es el signifi-
cado de “ver la desnudez” en la Biblia? En el libro del Levitico esta
expresién aparece unas 30 veces y se emplea para referirse a las rela-
ciones sexuales con una persona. Por ejemplo, dice: “No descubrirds

86 El Papa Francisco, cuando visité Colombia, exclamé en la ciudad de

Villavicencio el 8 de septiembre de 2017: “Basta una persona buena para que
haya esperanza”.
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la desnudez de la mujer de tu padre” (es decir, no tendrds relaciones
con la mujer de tu padre) (18,8); “No descubrirds la desnudez de tu
hermana” (es decir, no tendrds relaciones con tu hermana) (18,9);
“No descubrirds la desnudez de tu nieta” (es decir, no tendris rela-
ciones con tu nieta) (18,10); “No descubriris la desnudez de tu tia”
(es decir, no tendris relaciones con tu tia) (18,12); “No descubri-
rds la desnudez de tu nuera” (es decir, no tendrds relaciones con tu
nuera) (18,15).

Por lo tanto, cuando el relato dice que Cam ve “la desnudez de su
padre” alude a una relacién sexual de Cam. Y dos veces dice “Cam es
el padre de Canadn”. ;Con quién, entonces, tuvo relaciones sexuales
Cam? Aqui el Levitico nos ayuda otra vez. “La desnudez” prohibida
no se refiere a cualquier mujer, sino a la mujer de otro hombre, a
la esposa de ese otro hombre. Para decirlo con otras palabras: en la
Biblia la desnudez de un hombre es “su esposa”.

Por ejemplo, la desnudez del padre es “la esposa” del padre. La des-
nudez del hermano es “la esposa” del hermano. Asi se lee en el Levi-
tico: “No descubrirds la desnudez del hermano de tu padre, es decir,
la de su esposa” (18,14); “Si un hombre se acuesta con la mujer de
su padre, ha descubierto la desnudez de su padre” (20,11); “Un
hombre ha descubierto la desnudez de su hermano, si se casa con la
mujer de él” (20,21).

En todos los casos, “la desnudez” de un hombre es su esposa. Por
lo tanto, y volviendo a la historia, en lenguaje biblico cuando Cam
vio la desnudez de su padre Noé se acost6 con su esposa.®’” En defi-
nitiva, con su propia madre. Noé, al enterarse, lanzé una maldicién,
porque su hijo aproveché la borrachera de su padre y cometié in-
cesto, un pecado aberrante en la Biblia; y Noé no maldice a su hijo
Cam, sino a su nieto Canadn, pues nacerd como fruto del incesto.

87

Para ampliar, se sugiere ver: Adele Reinhartz, Why Ask My Name? Anonymity
and Identity in Biblical Narrative (New York, Oxford: Oxford University
Press, 1998); Anat Koplowitz-Breier, “Commemorating the Nameless Wives
of the Bible: Midrashic Poems by Contemporary American-Jewish Women”,
Religions, Vol. 11, no. 7 (2020): 1-20.
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La insistencia en Canadn pretende centrar la atencién no en Cam
el pecador, sino en su futuro hijo Canadn, quien serd maldito desde
sus origenes por haber nacido como fruto de un pecado.

Cuando Cam “vio la desnudez de su padre”, dice el Génesis, “avis6
a sus dos hermanos que estaban afuera”. Este “aviso” era una invita-
cién a hacer lo mismo. Pero ellos “no vieron la desnudez de su pa-
dre”, més bien entraron a la tienda de espaldas y lo cubrieron. Esto
evidencia que Sem y Jafet se negaron a cometer incesto y explica la
posterior bendicién de su padre Noé.

Nos falta resolver una tltima cuestidn: ;por qué el recuerdo de un
pecado tan doméstico y privado como el incesto de Cam y su madre
aparece en la Biblia? Con base en las frases de las maldiciones y ben-
diciones de Noé al despertar (vv. 25-27), descubrimos que se trata
no solo de un evento familiar, sino de un hecho cargado de fuertes
repercusiones politicas. De hecho, los personajes principales de la
historia son los tres hijos de Noé, es decir, Sem, Cam (con su futuro
hijo Canadn) y Jafet. Para la mentalidad hebrea, ellos simbolizaban
tres pueblos. Sem representaba a los semitas, Canadn a los cananeos,
sus tradicionales enemigos, y Jafet a los filisteos, pueblo que com-
parti6 con los israclitas la Tierra Prometida durante varios siglos.

Los filisteos permanecieron en el pais no porque Dios no pudiera
expulsarlos, sino porque esa fue su voluntad desde el principio. Dios
habia dispuesto que los filisteos también se apoderaran de una parte
de la Tierra Prometida, asi como los israelitas se aduenaron del res-
t0.%® Solo a los cananeos podian esclavizar y someter, por los peca-
dos aberrantes cometidos. Después del Diluvio, Noé profetiza una
realidad descubierta por ellos mds tarde en la historia: los cananeos
(Canadn) llevan una maldicién y serdn sirvientes, esclavos de Sem
el bendito (es decir, los israelitas); los filisteos (Jafet) se extienden
y habitan en medio de los campamentos de Sem, y Canadn serd
esclavo suyo (vv. 25-27).

8 John Bright, La historia de Israel (Bilbao: Desclée De Brouwer, 2003), 186.
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Por lo tanto, la narracién no se agota en una borrachera por causa
del vino, sino que tiene efectos politicos. Tenemos delante un relato
con una posible explicacién a una situacion de la historia de Israel:

la esclavitud de los cananeos y la supervivencia de los filisteos.*’

Hubo después del Diluvio tres hermanos, hijos de Noé y su esposa:
Sem, Cam y Jafet. Nacidos en la misma familia, del mismo padre
y la misma madre, todos felices y llenos de proyectos magnificos,
llamados por Dios para un proyecto grande y glorioso. Pero uno ter-
miné siendo esclavo, mientras los otros dos permanecieron libres.
Uno quedé sometido y los otros se volvieron sus amos. A uno la
vida se le volvié un infierno y los otros vivieron con plenitud. Todo
esto fue causado por el pecado derivado de una borrachera con vino.

Por primera vez la Biblia habla de esclavitud, la institucién mds es-
pantosa inventada por el ser humano, donde se prueba la muerte en
vida, donde no se decide por si mismo, ni se hace lo que a la persona
le gusta, ni va donde quiere, ni tiene amigos, ni es feliz. Solo tiene
un amo que lo manda, quien le ordena lo que debe hacer, lo priva de
sus suenos, le amputa sus ilusiones y lo degrada. Librarse del pecado
es sacarse de encima un pesado yugo que no permite el gozo de la
libertad que el Creador dio a sus creaturas y volver a la condicién
inicial de estos tres hermanos, antes del pecado de Cam.

Memo:

Es claro que todas las culturas recurren a elementos como bebidas
o humos para acceder a una segunda realidad. Algunas, como los
aztecas, destilaron el mezcal; otras, como los brasiles, usaron el yagé
(todavia lo usan); los chibchas, la chicha, y los incas, el pisco. Y algo
similar pasé y pasa en Asia, a partir del uso de aromas alucinantes (en
la India y China) y de todo tipo de opidceos. En el Medio Oriente
(quizé la herencia fue egipcia o persa) se usan todavia las llamadas
gotas de amor, logradas a partir de un extracto de Cannabis sativa.

8 Bright, La historia de Israel, 179 y ss.
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Del uso exagerado de estas gotas viene la palabra asesino (hashashin,
el que usa el hachis).

En los tiempos de Nodj ya los sumerios destilaban cerveza, bebi-
da que luego se extendié por Egipto y debieron conocer bien los
griegos, que, de la mano de Alejandro de Macedonia, no solo con-
quistaron tierras orientales, sino costumbres que hicieron propias.
Se dice que las destilerias de Roma bastecian bien las tabernas y los
banquetes de las grandes villas, lugares donde se recurria también a
drogas que se mezclaban con el vino, la bebida fuerte del Mediterré-
neo. De esto dan fe novelas romanas como £/ asno de oro, de Plinio
Apuleyo, y el Satiricén, de Petronio.

Sabemos que el vino existe desde los inicios de la revolucién agri-
cola, pero no como una bebida que se produjera ripidamente, ya
que su fabricacién requirié mucho tiempo. Para lograr el vino hay
que hacer cepas, saber escoger la uva, prensarla y poner el mosto a
fermentar. Todo este proceso debié llevar mucho tiempo en apren-
derlo. Sin embargo, cuando se habla de la invencién del vino,” se
recurre a Nodj, el primero en aparecer en una crénica como produc-
tor y usuario desmedido de este licor. Y, si bien en las mitologfas hay
dioses que se emborrachan (Dionisos o Baco), lo cierto es que no lo
producen y sus borracheras carecen de moraleja.

En las rosafor’" de Rashi®* se dice que Nodj, luego del Diluvio, se
disgusté con D’s por la manera como quedé la Tierra, lodosa en
unas partes y quebrada en otras, con apenas cardos y malezas. Sin
embargo, como Nodj era agricultor y constructor de herramientas,
se dio a la tarea de ararla y el primer resultado fue una vina. ;Por qué
una vifia y no un campo de trigo? En este punto los comentaristas,
que se ven en la obligacién de especular sobre lo més verosimil,
dicen que Nodj llevaba en el arca semillas de la vid, al igual que

20 Como se narra en: Louis Charpentier, E/ misterio del vino (N. p.: Titivillus,

1981).

o1 Significa comentarios, en hebreo.

92 Rabi Shlomé ben Itzjak, comentador de la Tord y el Talmud, siglo x, Francia.
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frutos y raices de otras plantas. ;Por qué Nodj escoge sembrar algo
que requiere de un proceso largo (reconocer el tipo de tierra, hacer
la cepa, madurar el fruto, pisarlo y dejarlo fermentar) y no uno més
viable, que le ayude a sobrevivir mejor, como la cebada, el trigo, la
higuera, el olivo, con el que hacer pan, aceite y también cerveza?

Vino significa yain en hebreo y, por gematria,” su valor es siete,
como los dias de la creacién y los brazos de la Menord. En el alefa-
to, la letra siete se representa por zain, que significa espada. Podria
decirse entonces que el vino es una espada que corta la realidad en
dos, buscando separar lo terrestre de lo espiritual y, en este punto,
mientras se da el corte, lo material no quiere partirse y lo espiritual
no logra zafarse. Es algo asi como una agonia o, en otras palabras,
una borrachera. Nodj usaria el vino para darse valor espiritual y dis-
cutir con D’s, pero no lo logra. D’s ha renovado el mundo y esto no
se discute; lo que habia antes ya no estd y persistir en ello es impedir
la renovacién. En este enfrentamiento Nodj pierde el sentido y des-
pierta, como dicen algunos midrashim, emasculado y ya sin posibi-
lidades de engendrar. Lo que Sem y Jafet cubren es el fin patriarcal
de Nodj, y este maldice a Canadn, el hijo de Cam, con la esclavitud,
algo que no estd muy claro o ya es un anexo posterior, pues lo que se
indicarfa con los hijos de No4j serfa que en la renovacién del mundo
aparecen grupos raciales (los semitas, los jafetitas —los del norte—y
los camitas, que serfan los del sur) o al menos con una identidad
definida que los diferencia.

Lo que si es interesante es que el vino aparezca en la Biblia (tanto
en el Antiguo Testamento como en el Nuevo Testamento), ya como
elemento para bendecir lo creado, ya para representar la eternidad
y el sacrificio (en el caso de la misa), la unién con la divinidad, en
la celebracién de las fiestas sagradas y como parte del significado de
Shabat, que es el dia del tiempo. De aqui la importancia del Kidush
(santificacién, en arameo) en el judaismo, que reafirma la identi-
dad judia cada semana, antes de partir el pan sabdtico (lz jald), que

% Método de interpretacién que asigna un valor numérico a cada cardcter del

alfabeto hebreo.
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significa la unién de todos. El Kidush (Baruj Atd Adonai, eloheinu
melej ha olam, boré pri a gafen - Bendito Tt mi Senor, Sefos nuestro,
creador del fruto de la vid), que finaliza con la palabra gafen (guimel,
fey nun) y que por gematria darfa cinco (la letra vav, que es conjun-
cién que convierte el pasado en futuro y el futuro en pasado), nos
dice lo que fuimos para ser lo que somos y seremos. Al final de la
oracién, se dice LJaim (por la vida) y se bebe la copa de vino.

De las mujeres, sin embargo, nada se sabe, ni antes ni después de

la borrachera de Nodj. Quizd guardaron silencio, como en muchas
culturas cuando la renovacién acontece.
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Herndn:

“[...] Por la fe también la misma Sara, siendo estéril, recibié
fuerza para concebir; y dio a luz
aun fuera del tiempo de la edad,

porque crey6 que era fiel quien lo habia prometido”
(Hebreos 11,11).

Segtin Bereshit (Gn) 11,29, Abram y su hermano Najor tomaron
por esposas a Sarai (mi Sara: mi princesa) y a Milka (reina). Llama la
atencidn el paralelo: dos hermanos, dos esposas con nombres cuyos
significados son también paralelos y sinénimos. Los nombres Sarai
y Milka estdn conectados con el culto del dios (Sin) lunar en Ury
en Hardn. Y su incorporacién en Tanak representa, quizd, una re-
miniscencia de la atmésfera local en el norte de Mesopotamia, y no
por fuerza tienen un significado religioso e histérico para el mundo

de la Biblia.”

En el primer libro de la Biblia una misma persona posee estos dos
nombres: ™) Sarai, 7% Sarah. La raiz hebrea $ar (rey, reina, re-
presentante del rey, dirigente) tendria relacién con $ara y con $arar
(luchar, competir). El cambio de nombre de Sarai a Sara (Gn 17,15)
enfatiza que la forma femenina antigua (Sarai: mi Sara) da paso a la
forma comun (Sara: princesa). El nombre hebreo "% Sarai aparece
unas 17 veces entre Gn 11,29 y Gn 17,15 (cuando el cambio del

94 G. Johannes Botterweck, Helmer Ringgren and Heinz-Josef Fabry, eds.,

Theological Dictionary of the Old Testament, volume XIV (Grand Rapids:
William B. Eerdemans Publishing Company, 2004), 196.
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nombre), y de alli en adelante el nombre hebreo, 77¥ Sarah aparece
unas 38 veces, siempre en el libro del Génesis, excepcién de la dlti-
ma citaen Is 51,2.%

La primera vez que Sarai aparece en el texto biblico es una mujer
adulta, esposa de Abram, una mujer casada. No sabemos qué clase
de mujer era Sarai en su infancia, como hija, en su casa, ni como
joven doncella. Es la esposa de Abraham y asi aparece en la Biblia.
Desde ese momento Sarai desed, como toda mujer judia, tener hi-
jos. Pero era estéril, asi lo refiere Gn 11,30: “Pero Sarai era estéril y
no tenfa hijo”. Vivia torturada por su esterilidad, cada episodio de
malhumor o conflicto en su familia se sumaba a dicha tortura, esto
carcomfa su espiritu.”

Sarai tardé muchos anos en saber manejar la frustracién y la
depresién producidas por esta verdad. Deseaba ser madre y no
podia, pero mds adelante acepté el hecho y lo asimilé desde Dios
(Gn 16,2)”. A pesar de su fe, Sarai sabfa desde una perspectiva
humana que los muchos afios de esterilidad se cernfan como una
amenaza para la satisfaccién de la promesa de Dios (Gn 15,3-6). Lo
recordé con frecuencia y con el tiempo el peso de su carga aumentd.
Pero Dios se guardé de darle razones para su esperanza.

95 Para ampliar, véase: Hayyim Angel, “Sarah’s Treatment of Hagar (Genesis 16):

Morals, Messages, and Mesopotamia”, Jewish Bible Quarterly, Vol. 41, no. 4
(2013): 211-8; L. Juliana Claassens, “Just Emotions: Reading the Sarah and
Hagar Narrative (Genesis 16,21) through the Lens of Human Dignity”, Verbum
et Ecclesia, Vol. 34, no. 2 (2013): 1-6; Jayme R. Reaves, “Sarah as Victim and
Perpetrator: Whiteness, Power, and Memory in The Matriarchal Narrative”,
Review é‘Expositor, Vol. 115, no. 4 (2018): 483-99.

De este modo, la esterilidad es oposicién al mandato de Dios en Gn 1,22.
Quien puede dar vida, estd imposibilitado para este fin. Para ampliar, véase:
Christy Bauman, Theology of the Womb. Knowing God through the Body of
a Woman (Eugene: Cascade Books, 2019); Tayla Minnaar, “Rewriting the
Narrative of the Infertile Female Body”, Stellenbosch Theological Journal, Vol.
6, no. 4 (2020): 283-99; Sarah Shectman, “Women’s Status and Feminist
Readings of Genesis”, in The Cambridge Companion to Genesis, ed. Bill T.
Arnold (Cambridge: Cambridge University Press, 2022), 188-208.

7 El derecho mesopotdmico permitia que una esposa estéril diera a su esclava

como mujer a su marido.
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Sarai era media hermana de Abraham, su marido. Abraham des-
cribe asi al rey Abimelec la relacién con su esposa: “Y a la verdad
también es mi hermana, hija de mi padre, mas no hija de mi madre,
y la tomé por mujer” (Gn 20,12). Taré era el padre de ambos. Sarai
era diez afios mds joven que Abram (Gn 17,17). No conocemos
los nombres de ninguna de sus madres. A propdsito, esa clase de
relacién marital entre medios hermanos no era una dificultad en
tiempos de Abraham. Su hermano Najor se casé con una sobrina y
tanto Isaac como Jacob se casaron con sus primas.

Cuando Abraham sale de Ur de los Caldeos para ir a Hardn
(Gn 11,31), Sarai deja a sus amigos para ir con él a un pais extrafio.
A propésito, la descripcién biblica de la vida de Sarai inicia cuando
tiene 65 anos. La Escritura nada dice de los primeros anos de matri-
monio de Abram y Sarai. Solo una amarga verdad, /z esterilidad de
Sarai, jesta breve frase resume cuanto se puede decir de los primeros
13 lustros de la vida de Sarai!

El relato biblico nos sorprende: la vida con sentido comienza para
Abram a los 75 afios y cuando Sarai tiene 65 afos, la edad de la
jubilacién para muchas personas. La vida de las personas némadas
y con edad avanzada no es fécil. Pero Sarai no se resiste a ir con su
esposo a una tierra desconocida para ellos. De su vida anterior sabe-
mos poco. Ur de los Caldeos era un centro urbano de cultura de la
antigua Sumeria, en la Baja Mesopotamia, junto a la confluencia de
los rios Tigris y Eufrates —cerca del golfo Pérsico, en una regién per-
teneciente hoy a Irak—. Sarai y Abram habrian vivido alli durante el
periodo de mayor poder y opulencia. El Gobierno de la ciudad era
una teocracia que rendfa culto a la luna como una divinidad. Esta
cultura construyé los famosos zigurat, torres terraplenadas donde se
erigian enormes templos para el culto.”®

El texto biblico relata la primera etapa del movimiento desde Ur de
los Caldeos. La iniciativa es de Taré, cabeza de la familia y padre de
Abram: “Y tomé Taré a Abram su hijo, y a Lot hijo de Hardn, hijo

98

Ska, Los enigmas del pasado.
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de su hijo, y a Sarai su nuera, mujer de Abram su hijo, y salié con
ellos de Ur de los caldeos, para ir a la tierra de Canadn; y vinieron
hasta Hardn, y se quedaron alli” (Gn 11,31).

La primera etapa del viaje los llevé hasta Hardn, viaje lento y largo,
unos 1.100 kilémetros hacia el noroeste, tras el curso del rio Eufra-
tes. Abram y Sarai se quedaron en Hardn. Y emprendieron de nuevo
el camino solo cuando Taré murié alli en Haran, a la edad de 205

anos (Gn 11,32).

Abram y Sarai parten de Hardn hacia la Tierra Prometida. Dios le
habl6 a Abram: “Vete de tu tierra (ve a ti mismo) y de tu parentela, y
de la casa de tu padre, a la tierra que te mostraré” (Gn 12,1). Abramy
Sarai provenian de Ur, un entorno urbano. ;Qué les dio energfa para
dejar su familia, romper lazos de sangre y asumir la vida némada? La
promesa enclavada en un palabra: “Y haré de ti una nacién grande,
y te bendeciré, y engrandeceré tu nombre, y serds bendicién para los
que te bendijeren, y a los que te maldijeren maldeciré; y serdn ben-
ditas en ti todas las familias de la tierra” (Gn 12,2-3). Una promesa
para siempre de Dios para Abram, Sarai y su descendencia.”

Pero la bendicién prometida tenfa implicaciones eternas. Sarai
comprendié esa promesa. De acuerdo con la Escritura, lo creyd.
Esta promesa es un argumento esencial a lo largo de la Sagrada Es-
critura, desde Génesis 3. Y Abram y Sarai son las personas por me-

dio de las cuales las naciones verdn la grandeza del proyecto salvador
del Sefor.'®

9 Para ampliar, véase: Judith R. Baskin, “Rabbinic Reflections on the Barren

Wife”, The Harvard Theological Review, Vol. 82, no. 1 (January, 1989): 101-14;
Phyllis Trible, Zexts of Terror. Literary-Feminist Readings of Biblical Narratives
(London: SCM, 2002); Candida R. Moss and Joel S. Baden, Reconceiving
Infertility. Biblical Perspectives on Procreation ¢& Childlessness (Princeton, Oxford:
Princeton University Press, 2015); Janice Pearl Ewurama De-Whyte, “Sarah,
Rebekah and Rachel: Beautiful and Barren”, in Wome(b)an: A Cultural-Narrative
Reading of the Hebrew Bible Barrenness Narratives (Leiden: Brill, 2018), 81-123.
Schroer citada en Elisabeth Schiissler, Cristologia feminista critica. Jesiis, Hijo
de Miriam, Profeta de la Sabiduria (Madrid: Trotta, 2000), 190.
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Al dejar Hardn después de enterrar a su padre Taré, Abram llevaba
una nutrida caravana: “Tomé Abram a Sarai su mujer, y a Lot hijo
de su hermano, y todos sus bienes que habian ganado y las personas
que habian adquirido en Hardn, y salieron hacia la tierra de Ca-
nadn; y a tierra de Canadn llegaron” (Gn 12,5). Segtin el texto, el
viaje hasta Canadn no tuvo dificultades. Fueron unos 563 km a pie
(en total cerca de 1.700 km desde Ur). Si la caravana en promedio
recorre 20 km cada dia, el viaje entre Hardn y Canadn pudo durar
unos 30 dias.

Abram y Sarai se detienen en Betel, un 4rea fértil con abundantes
manantiales, y alli erigen un altar de piedra. El Sefior se aparece
a Abram y amplia la promesa original, “dard toda la tierra que lo
rodea a sus descendientes”. En esta promesa Sarai juega un rol cen-
tral. Abram nunca serd el patriarca de una gran nacién si ella no es
primero la madre de sus hijos.'*! Ella, consciente de las promesas del
Sefior a su esposo, anhela que se cumplan. Pero ella es estéril y esto
es una gran carga sobre su espalda. Betel, por su parte, representa un
puerto seguro en medio de su vida némada. Aqui mismo el Sefor
encontrard a su nieto Jacob usando una escalera del cielo a la tierra
después del sueno programdtico (Gn 28,10-22).

Pero por causa de fuerza mayor Abram y Sarai marchan al sur con su
caravana. “Hubo entonces hambre en la tierra, y descendié Abram
a Egipto para morar alld; porque era grande el hambre en la tierra”
(Gn 12,10). Por primera vez, Abram hace pasar a Sarai como su
hermana. Abram teme que la belleza de Sarai (Gn 12,11.14.15)
lleve a los egipcios a asesinarlo para quedarse con ella. Sarai acepta
pasar como su hermana (v. 13). El faraén demuestra favor por su
“hermano” Abraham a causa de Sarai y le regala ganados y servido-
res (v. 16).

Se ha escrito mucho en la literatura sobre la belleza de Sarai. Es con-
siderada un dechado de belleza, una diva cldsica. Su nombre, como

100 Bernard Loomer, “Two Conceptions of Power”, Process Studies, Vol. 6, no. 1

(1976): 5-32.
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ya se dijo, significa mi princesa. Y la Escritura destaca su atractivo.
Aun a su edad es bella fisicamente. Hasta el dia de hoy Sarai es
recordada por su legendaria belleza. Segtin una famosa tradicion
musulmana, se parecia a Eva. Un dato interesante, porque para otra
tradicién musulmana Ald dio a Eva dos tercios de toda la belleza
existente y luego dividié el otro tercio entre las demds mujeres. Pero
no es necesario embellecer el atractivo de Sarai con fdbulas. El relato
biblico es concreto: “Sarai era una mujer muy hermosa”.'"?

En algunos aspectos, Sarai puede evocar a las mujeres de Lamec,
Ada y Zila: su hermosura, altamente alabada, por ejemplo; en el
episodio de Agar (su sierva ofrecida a Abraham como esposa) sigue
el ejemplo dado a las mujeres de Lamec. Fue deseada dos veces por
otros hombres, primero por el faraén y luego por Abimelec. Sarai
experimentd celos y envidias en su relacién con Agar. Como si el
malestar y desazén de Ada y Zila entraran en la tienda de Sarai. Pero
de manera sencilla ella aparece como es: intrigante a veces, heroina
también. Una mujer con dificultades.

Sin embargo, asoma una diferencia central entre Sarai y Ada y Zila.
En Génesis se acentta la fe de Sarai. Su corazén se abre a Dios. Su fe
se expresa en la historia cotidiana. Quiere ser madre como toda mujer
y conoce el valor de un hijo. Cuando es raptada y llevada al harén de
dos principes extranjeros, permanece fiel a Abraham (Gn 22). Sarai
se adapta a la historia. Por esta actitud recobra la posicién de honor
asignada por Dios a la mujer. Sarai consigue ser una mujer digna.

Memo:

Después del Diluvio y la Torre de Babel (el desorden producira el
orden),'” el mundo se renueva. Ya los hombres y mujeres no es-

12 Precisamente, el capitulo cuatro (pdginas 81-123) de la obra de Janice Pearl

Ewurama De-Whyte se titula “Sarah, Rebekah and Rachel: Beautiful and
Barren”.
1% Luego Nietzsche hablard de lo dionisiaco y lo apolineo, estableciendo que lo

uno lleva a lo otro.
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tdn al desgaire, sino que comienzan a tener posiciones claras: saben
oficios, toman decisiones, se hacen grandes preguntas. O sea que
ya comienzan a configurar el final de la creacién porque la han en-
tendido. Por esta razdn, la historia de los patriarcas y las matriarcas
estd al final de Bereshit como la marca de un nuevo inicio, esta vez
escogiendo los caminos.

El fin de la creacién (de los principios y primeras leyes, de los espa-
cios y sus conformaciones) es la razén y la fe. Con la razén la Tierra
comienza a tener sentido. Con la fe los cielos tienen una razén. Y
entre los cielos y la Tierra la especie humana se multiplica ordena-
damente, reproduciéndose para parecerse a si misma, pero ya no
como meros organismos, si no mediada por comportamientos que
la hacen humana.

La razén que posee la Tierra es que debe pertenecerle al hombre
por espacios, no toda. Alli, en un espacio determinado, nacerd la
cultura: una lengua, la escritura, unas maneras de producir, muchas
preguntas con respuestas que se amplian y, en resumen, un pueblo
que se identifica. O sea, un grupo humano que se entiende entre si
siguiendo unas normas. Pero esto no indica que un pueblo sea una
unidad indivisible, pues de los pueblos nacen otros pueblos, nuevos
conceptos de vida, principios mds profundos, etc. Esto sucede con
Buda, que sale del hinduismo y crea su propia senda. Pasa igual
con Confucio, que de cuidador de un silo con granos retorna a la
agricultura para comprender la razén de los granos. En términos de
Zygmunt Bauman, realizan una “retrotopia”,'* es decir, retornan a
un punto de partida anterior (mds claro que el vivido en el presente)
que les permite recomenzar y avanzar por un camino mds limpio.

Abram (todavia no es Abraham), por ejemplo, que habita una Ur de
hornos, ladrillos, dioses de arcilla, mercado, ejército y leyes (podria-
mos remitirnos al Cédigo de Hammurabi), hace una retrotopia: sale
de la ciudad y retorna al desierto, donde no hay dioses sino un D’s,
la tierra es otra y la busqueda una nueva. Pero no sale solo, sino con

104 Zygmunt Bauman, Retrotopia (Barcelona: Paidés, 2017).
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su sobrino Lot, sus siervos y rebanos. Esto implica que va a crear un
pueblo nuevo que no surgird de manera espontdnea, sino a través
de las mujeres que van con ellos, una de las cuales (la mujer de Lot)
se convierte en estatua de sal. Una gente nueva surgird a partir de
Abram, porque D’s le ha prometido una porcién de tierra y le ha
proporcionado una mujer: Sarai. Pero, ;quién es Sarai?

Sabemos que Sarai, por la letra iud final, le pertenece a D’s. Es mi
Sara. La traduccion serfa mi princesa, término que significa la prime-
ra ciudadana o la mujer principal.'® En el libro £/ principe, de Nico-
lds Maquiavelo, el principe es el ciudadano modelo para los demis
y el generador de principios politicos que cuidan bien del Estado o
del grupo que se gobierna. Entonces, no es atrevido decir que una
princesa cumple el mismo papel. Sarai es princesa, pero la princesa
de D’s. Una mujer modelo que viene de D’s y, por eso, no tiene
origenes humanos. No sabemos quién la engendré, carece de herma-
nos, simplemente aparece como la mujer de Abraham. Y serd Sarai
hasta que engendre a Isaac, pasando de la infertilidad a la fertilidad.

Sarai (palabra compuesta por las letras sdmej, dlef; resh e iud, que por
gematria darfa uno) serfa la mujer una, que no nace del costado de
un hombre, como Havah, sino que aparece y es la belleza. Y ;qué es
la belleza? Para todas las culturas es lo que presenta un orden, que
debe ser admitido como camino esencial. Es la claridad absoluta de
algo, el arquetipo platénico, la no equivocacién, lo que permite un
camino seguro. No es de extranar que el faraén quiera esa belleza y
que Abimelec la desee para si. Y que Abraham la vaya entendiendo
a medida que ella va a su lado, que la lea, como dice £/ Midrash, en
términos de Shir Hashirim (Cantar de los Cantares).

En la belleza no se puede fecundar de inmediato. La belleza requiere
ser entendida de manera lenta. Tomando la teoria causal de Aristé-
teles, ' la belleza se compone de un material que requiere de alguien
que lo domine, busque unos resultados claros y le defina un fin.

1% De principal proviene la palabra principe.

106 Causa material, causa eficiente, causa formal, causa final.
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Esto quiere decir que a la belleza no puede llegar sino el indicado,
alguien que ha pasado por una iniciacién poderosa. Abraham puede
porque ha escuchado las palabras de D’s y ha creido, y construye un
altar en Bet El (la casa de D’s) para ofrendar lo que ha ido sabiendo
de D’s (de la belleza que contiene). A partir de la ofrenda, reconoce
(vuelve a conocer) a Sarai. Ya la belleza estd a su lado, pero tendrd
que esperar. La belleza es un entendimiento pleno, un arquetipo al
que hay que irse pareciendo hasta ser como él. Me atreveria a decir
que Abraham se va embelleciendo al tener a la princesa de D’s a su
lado. Y ese proceso comienza a cerrarse cuando llegan los dngeles de
D’s (que son bellos) y le dicen que Sara (ya sin 7ud) engendrard un
hijo. La sonrisa de Sara, como en Carta a un rehén de Antoine de
Saint Exupéry, es una premonicién de la alegria por llegar.

Sara (ahora la palabra se compone de Sin,'" resh y jei, que por gema-
tria también da uno) es un proceso de siembra frente al sembrador.
Ella es la semilla y, de acuerdo con los cuidados, la cosecha. Ella es la
matriarca uno, la que indica qué se hace y qué estd permitido. Sara
permite que Abraham engendre a Ismael con Agar, y ella lo tiene
en sus rodillas, lo cual indica que la simiente de su marido es vida
en ella. Agar, pariendo en las rodillas de Sara, es el preimbulo de su
embarazo de Isaac. Dirfa, siguiendo la cuenta del Omer,'*® que Sara
es Lag Baomer,'” la cosecha permitida para que surja la descenden-
cia de Abraham. Vale la pena anotar que en Sara (con letra Sin) estd
la proteccién de D’s.

En este punto (el parto de Agar y la premonicién del parto de Sara),
Bereshit se refiere al nacimiento de dos culturas, la judia y la drabe,
la de los hombres que siguen aprendiendo de D’s y la de los que
montan a caballo y manejan bien la flecha. No quiere esto decir que
se crea una civilizacién y una barbarie, sino que una cultura nace y
la otra (la de Agar) se nutre de una vieja. Bereshit dice que Agar era

17 Laletra SHin, que sin punto se pronuncia Siz, es la de Shaday, Todopoderoso.

Omer, cuenta de 49 dias después de Pésaj.
Lag ba’Omer, dia 33 después de Pesaj. A partir de ahi se puede comer la nueva
cosecha.
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egipcia, asi (se supone) que le transmiti6 a Ismael sus raices y por
eso el primer hijo de Abraham (que no es anunciado por nadie) es
el dominador del desierto, de los oasis y los caballos. Dirfa que es
un hombre haciéndose en las dificultades y todavia sin encontrarse
con la fe.

El papel de Agar es poderoso.'' Cria al padre de unas tribus, de gen-
te que lee el cielo y se mueve como el viento, creard otra religién y
se encontrard también con la belleza, dando su origen a los demds a
través del padre.'"! Agar es la iniciadora de la Umma (de los grandes
patriarcados), la que le ha servido a Abraham y a Sara, pero también
se hard libre con su hijo. Sara, en cambio, dard origen a otro tipo
de pueblo: pastores, fabricantes de pozos, buscadores de milagros,
conocedores de la esclavitud en carne propia y creadores de la liber-
tad bajo normas estrictas. Sara es la identidad''? y, a partir de ella, se
inicia el camino hacia la belleza del D’s Uno.

10 Para ampliar, véase: Marianne B. Kartzow, “Reproductive Capital and Slave

Surrogacy: Thinking about/with/beyond Hagar”, in Bodies, Borders, Believers:
Ancient Texts and Present Conversations, eds. Anne H. Grung et al. (Eugene:
Wipf & Stock, 2015), 396-409; Marianne B. Kartzow, “Reproductive Salvation
and Slavery: Reading 1 Timothy 2:15 with Hagar and Mary”, Neotestamentica,
Vol. 50, no. 1 (2016): 89-104; Chris L. de Wet, “Fertility, Slavery, and Biblical
Interpretation: John Chrysostom on the Story of Sarah and Hagar”, Biblical
Theology Bulletin, Vol. 53, no. 4 (2023): 250-62.

" Entre los drabes la identidad la da el padre.

12 El judaismo es matricial, la identidad la da la madre.
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Herndn:

En Bereshit 16, Abram y Sarai creen hallar una nueva forma de
enfrentar el nacimiento de un hijo. Sarai claudica en su apuesta de
ser madre y ofrece su esclava Agar a Abraham para engendrar. Era
una forma de asegurar, en las culturas antiguas, la descendencia y el
patrimonio del hogar.

Cuando Sarai entrega a Agar a Abram, aflora quizd un acto incré-
dulo: nunca tendré un hijo. Cuando Dios se les aparece a ella y a
Abraham vy les dice el hijo nacerd de su matriz, ella lo duda. Sarai
deposita la promesa en el hijo de Agar, por ello se rie. Y su risa,
cuando la visita de Dios a su tienda en Gn 18, es también incrédula.
Sarai, en su incredulidad, trata muy mal a Agar. Y Bereshit no disi-
mula estas actitudes. Pero Sarai vive por su fe, por la que recupera
su condicién de mujer, esposa y madre. Gracias a su fe, Sarai pasa a
llamarse Sara (Neh 9,7-8).113

Pero, como era previsible, las secuelas de esta decisién (una soluciéon
humana a su dilema) tuvieron largo alcance. Algunas de las tensio-
nes de hoy en Medio Oriente tienen raices en el evento de Gn 16. Si
bien desde un punto de vista humano fue obvia la pérdida de la es-
peranza en Sara, su avanzada edad le impidié creer en un hijo. Sara
concibid su tnico nino en la vejez, cuando se agoté el término de

13 Rouhollah Mahdavi Haji, “Feminist Construal of Chapter Sixteen of Genesis
in the Bible and Its Criticism (The Story of Marriage of the Prophet Abraham
and Hagar)”, Women’s Studies, Vol. 6, no. 14 (2016): 127-41.
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la profecia, cuando las razones terrenales para la esperanza estaban
muertas. En ese momento intervino el Senor.

Habian pasado diez afios sin frutos desde el momento en que Abra-
ham y Sara llegaron a Canadn (Gn 16,3). Sara tenia ahora 75 afios,
era posmenopdusica y atin no tenia hijos. Si Dios queria hacerla la
madre del heredero de Abram, ;por qué no lo hizo antes? Dios rete-
nia a su hijo de manera deliberada. Cuando se cumplié la promesa,
nadie podia negar la efectiva obra de Dios.

Dela unién de Abram con Agar nace Ismael, el hijo mayor de Abram.
Pero Agar se torna arrogante e irrespetuosa con Sara: “Y cuando vio
que habia concebido, miraba con desprecio a su senora” (Gn 16,4).
Aqui, entonces, vemos el primer estallido del brio de Sara. “Sarai
dijo a Abram: Mi afrenta sea sobre ti; yo te di mi sierva por mujer, y
viéndose encinta, me mira con desprecio; juzgue YHWH entre td y
yo” (Gn 16,5). Es el efecto del plan ideado por Sarai.

Agar puso adrede sal en la herida. Agar era la criada y Sarai la seno-
ra, esta era la mds descarada clase de atrevimiento deliberado segtin
la cultura de la época. Cada personaje fue culpable y cada uno reco-
gi6 el fruto amargo de una siembra egoista. Abram acepté la queja
de Sarai. Pudo ser sabio y drbitro encontrando una solucién justa
para ambas mujeres, pero dejé que Sarai se las arreglara con Agar.
“Y respondié Abram a Sarai: He aqui, tu sierva estd en tu mano; haz

con ella lo que bien te parezca” (Gn 16,6).'*

Sarai trat6 con crueldad a su sierva, pero el Sefior mostré una gra-
cia extrema con Agar."'’ El Angel del Senor la buscé y le hablé en
primera persona (no en tercera), tal como lo hace el Senor. Para
Agar sus palabras estdn llenas de compasién. Primero le preguntd
de dénde venia y hacia dénde iba. La llamé por su nombre: “Agar,
sierva de Sarai”, para dejar en claro quién era y le recordé su tarea.
Agar es sincera en su réplica y el Senor le dice: “Vuelve a tu senora, y

14 Matthieu Collin, Abrahin (Estella: Editorial Verbo Divino, 2006).

15 Kartzow, “Reproductive Capital”.
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ponte bajo su mano” (Gn 16,9). Agar era una buena criada y debia
volver en humildad. Y el Senor, sin que Agar lo pida, le hace una
asombrosa promesa: “Multiplicaré tanto tu descendencia, que no
podrd ser contada a causa de la multitud” (Gn 16,10). Y profetiza
sobre su hijo no nacido, lo llamard Ismael y serd fiero, valiente y
fuerte entre sus hermanos (Gn 16,12). Agar llama al Sefor con un
nombre tnico, “El-Roi” o “el Dios que ve”, pues el Sefor la mira en
su infortunio (Gn 16,13).

Cuando nacié Ismael, Abram tenia 86 afios (Gn 16,16). Los 13
afos siguientes fueron tiempos de gran frustracién para Sarai. Se-
gufa siendo estéril. A esa altura tenfa 89 anos y habia vivido en
Canadn durante 24. Su marido ya estaba casi en los 100 anos. Aun-
que su esperanza ain no estaba destrozada, ya colgaba de un hilo
deshilachado. Pero aqui es firme la fe de Sarai.

Por fin el Senor se hizo presente y una vez mds renové la alianza:
“He aqui mi alianza es contigo, y serds padre de muchedumbre de
gentes” (Gn 17,4), le dice el Sefior a Abraham. No solo “una gran
nacién”, no solo descendientes tan numerosos como las estrellas o el
polvo, sino “muchas naciones™ “Y te multiplicaré en gran manera,
y haré naciones de ti, y reyes saldrdn de ti” (Gn 17,06).

En Bereshit (Gn 17), Dios describe la sefial de la alianza que hard
con Abram y su descendencia. Le da a Abram un nuevo nombre para
su destino como patriarca del pueblo escogido. En el despertar de
estos sorprendentes eventos, no cabe pasar por alto un dato: no solo
Abram recibe un nuevo nombre, también Sarai, una de las primeras
matriarcas de Israel, recibe uno nuevo y una promesa (Neh 9,7-8).

El nombre Abram (@738; Avram) estd compuesto por dos pala-
bras, av'y ram, y significa el padre es exaltado. Abraham (@773%;
Avraham), por otro lado, se deriva de las palabras 2%; av y 1117,
hamdn, y se explica en la frase: “porque [te doy como] padre de una
multitud de naciones” (Gn 17,5). El cambio de una sola letra marca
la diferencia. “Entonces el Senor dijo a Abraham: ‘A Sarai, tu mujer,
no la llamards Sarai, sino que Sara serd su nombre. Y la bendeciré y
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también te daré un hijo por medio de ella; la bendeciré, y serd ma-
dre de naciones; reyes de pueblos vendrdn de ella” (Gn 17,15-16).

Sarai estd en paralelo con el cambio de nombre de Abram, inclusive
en su significado. Ambos son llamados por sus nuevos nombres,
por los futuros roles que asumirdn como padre y madre de muchas
naciones."® Sarai (¥ ) y Sara (77%) son formas diferentes de la
misma palabra hebrea: “princesa/mujer de fortaleza”. Sarai quiz4 sea
la forma posesiva de Sara (es decir, mi Sara). Sin el pronombre pose-
sivo mi, el Sefior elimina una limitante de su nombre, pues ella serd
ancestro de muchas naciones. Sara revela que su fuerza no le perte-
nece solo a su familia inmediata, sino a la futura nacién de Israel y a
las naciones en general. Como en el caso de Abraham, el cambio de
una sola letra crea una diferencia.

Mds tarde, el Sefior se aparecié ante Abraham (Gn 18) para reno-
varle a Sara la promesa, para que la escuchara de manera directa.
Sara y Abraham preparan la cena para los huéspedes. Mientras
comen, los hombres preguntan: “;Dénde estd Sara, tu mujer?”
(Gn 18,9). “Aqui, en la tienda”, responde Abraham. El Sefor dice:
“En un ano volveré a ti; y segtin el tiempo de la vida, he aqui que
Sara tu mujer tendrd un hijo”.""” Sara dice para si: “;Después de
vieja tendré deleite, siendo también mi senor ya viejo?”. El Sefior
dice a Abraham: “;Por qué se ha reido Sara ;para Dios nada hay im-
posible?”. Sara niega: “No me ref”. Y él dice: “No es asi, te has reido”
(Gn 18,10-15).

La risa de Sara (igual que antes la risa de Abraham) parece una ex-
clamacién de gozo y asombro, mds que de duda. El Senor hace dos
obras en Sara: revela que lo que es imposible para ella no lo es para
el Senor y, en segundo lugar, bendice su vientre, ya vencido, con una
nueva vida, el hijo de la promesa. Son dos acciones nuevas del Sefor
creador por siempre.

16 Madre de reyes Gn 17, 16.
17 Jacques Briend, E/ Pentateuco (Estella: Editorial Verbo Divino, 2005), 11.
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Y Sara concibié y dio a Abraham un hijo en su vejez, en el tiempo
dicho por el Sefior (Gn 21,1-2). Sara le puso por nombre Isaac, que
significa risa, sonriente. Y dijo: “Dios me ha hecho reir, y quien lo
oiga, se reird conmigo” (21,06).

Mas tarde, Sara ve a Ismael burlarse de su hijo Isaac, lo cual rebosa
la copa. No tenemos muchos detalles. Sara dice a Abraham: “Echa
a esta sierva y a su hijo, porque el hijo de esta sierva no ha de here-
dar con Isaac mi hijo” (Gn 21,10). Para Abraham, la alegria de la
fiesta se esfuma en un instante. Ismael es hijo primogénito. Lo ama
de verdad y asi es su primera suplica al Sefior: “Ojald Ismael viva
delante de ti” (Gn 17,18).

El Sefior confirmé la demanda de Sara: “Dijo Dios a Abraham: No
te parezca grave a causa del muchacho y de tu sierva; en todo lo que
diga Sara, oye su voz, porque en Isaac te serd llamada la descenden-
cia’ (Gn 21,12). Ismael no fue abandonado. El Sefior hizo de él
una gran nacion, “porque es tu descendencia” (Gn 21,13). El Sehor
se apareci6 a Ismael y a Agar en su apuro y cubrié sus necesidades
(Gn 21,14-21). Ademds, entre Ismael e Isaac hubo cierta relacién
familiar, pues, cuando Abraham muri6, ambos hijos enterraron a su

padre al lado de la tumba de Sara (Gn 25,9-10).

Para Abraham y Sara, su hijo Isaac era memoria cierta de la fidelidad
sin condiciones de Dios. Sara no se encontraba cerca de Abraham
cuando este intentd sacrificar a Isaac. En todo caso, la fe de Sara fue
probada. Ella demostré antes su confianza en la promesa de Dios.
En los textos cristianos Abraham es el padre espiritual de los creyen-
tes (Rm 4,9-11; Gal 3,7), y Sara es la madre espiritual y arquetipo
de las mujeres fieles (1Pe 3,6), “el ornato incorruptible de un espi-
ritu afable y apacible” (1Pe 3,4). He aqui un adecuado epitafio para

una mujer extraordinaria.''®

118 Blenkinsopp, E/ Pentateuco, 135.
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especial, pero
desconocida

Herndn:

Si bien el relato sobre Agar se encuentra en Gn 16, en general,
es poco conocido y, para algunos lectores, un pasaje dificil y con
problemas particulares. Es un escrito hostil. El relato de entrada es
dramdtico, como muchos otros en la Biblia. En verdad, Agar no es
asesinada, pero si violentada, sobre todo por Sarai, y se convierte en
una figura emblemdtica. Cabe rescatar la inversién de roles: Agar es
egipcia y sufre por causa de Sarai y de Abraham, pero, a pesar de
ser forastera, es la destinataria de una bendicién particular por parte
del Senor (Gn 16,9-12). El Senor estd activo y presente cuando en
relatos andlogos no interviene de manera directa en la escena. Este
hecho destaca el rol de Agar, en particular, en eventos dolorosos.

Conocemos variadas interpretaciones sobre Agar: para algunos, es
victima de los impulsos mezquinos de Sarai y de la debilidad de
Abraham; para otros, Agar destruye una familia cuando quiere sus-
tituir a Sarai en la tienda de Abraham como mujer del patriarca y
destinataria de una bendicién y de una promesa.'”” No falta quien
considera a Agar una mujer oportunista, porque eleva su estatus
social gracias a la unién con Abraham, pues de esclava pasa a ser la
madre del hijo mayor del patriarca e Ismael anora ser heredero.

En sintesis, el texto admite varias lecturas, aunque no todas estén
fundadas en el texto biblico. Por ejemplo, ver a Agar como una

19 Kartzow, “Reproductive Capital”.
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mujer oportunista, destructora de una familia, es una perspectiva
que no reconoce las dificultades de la relacién entre Abraham y
Sarai, las cuales comienzan mucho antes de la aparicién de Agar
(Gn 12,10-20). Ademds, si bien ella tuvo algunos beneficios deri-
vados del nacimiento de Ismael como el hijo mayor de Abraham,
fueron mayores sus sufrimientos y angustias.

Bereshit, en la Biblia hebrea, trae, al menos, dos relatos sobre Agar:
Gn 16 y Gn 21,8-21. Son textos paralelos tanto por la articulacién,
como por la teologia entregada. Las escenas comienzan en el de-
sierto (Gn 16,7), luego pasan a la tierra de Canadn (Gn 21,1-13)
y por ultimo de nuevo al desierto (Gn 21,14-21). Y en ambos re-
latos comparecen los mismos personajes. En Gn 16,1 comienza un
nuevo episodio en el libro del Génesis, la frase circunstancial inicial
rompe el hilo de Gn 15. Ahora, la atencién del narrador se centra en
Sarai, la esposa de Abraham, pero al final del versiculo 16,1 aparece
Agar y en la mitad del microrrelato estd Abraham.

El contraste entre las dos mujeres queda remarcado: Sarai es hebrea,
esposa de Abraham, mujer rica y libre, aunque ahora anciana y esté-
ril. Agar, por su parte, es egipcia, no tiene esposo, es pobre y esclava,
aunque joven y fecunda. En el relato asoma entonces que Sarai no
tiene hijos, no se habla de hijos de Abraham y, sin embargo, quien
pide al Senor el hijo es este, los textos no refieren stplicas al Sefior
por parte de Sarai a causa de su esterilidad, la cual, desde la mirada
social de la época, es percibida como una vergiienza e incluso como
una culpa, porque compromete la descendencia de la familia, en
este caso la promesa para Abraham (Gn 12,1-3; 15).'%°

Sarai toma la iniciativa (Gn 16,2) y revela el verdadero problema: “el
Sefior me impide tener hijos”. Ella presenta la dificultad como pro-
pia, no involucra a Abraham, y la solucién propuesta por la matriar-
ca es personal. Busca contrastar la accién divina con una iniciativa

120

J. Cheryl Exum, Fragmented Women: Feminist (sub)Versions of Biblical Narratives
(Valley Forge: Trinity Press International, 1993); Avaren Ispen, Sex Working
and the Bible (London, Oakville: Equinox Publishing, 2009).
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humana. Los motivos de Sarai no son claros, habla de tener hijos,
no de alagar las generaciones y hacer posible la promesa del Sefior de
una numerosa descendencia. ;Son motivos personales egoistas?

Con la primera frase de Sarai el Sefior queda comprometido. Ella
cree tener la solucién del problema gracias al actuar de Agar, usa
a la esclava egipcia con el apoyo de Abraham. Desde el punto de
vista del derecho antiguo, la propuesta de Sarai es vilida (alquilar
un vientre), en Gn 30,3-5 se atribuye una préctica similar a Jacob.
Ademds, el Senor en este pasaje no condena ni a Sara ni a Abraham
por tomar esta decisién.

El problema crece cuando Agar, ya en cinta, no cuenta mds con
Sarai y la mira con desprecio (Gn 16,4). Entonces ella interviene

e nuevo, quiere recuperar su estatus de superioridad y, con el visto
d tatus d dady 1 vist
bueno de Abraham, tnica vez en la cual habla el patriarca en Gn 16
y en una actitud pasiva, Sarai maltrata tanto a Agar que la obliga a
huir con su hijo més al interior del desierto. Alli aparece un nuevo
personaje, el mensajero o el Angel del Sefior, quien encuentra a
Agar junto a un manantial y la interroga (Gn 16,7-8). La primera
frase del mensajero es fuerte: “Agar, esclava de Sarai”.

Esta primera expulsién de Agar desde la tienda de Abraham pone
en juego el lenguaje de la opresién (Gn 16,6) y recuerda las expe-
riencias de dominacién de los hebreos en Egipto (Ex 1,11-12), las
cuales dieron origen a la legislacién para amparar el tratamiento
adecuado en estas circunstancias (Ex 22,21-22). El mensajero en-
cuentra a Agar en el desierto, el lugar evocador de la peregrinacién y
de espera de los israelitas para tomar la tierra de la promesa, pero en
esta ocasion el lugar tiene connotaciones distintas: Agar huye de su
hogar hacia un futuro desconocido que serd cada vez mds sombrio.

El mensajero del Senor le pide a Agar que regrese a la tienda de
Abraham y Sara, y, por esa razon, se hace acreedora de una bendi-
cién singular. Agar da ejemplo de abandono en el Sefior, quien cui-
da a los débiles, los huérfanos y las viudas. El mensajero encuentra a
Agar junto a un pozo; el agua es vida, esperanza y el oasis en medio
del desierto una imagen biblica de la abundancia, del alimento, de
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la fertilidad. Ademds, uno de los sentidos biblicos del desierto con-
lleva la idea de un lugar de paso hacia una tierra o una experiencia
de comunidad en Dios. Agar pasa del desierto a la vida con su ame-
naza de muerte.!'?!

En la tienda (casa) de Abraham, la egipcia Agar fue maltratada, vio-
lentada; aqui, junto al pozo de agua, en el desierto, ella experimenta
la acogida de Dios, quien se hace cercano y hospitalario (Gn 16,
11-13)."* Pero, ;debe Agar regresar a la tienda donde la maltrataron
tal como le pide el mensajero? Si, quizd porque la libertad no depen-
de solo de huir y morir en el desierto, sino de la presencia del Senor
en el proyecto de vida personal con efectos en la comunidad. El
miedo, el dolor y el temor marcan la vida de Agar cuando huye, y el
temor se vence cuando se afronta no cuando se huye. Tanto la vida
de Agar como la de Ismael, ya desde el vientre de Agar, adquieren
una nueva identidad por la bendicién de Dios, capaz de motivar su
regreso con nuevas motivaciones.

Agar ya no es la misma, ahora es una mujer que ha tenido una
profunda experiencia de Dios. Estd bendecida y con su hijo tendrd
una tierra. Abraham tendrd una descendencia como las estrellas del
cielo. El mensajero le confirma a Agar el nacimiento y la salvacién
de su hijo Ismael, quien serd un héroe de la época. El nombre del
hijo, Ismael, significa Dios escucha. Asi, Ismael, el primogénito de
Abraham, serd el jefe fundador de los drabes némadas, segtin el re-

lato (Gn 16, 14-16).

Memo:

De Agar sabemos poco, solo que es egipcia y esclava (o sierva) de
Abraham y Sara. Y que, una vez convertida en madre de Ismael, es

2 Vaux, Historia antigua de Israel II, 177.
12 Kimberle Crenshaw, “Mapping the Margins: Intersectionality Identity Politics,
and Violence Against Women of Color”, Stanford Law Review, Vol. 43, no. 6
(1991): 1241-99; Susan M. Pigott, “Hagar: The M/Other Patriarch”, Review

and Expositor, Vol. 115, no. 4 (2018): 513-28.
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expulsada por Sara al desierto, quizd por celos o por los aires que se
estaba dando, pues ahora lucia el hijo (el primogénito) que Abra-
ham no habia podido tener con su mujer legal. Y en esa expulsién,
que prefigura la muerte de Agar e Ismael en el desierto, cuando
estdn a punto de morir, el Angel de D’s se aparece y le senala a Agar
una fuente de agua (un pozo), lo que ya indica que por ahi pasan
otros con sus animales. Se han salvado entonces. La promesa de D’s,
que llega a la mujer a través del Angel y dice que de Ismael nacer4
un pueblo, comienza a cumplirse. Dirfamos que esto es lo que se
sabe en Bereshit.

En el Corén se dice que Abraham (Ibrahim) era un Aanif, un busca-
dor de D’s, y que su sacrificio no lo hizo con Isaac sino con Ismael,
lo que lleva a que los musulmanes tomen a este tltimo como primo-
génito y heredero legitimo del patriarca. La idea se rememora entre
los que hacen peregrinacién a la Meca (los 4j), sacrificando ganado
en honor a Ibraim e Isma’il.'" Vale la pena anotar que en el islam,
Ismael, hijo de Agar (Hagar para los musulmanes), es considerado
también un profeta (nabi) y un antepasado directo de Mahoma, lo
que le da a Agar una posicién importante no solo como madre de
Ismael, sino como quien lo hizo un muchacho aguerrido (indoma-
ble como un burro salvaje) y excelente jinete.'** Al mismo tiempo,
Agar es quien legitima la circuncisién de Ismael a los 13 afios, lo que
no deja de ser interesante, pues a esta edad se circuncida la mayoria
de los musulmanes. Y, tomando los datos de Bereshit 17:24-27, los
cuales afirman que Abraham se circuncidé a los 99 afios e hizo lo
mismo con los miembros de su familia, la teologfa islimica admite
a Ismael como alguien que también ha hecho un pacto con D’s.
No es un ilegitimo entonces, ni su madre egipcia le ha trasmitido
ninguna referencia de Egipto. Agar le ha permitido ser libre, pero

disfrutando del cuidado de D’s.

125 Como son llamados en 4rabe cldsico.

124 Athalya Brenner-Idan, ed., A Feminist Companion to_Judges (London, Oxford,
New York: Bloomsbury Publishing, 1999); Trible, Zexts of Terror; Emily
Peecook, “Hagar: An African American Lens”, Denison Journal of Religion,
Vol. 2 (2002): Article 2.
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Agar no es una mujer tan desconocida. Si bien no sabemos cémo
era su aspecto, se la supone joven y con buenos atributos (senos y
caderas amplias para tener buenos partos, segin las ideas de los cal-
deos y los persas) para que Sara la admita como la segunda mujer de
Abraham y como vientre en alquiler para el hijo que ella no ha po-
dido tener. Ademds, Agar es una mujer egipcia, proveniente de una
civilizacién poderosa, lo que la hace diferente de las demds siervas
que acompafian a Abraham. ;Cudl es la intencidn de Sara al indicar
que Agar es la que debe ocupar su puesto? ;Que el hijo que nazca
no pertenezca del todo a la cultura de Abraham y como mestizo no
pueda reclamar la primogenitura? No lo sabemos, aunque la pre-
suncién es valida. Para esos tiempos de endogamia admitida, los que
nacfan por fuera de la tribu solo podian servir de siervos o soldados.

Pero, como se sabe, Abraham respeta a Egipto y tener un hijo con
una egipcia lo acercaria a esa civilizacion, que es mds poderosa que
la caldea. De aqui que cuando nace Ismael (va a vivir con él mds de
13 afos)'® lo presente como su hijo, admitiendo también a Agar
como segunda esposa, lo que ya le da condicién de patriarca.'?® Esto
molesta a Sara, que, a la par de su esterilidad, cada vez se hace més
vieja y malhumorada, llegando a burlarse de los dngeles que le dicen
que tendrd un hijo. Pero, antes de que esto se dé, Egipto sigue con
Abraham: Agar, la egipcia, Ismael, el medio egipcio. ;Tiene esto
algiin sentido? Porque si lo tiene, ya hay una razén para que Sara
haya expulsado a Agar: evitar que los hombres que marchan con
Abraham se unan a las mujeres de otros pueblos, tan distintas a las
suyas'?’ (el patriarca ha dado el ejemplo indebido), adquiriendo asi
otras costumbres y otros dioses (como pasard siglos después en el
exilio babil6nico, cuando Esra y Nehemias condenan lo mismo)
y, de esta manera, la nocién de D’s Uno se pierda, igual que su
promesa. ;Lo que hace Sara es una demostracién de lo que no se
debe hacer? ;Explica esto que Abraham no haga nada por evitar la

125 Esto lo sabemos por la circuncisién, que fue a esa edad con Abraham presente.

En las culturas orientales, el patriarca es poligdmico, de ahi el nimero
abundante de hijos.

Las mujeres son las que transmiten la cultura. Esta es el hogar, el lenguaje, la
culinaria.

126

127
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expulsién de Agar? ;Ha entendido el mensaje de Sara y ha renun-
ciado a Egipto? Todo esto es posible, aunque no hay Midrash que lo
estudie y dé una respuesta.

Ahora, cuando Agar se va con su hijo al desierto (siempre la me-
tifora del desierto),'”® ambos atraviesan la prueba de estar a punto
de morir de sed y hambre (la escena debié ser espantosa), hasta que
aparece el Angel de Ds y le sefiala a ella el lugar en el que hay agua
(vida). El Angel le dice (o0 D’s a través de él) que de Ismael nacerd
otro pueblo y este también ha sido bendecido. Algunos filésofos
teSlogos isldmicos, entre ellos Al-Jaiz,'® sostienen que con este acto
ya el D’s Uno no le pertenece a un pueblo, sino que es de toda la
humanidad.

En el Tanaj (Antiguo testamento), para lograr algo siempre hay que
atravesar el desierto. Igual pasa con las culturas, que nacen de la
necesidad de entender cada situacion vivida, en especial las mds di-
ficiles. Me atreveria a decir que Agar (la Gnica mujer del Tanaj a
la que un dngel le habla) se hace en el desierto. Incluso se niega a
volver a las tiendas de Abraham cuando puede hacerlo, ya que Sara
ha parido. No quiere regresar al sitio donde tiene memoria y una
posicién de segunda. Estd sola y en la soledad ha aprendido muchas
cosas y; si bien ya tiene un pozo con agua y la posibilidad de hacer
tejido social con quienes pasan por ahi con sus cargas y ganados, no
se une a nadie. Agar desaparece en el desierto y su rastro es Ismael.
Todo esto se parece a una pelicula cuya escena final muestra un sol
hundiéndose al mediodia, dejando apenas la estela de un hombre a
caballo. Agar-cultura lo ha creado, lo ha criado, lo ha puesto en ca-
mino. Agar atravesé el desierto y fue la primera matriarca, la previa,
la que es como el Adam Kadmoén, que los cabalistas dicen que fue el
previo de Addm. Para que algo exista, primero hay que concebirlo;

128 Que Nietzsche tiene claro esta metdfora: es el lugar donde se hacen las culturas,

donde el hombre es tnico y carece todavia de vicios, como escribe en As7 hablé
Zaratustra, logrando hacerse como individuo y ser humano. Para ampliar, véase:
Friedrich Nietzsche, Asi hablé Zaratustra (Madrid: Alianza Editorial, 2014).

A quien también se le ocurrié la idea de la evolucién de los animales 1.000
afos antes que a Darwin.
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esa concepcidn tiene forma y da el origen. Quizd Agar sea la pre-ma-
triarca, la que pare en las rodillas de otra mujer y se va con su hijo
sin el amparo de nadie, valiéndose de ella misma en un desierto que
la quiere matar y no puede. Ella es un renacer para la creacién de
otro pueblo, en este caso entre Egipto y el golfo Pérsico.

Con Agar entendemos también, por primera vez en Bereshit, el
significado del enfrentamiento entre dos mujeres. El texto habla-
ba antes de hombres enfrentados y de mujeres silenciosas, siempre
como testigos de los hechos. Mujeres que se mueven con cuidado,
que miran y pisan sobre las huellas de sus hombres. Pero no pasa asi
con Sara y Agar: las dos deciden, son independientes, asumen lo que
pasa y (Sara a partir de la espera y Agar en el desierto) son el origen
de dos pueblos, ambos bendecidos por D’s.

Agar podria ser una desconocida, pero los acontecimientos no lo
permiten. El Angel de D’s que le habla no lo permite, pues con sus
palabras sefala el sitio donde la vida mana, venciendo al desierto.
No pasa asi con Keturah.
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8. Sara e Isaace

Herndn:

El nacimiento de Isaac se convierte en el signo de la nueva alianza
(Gn 17), es decir, de la intervencién de Dios, que cumple mds de
cuanto el ser humano logra con sus propias fuerzas; la salvacién no
es una conquista de la persona, sino un don gratuito de Dios.

Sara, quien fue estéril pero finalmente dio a luz a Isaac, representa
a la humanidad cuando puede sonreir: Isaac, en hebreo, significa la
sonrisa. En el episodio de la encina de Mambré (Gn 18,1-15) Dios
se aparece a Abraham en forma de tres visitantes, que Abraham hos-
peda, les habla como si se tratara de una sola persona, prepara la
mesa, tiende el mantel; los tres, que hablan en singular, anuncian
que volverdn al afio siguiente y que Sara tendrd un bebé, mientras
en la tienda Sara, que no participa en el banquete —las mujeres ce-
naban separadas de los varones, como se usa atin hoy en los pueblos
del desierto—, escucha cuanto dicen los extranos visitantes.

Cuando los oye decir que al ano siguiente tendrd un hijo, se rie
incrédula y el Sefior le pregunta por qué se rio. “Pero Sara negé:
‘No me he reido!’, porque tenia miedo; pero €l dijo: ‘Si, en verdad,

2%

te has reido”™ (Gn 18,15). Podria ser una sonrisa de alegria por el
nacimiento de su hijo. De ahi el significado de Isaac, la sonrisa. Este

relato es una preciosa joya literaria para explicar el nombre de Isaac.

En estas narraciones del Génesis hay tres personajes que “rien”:
Abraham, Sara e Isaac —su nombre significa sonreir o la sonrisa—.
El Sefior hace que una sonrisa florezca en el rostro de Sara, la mujer
estéril, anciana, decepcionada, amargada, sin esperanza. Segun la
trama del relato, el bebé nace cuando ya nadie lo espera: Sara es es-
téril y estd bastante avanzada en edad. Por lo tanto, estamos delante
de una narracién de la gracia del Sefor.
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9. Rebeca e Isaac

La “sonrisa” nace, tiene vida, Isaac crece y llega la edad de su matri-
monio (Gn 24). Abraham, quien se ha mudado del Oriente y vive
ahora en la tierra de Canadn cerca de Hebrén, se preocupa por casar
muy bien a su hijo Isaac, pero no con una mujer cananea; por el
contrario, desea que la esposa de su hijo sea de entre sus parientes
y de la tierra de origen. Por esta razén, delega a un fiel sirviente ir
a Mesopotamia, a su clan natal, para buscar a una joven que sea la
esposa de Isaac. En Gn 24 leemos a propésito un extenso y esplén-
dido relato sobre la esposa de Isaac. La belleza de la historia radica
en su rasgo de “historia femenina”: es la bisqueda de la novia y la
protagonista es Rebeca.

El siervo de Abraham recorre un largo camino. Al final llega al oasis
donde se retne el clan al cual se dirige y ora al Sefior para bendecir
el encuentro:

No habia terminado su oracién, cuando Rebeca, nacida de Be-
tuel, hija de Milca, esposa de Najor, hermano de Abraham, sali6
con cdntaro en el hombro. La joven era de hermosa apariencia,
era virgen, ningtin hombre se habfa unido a ella. Bajé a la fuente,
llend el 4nfora y subid. El siervo corri6 a su encuentro y le dijo:
Déjame beber un poco de agua de tu cdntaro. Ella le dijo: Beba,
mi sefior. Bajé el cintaro y le permitié beber. Cuando termind,
le dijo: incluso puedes darles de beber a los camellos. Sumergié el
céntaro en el abrevadero, y les dio de beber a todos los camellos del
visitante. Mientras tanto, el hombre contemplé todo en silencio,
esperando saber si el Sefior habia concedido o no éxito a su viaje

(Gn 24,15-21).
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Por lo tanto, la primera joven que el siervo de Abraham encuentra
es la elegida por el Senor; el siervo solo pide de beber y ella, de ma-
nera poco comun, acepta hablar con un extrano, regresa al pozo,
le da de beber y se ofrece a dar el agua a los camellos del visitante.

Ella es una joven generosa y servicial, y el siervo de Abraham la mira
obrar. El lector también debe contemplarla: jes una madre de Israel!
El narrador disfruta hablar de las abuelas del pueblo de Israel que,
cuando eran jovenes, jeran todas muy bellas! Los “abuelos”, por su
lado, eran inteligentes y recursivos, pero las abuelas eran muy her-
mosas. Estos dos rasgos vuelven con frecuencia en las narraciones de
los origenes de Israel.

“Cuando los camellos terminan de beber, el siervo toma un pen-
diente de oro que pesaba medio shekel y colocé dos pulseras que
pesaban diez shekels de oro en sus brazos. Y dice: ‘;De quién eres
hija? ;Hay espacio para nosotros, esta noche, en la casa de tu pa-
dre?’. Ella respondié: ‘Soy la hija de Betuel, el hijo que Milca dio a
luz de Najor’. Y anadié: ‘Hay paja y forraje abundante en nuestra
casa y también un lugar para pasar la noche’ (Gn 24,22-25).

El siervo de Abraham se arrodilla y ora al Sefior; después de un mo-
mento llega el hermano de Rebeca, Labén, quien al ver el pendiente
de oro y las pulseras le pregunta a su hermana quién se las dio. Al
escuchar el relato, Labdn deduce que ese hombre extranjero debe
ser muy rico y huele allf una oportunidad; Labdn es, de hecho, un
tramposo y en el relato estd ansioso por dinero.

Rebeca es una mujer hermosa, simpdtica, generosa, mientras La-
ban, su hermano, es codicioso, vulgar, interesado. El autor del re-
lato prepara asi la historia para mostrar la diferencia entre las dos
descendencias, como se verd mds adelante cuando Jacob deba lidiar
con Labdn. No en vano Labdn es el antepasado de los arameos,
habitantes de Siria, todos estos son como ¢él, tramposos, codiciosos,
a diferencia de los antepasados del pueblo de Israel. Detrds de estas
historias hay una fuerte tradicién popular.
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A medida que la narracién va progresando, el sirviente de Abraham
es bien recibido en la casa de Betuel y pide de inmediato en matri-
monio a la joven Rebeca para su amo Isaac. Negocian, porque para
sacar a una joven del clan familiar se paga un precio: el aspirante
a esposo debe compensar al futuro suegro por el dano causado al
sustraerle a la familia dos laboriosas manos.

Logran un acuerdo y el siervo y Rebeca parten de inmediato. La
familia no quiere que ella se marche, pero Rebeca estd dispuesta y
lo hace: su proceder es similar al de Abraham, pues la joven se va a
ciegas, no sabe a dénde ni con quién va. Asi, el narrador presenta
a Rebeca como un modelo a seguir, alguien que toma decisiones
correctas, una gran mujer que representa el equivalente femenino de
Abraham. El viaje comienza y Rebeca llega a Beersheva.

Isaac sali6 al atardecer a pasear por el campo vy, alzando sus ojos, vio
venir una caravana con camellos. Alzé sus ojos también Rebeca, vio
a Isaac y de inmediato bajé del camello. Le dijo al siervo: “;Quién es
ese hombre que viene por el campo a nuestro encuentro?”. El siervo
respondié: “El es mi amo”. Entonces ella tomé el velo y se cubrié.
El siervo conté a Isaac todos los sucesos. Isaac llevé a Rebeca a la
tienda de su madre Sara, la tomé por esposa y la amé. “Isaac en-
contré consuelo después de la muerte de su madre” (Gn 24,63-67).

En el paso de las generaciones un rol importante es el de la mujer
que entra en la tienda. Es una rica experiencia el encuentro de estos
dos novios cuando cae la noche y cuando, al inicio, son completa-
mente desconocidos el uno para el otro.
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10. Rebeca,
Esau y Jacob

Rebeca es estéril, igual que su suegra Sara, pero gracias a la oracién
llega a ser madre (Gn 25,1). Incluso concibe dos hijos, que pelean,
litigan entre si ya en el vientre de la madre y rivalizan mientras estdn
naciendo, con gran sufrimiento para ella: “El primero sali6, rojizo
y como un manto de piel, y fue llamado Esat. Poco después, su
hermano salié y tenia en la mano el talén de Esad; y fue llamado

Jacob” (Gn 25,25-26).

Asimismo, pelean cuando son adultos. Rebeca amaba mds a Jacob,
en cambio Isaac preferfa a Esati. Jacob era mds educado, fino, mien-
tras que Esad, el cazador, era més fuerte y enérgico. Serd Rebeca
quien elegird el heredero de Isaac: de hecho, es la madre quien deci-
de que la bendicién de Isaac vaya a Jacob y Dios atiende la eleccion

de Rebeca, no la decisién de Isaac.'®

Rebeca organiza el engafio (Gn 27). Cuando Isaac, viejo y casi cie-
go, le pide a Esati que vaya a cazar, le prepare una cena y después
lo bendiga, Rebeca hace pasar a Jacob por Esat. Conociendo los
gustos de su esposo, le cocina dos cabras a su gusto y usa sus pieles
para cubrir los brazos y el cuello de Jacob, de modo que, al tocarlo,
su padre crea que es Esatl debido a su piel velluda. Rebeca viste a
Jacob con la mejor ropa de Esat para completar su plan, porque las
prendas deben oler a Esat. Calculando cuidadosamente todos los
detalles y luego de dar todas las instrucciones a Jacob, lo introduce
en la tienda de Isaac. En sintesis, Jacob interpreta el papel, pero la
directora de escena es Rebeca.

130 Ephraim Avigdor Speiser, Genesis: Introduction, Translation and Notes (Garden

City: Doubleday, 1964).
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Jacob recibe la bendicién del padre (Os 12,3-4) y enfurece a Esat
cuando, a su regreso de la caza, descubre el engano. Esad jura matar
a su hermano Jacob tan pronto muera su padre Isaac. En este mo-
mento, Rebeca, consciente de la dificil situacién, toma el asunto en
sus manos de nuevo, llama a Jacob, le informa del peligro que estd
corriendo y lo envia al oasis de Hardn, donde ella nacié y crecié, a
la casa de su hermano Labdn para resguardarlo de las intenciones de
su hermano Esatl. Rebeca nunca volverd a ver a su hijo Jacob. Con-
sigue que su amado hijo tenga la bendicién, pero lo pierde. Detrés
de estas historias también hay notables riquezas simbdlicas.

Memo:

La historia de Rebeca (Rivka) posee todos los elementos para ser
una novela sobre una mujer libre, que decide por si misma y, de
acuerdo con lo que le sucede, retne a la familia, determina la suerte
de sus hijos y al final muere, seguramente asistida por Esad, el hijo
que no prefiere. Digo que podria ser un texto literario debido a lo
que cuenta Bereshit, pero también los midrashim, que buscan re-
solver lo que el texto sagrado no dice pero insintia sobre esta mujer,
la segunda matriarca, quizd sobre la que mds datos existen en cuan-
to a su origen y manera de comportarse. De Sara sabemos que es la
mujer de Abraham (quizd su hermana media) y que su presencia es
especialmente destacada en las escenas del parto y en la expulsién
posterior de Agar e Ismael, y al momento de sonreir frente a lo que
dicen los dngeles acerca de su prefez futura. Las demds actuaciones
son propias de un personaje secundario, como sucede cuando estd
en Egipto. Pero esto no acontece con Rebeca (Rivka), que entra en
la historia como un personaje principal, como la mujer buscada y
encontrada, la embellecida con regalos y la escogida para continuar
con una estirpe.

El nombre de Rebeca (Rivka) significa la que lleva el lazo (Rib

Gah) en arameo. También quiere decir conexién, aunque William
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Foxwell Albright,'’! padre de la arqueologia biblica, dice que signi-
fica tierra y que es el nombre de una diosa. Sea como sea, Rebeca
(Rivka) es una dadora de vida, una extensién que no se rompe y con
ella, desde que aparece Eliezer (del que un Midrash dice que fue al
Paraiso estando vivo, lo que hace que no muera), la historia tiene
un hilo desde el principio. Eliezer, con una caravana de diez came-
llos, va en busca de una mujer para Isaac y la encuentra en Rebeca
(Rivka), quien les dard agua a él, a sus acompafantes y a sus came-
llos. Sucede algo curioso: esta mujer, que al igual que Sara es muy
bella, es nieta de Najor, el hermano de Abraham. A su vez tiene un
padre, Betuel, y un hermano, Labdn. Los origenes de Rebeca, en-
tonces, son muy claros, tanto que el escritor biblico no solo habla de
su familia, sino de las pasiones que se mueven en ella. Por ejemplo,
cuando ven a Rebeca con sus pulseras y una nariguera de oro, corren
a ofrecerle alojamiento a Eliezer y su comitiva.

Para la familia de Betuel son mds importantes el oro y la plata que
el parentesco que tenga con Abraham. Vemos aqui cémo aparece la
codicia, a la que el Sefer Hayashar (un texto del siglo x11), basado
en el Midrash de rabi Tanhuma bar Abba (del siglo 1v de esta era),
le agrega la posible muerte de Betuel como consecuencia de haber
ingerido unos alimentos envenenados destinados a Eliezer, pues La-
bén, el hermano codicioso, queria quedarse con los camellos y la
carga que trafa el siervo (o mayordomo) de Abraham. Esta escena,
la del envenenamiento y muerte de Betuel, es la que libera a Rebeca
(Rivka) para irse de inmediato con Eliezer, incluso sin hacer el duelo
por su padre. De acuerdo con el Midrash, una vez que Betuel mue-
re, se rompen los lazos filiales con la familia. Y algo mds: cuando
se da la partida, que es rdpida de acuerdo con los afanes de Eliezer,
Labdn bendice a su hermana de manera burlesca. Se ve que estd
molesto. De Labdn sabemos, por Bereshit y los midrashim, que es
fécil de palabra, engafioso y codicioso.

B William Foxwell Albright (1891-1971), estadounidense, experto en
orientalismo y arqueologfa. Véase: William Foxwell Albright, 7he Biblical
Period from Abraham to Ezra (New York: Harper Torchbooks, 1950).
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En primera instancia, Rebeca (Rivka), al irse con Eliezer, abandona
una mala familia, al igual que Abraham abandona una tierra con
dioses de arcilla. En términos de cultura y de mito fundacional, la
mujer se rescata (prdcticamente se compra) para iniciar una dinas-
tia o asegurar el devenir de una que ya existe. Desde el Ramayana,
cuando Rama rescata a Sita del infierno, la mujer fundante escapa
de algo que le hace mal (el ambiente, la esterilidad, los deseos inde-
bidos) y, a la vez, una vez llega a su destino retne al grupo, que la
acoge en torno suyo, para ordenarlo y fortalecerlo, de manera que
ella también sea un fundamento o una refundacién. En la cultura,
la mujer que proporciona agua es dadora de vida y, en el caso de
Rebeca, que es el vientre necesario, es bella, es decir, estd en orden
como mujer que dard hijos, mantendrd la casa y tomard decisiones
trascendentales, como escoger quién serd el sucesor del patriarca,
pero no por amor sino para crear civilizacién. O sea, la mujer es
la cultura y, para el judaismo, Rebeca (Rivka) es la que legitima el

ritual del matrimonio.'??

Cuando Rebeca llega al campamento de Abraham y va al encuentro
de Isaac, se cubre el rostro, lo que no ha hecho en todo el camino.
Se podria decir que es un acto de coqueteria, pero también de so-
metimiento, pues el velo solo se puede correr en la intimidad, eso
la legitima como mujer de un solo hombre. Para Isaac ella serd su
amada, para los demds una mujer que hay que respetar.

Pero la historia no para aqui: Isaac la lleva a la tienda donde estd
Sara, que es la que acepta a Rebeca (Rivka) como continuadora del
grupo.'” Esto de aceptar a Sara al interior de una tienda y no al
aire libre ya es un ritual. La matriarca base acoge en su lugar intimo
(para Martin Heidegger el lugar sagrado) a la matriarca continuado-
ra. En el judaismo, el matrimonio se realiza bajo una pequena tien-
da (la Jupd), en memoria de este primer ritual, que exige también un

132 De Abraham sabemos que tomé a Sara como mujer, pero se desconoce el

ritual.
13 Esther Shkop, “Rivka: The Enigma Behind the Veil”, Tradition: A Journal of
Orthodox Jewish Thought, Vol. 36, no. 3 (2002): 46-59.
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kidush,'** una bendicién del vino para que la unién de dos se integre
a la creacién de D’s, es decir, para que la amplie con una nueva
generacién. Vale la pena anotar que Sara muere cuando Rebeca se
casa con Isaac, lo que ya insina que el matrimonio en esta cultura
es una manera de pasar de una generacién a otra, de una obligacién
cumplida a otra por cumplir. Y, en el caso de Rebeca (Rivka), la que
continuard llevando el lazo.

Es interesante observar la similitud entre la historia de Rebeca
(Rivka) y la de Sara: Rebeca serd estéril al inicio e Isaac la hard pasar
como su hermana en las tierras de Abimelec. Dos similitudes que
indican una clara nocién de cultura: su lentitud al conformarse y
la belleza que produce y todos desean. La cultura es una construc-
cién y a cada paso crea civilizacién, lo que es muy claro con Rebeca
(Rivka), que ya sabe rezar (situar, alabar, pedir) y espera a ser fértil
(lo que al fin logra) mientras se hace hermosa. Y al parir, como su-
cede en muchas mitologias, los gemelos sean realmente uno, pues
Esad nace pegado del tobillo de Jacob, lo que evidencia dos condi-
ciones propias de los seres humanos: nacemos con un espiritu pa-
gano (Esat se hace en el campo y en la caza), pero estamos dispues-
tos a civilizarnos (que es lo que hace Jacob, que se mueve entre las
tiendas y la gente). Y que Rebeca (Rivka), que representa la cultura,
prefiera a Jacob, pues él hace parte de una cultura que se ordena y si-
gue unos pasos (unos fundamentos iniciales), mientras su hermano
lucha por civilizarse. Asi, la nueva matriarca asume las obligaciones
que Sara no enfrent$, unas que van desde hacer los funerales de
Abraham, a los que asisten Isaac e Ismael (Rebeca retine dos pueblos
a partir de un solo patriarca), hasta la muerte de Isaac, donde retne
a Esat y a Jacob. O sea que Rebeca sigue siendo un lazo, pero este
se rompe cuando ella muere en la ausencia de Jacob (que duré 20
anos). Rebeca (Rivka) —la cultura— no conoce a Leah ni a Raquel,
pero ha creado a Jacob, un ser civilizado para ellas.

La literatura cuenta lo que pudo haber pasado y lo hace en con-
diciones verosimiles, dejando puertas abiertas para el andlisis y

134 En hebreo, el matrimonio se llama kudushin, es decir, santificacién.
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el pensamiento, para la ensefianza moral y la creacién de funda-
mentos. Sabemos que en los libros antiguos, donde la historia se
presenta mds como ensehanzas (son doctrinales) que como hechos
concretos, lo literario es la manera de explicar cémo se asumen las
costumbres para que puedan ser entendidas por todos. Rebeca era la
matriarca civilizadora,'” la que tenia ya una voz y decidié. Era una
vida completa. A los funerales de Rebeca solo asistié Esad, el que
luchaba entre ser pagano y civilizado."* El la enterré en Hebrén, en
la cueva de Macpeld, al lado de Abraham, Sara e Isaac. La enterré en
la simiente de la cultura.

De Rebeca dicen los midrashim que murié de tristeza (como su-
puestamente muri6 Sara), aunque también es posible que haya sido
de gozo. En el Talmud se discuten los opuestos. Rebeca muere du-
rante los 20 afios de ausencia de Jacob (Bereshit 49. 31). Est4 en-
terrada en la cueva de Macpeld, con Abraham, Sara, Isaac y Leah.
Seguramente la enterré Esat, de quien nada se dice sobre si lloré
por ella o le guardé honores. Por esos dias morir era quizd un volver
a nacer o un vivir ya eternamente en la sangre de la descendencia.
No habia cielo ni infierno, solo un lugar al cual peregrinar.

Herndn:

Lea y Raquel. Ahora el libro de Bereshit (Génesis) nos presenta a
otras dos valiosas mujeres: “Labdn (vive en Hardn y es hermano de
Rebeca) tenia dos hijas: la mayor se llamaba Lea (algunos traducen
Lia), y la menor Raquel. Lea tenfa unos ojos muy tiernos, y Raquel
era hermosa de pies a cabeza” (Gn 29,16-17).'% El nombre hebreo

135 Paraampliar, véase: Olivia DePreter, “Women of Genesis: Mothers of Power”,

Denison Journal of Religion, Vol. 10 (2011): Article 5; Gesila Uzukwu, “‘Like
Father, Like Son?” The Woman as a Bargaining Object in Gn 20:1-18 and
Gn 26:1-117, Old Testament Essays, Vol. 34, no. 1 (2021): 89-113.

Esta condicion se entiende muy bien en el libro de Sigmund Freud, £/ malestar
en la cultura (Madrid: Alianza Editorial, 2010).

Para ampliar, véase: Sarah Shectman, Women in the Pentateuch. A Feminist

and Source-Critical Analysis (Sheffield: Sheffield Phoenix Press, 2009),

136
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Lea puede significar cansancio. Segun el texto no era tan bella, pero
tenfa ojos delicados, ha heredado de Raquel su belleza. En algu-
nos textos judios describen los ojos de Lea como claros o débiles.
Labdn, hermano de Rebeca, tiene dos bellas hijas (Lea y Raquel),
mientras que Rebeca es la madre de dos protagénicos varones (Esat
y Jacob). Debian ser los matrimonios: ;Esat y Lea, Jacob y Raquel?
;Queda aqui un dato para explicar la envidia entre Lea y Raquel?

(Gn 30,1-15)

“El Sefior conoce que Jacob desprecia a Lea” (Gn 29,31), un hecho
impactante para ella, posiblemente la causa de sus ligrimas y la con-
dicién de sus ojos. Para las mujeres orientales, los ojos relucientes y

brillantes eran signo de belleza y bendicién divina.'?®

Lea es entregada en matrimonio a Jacob gracias a un engafo de La-
bdn (Gn 29,23). Sin embargo, es una mujer fecunda y una madre
responsable, pues concibe con Jacob seis hijos y una hija, entre los
que estdn Rubén (“el Sefior me vio triste o miren mi hijo y ahora mi
esposo me amard por este hijo” [Gn 29,32]), Simeén (“el Senor oy6
que me despreciaban y me dio otro hijo” [Gn 29,33]), Levi (“mi
esposo se unird mds a mi porque le he dado tres hijos” [Gn 29,34])
y Jud4 (alabaré al Senor).'®

Lea concibe otros dos hijos después de un encuentro agridulce con
su hermana Raquel (Gn 30,14-20). El quinto hijo tiene por nombre
Isacar (premio de Dios). Lea lo entiende como la respuesta del Se-
fior por entregar a Jacob su esclava Zilpa. El sexto hijo, de nombre
Zabul6n (Dios da un regalo), es la sintesis de una bendicién. La hija
lleva por nombre Dina. De esta manera, Lea es una mujer bendita.
Ella acompafé a Jacob desde Hardn hasta Canadn y permaneci6

79-83; Emma Claire Sternberg, “Motivations for Motherhood: A Feminist
and Textual Analysis of Barrenness and Suffering in Genesis” (Degree theses,
Trinity College, 2021).

138 Cf. Cantar 1,15; 4,9; 7,4.

1% Andrés Ibdfiez Arana, Para comprender el libro del Génesis (Estella: Editorial
Verbo Divino, 1999), 185-190.
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con €l y sus hijos hasta el final de sus dias. Murié antes de que la
familia de Jacob bajara a Egipto (Gn 31) y fue sepultada en la gruta
de Macpela (Gn 49,31).

La rivalidad entre Lea y Raquel (Gn 30,15) quizd se basa en los celos
conyugales y en el deseo de tener un papel mds destacado en la fa-
milia. Este conflicto incluye la competencia por los hijos, la toma de
decisiones y, en particular, el intento de ganarse el favor de Jacob, el
esposo, quien tiene la bendicién de Dios.'* Incluso, desde el punto
de vista religioso, contar con el favoritismo de un esposo cercano a
Dios garantiza la misma bendicién tanto para la mujer preferida,
como para sus hijos. No en vano ambas mujeres, Lea y Raquel, en-
tregaron a sus siervas —Bilha y Zilpa— a Jacob para que concibieran

con él (Gn 30,3-13; 14-24).

Otra lectura posible de la rivalidad entre las hermanas es asumir
los celos como un aliciente o estimulo para el crecimiento de cada
una, la busqueda de nuevas estrategias y salidas a las dificultades por
medio del esfuerzo personal.

La relacién entre Jacob y Raquel comienza cuando este huye de
la casa de sus padres, Isaac y Rebeca, en Canadn y se dirige hacia
Harédn. Jacob, después de enganar a su padre y con el apoyo de su
madre, roba la bendicién a Esat. El conoce el deseo de venganza de
su hermano y acepta la sugerencia de Rebeca de huir a la casa de su
tio Labdn en la Alta Mesopotamia.

Raquel, cuyo nombre significa en hebreo la oveja del Senor, es la
hija menor de Labdn. Sale a cuidar sus ovejas y se encuentra por
primera vez con Jacob, su primo de sangre, junto a un pozo (Gn 29,
6.9). El destapa el pozo y da de beber a las ovejas de Raquel y de su
padre Labdn. Ella es una pastora dedicada a las labores del campo y
al cuidado de los animales.

140

Naomi Steinberg, Kinship and Marriage in Genesis. A Household Economics
Perspective (Minneapolis: Fortress, 1993), 120-26.
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Jacob besa a Raquel en senal de saludo mientras llora y le cuenta
su triste historia familiar. Raquel corre a contar el suceso en casa y,
gracias a su relato, Jacob es recibido por Labdn, quien al escuchar
la historia sale al encuentro de su sobrino, lo abraza, lo besa y lo
recibe en su hogar como muestra de auténtica hospitalidad. Labdn
le dice a Jacob: “Tu eres carne de mi carne y hueso de mis huesos”

(Gn 29,14).

Raquel era de bello aspecto (en hebreo, yepar-toar wipar maréh),
en una lectura literal “bella de forma y bella de visién”. Jacob se
enamoré$ de Raquel desde el primer momento. Después de recibir
la bienvenida en casa de su tio, Jacob es persuadido para trabajar
alli. Por amor a Raquel, decide laborar siete afios con el objetivo
de casarse con ella. Este tiempo de trabajo para Jacob pasa rdpido
(Gn 29,20) por causa del amor hacia su prometida.

Pero su tio Labdn lo engana. El dia que tanto ha esperado duran-
te siete anos, el dia de su matrimonio con Raquel, Labdn mues-
tra un rostro diferente y actda de manera inesperada. Labdn viola
los acuerdos originales y piensa solo en sacar provecho para él. En
la noche de la boda, Labdn introduce en el lecho de Jacob a Lea,
la hija mayor.

De este modo, Jacob es forzado a trabajar otros siete afios para
Labdn y asi poder casarse con Raquel, la mujer que ama (Gn 20,
21-28). Este es otro elemento entreverado en la rivalidad entre Leay
Raquel. Ademds, Raquel, aunque es muy bella, no puede tener hijos
y por ello envidia a su hermana Lea (Gn 30,1).

En Israel y en otros pueblos del Mundo Antiguo la esterilidad era
vista como un gran obstdculo para el crecimiento de los grupos hu-
manos y, desde esa perspectiva, se tenia por una vergiienza no solo
para la persona, sino para su familia. En ese contexto, Raquel acttia
de manera similar a como lo hizo Sara con Abraham y le entrega a
Jacob su esclava Bilha (Gn 30, 3), quien concibe de Jacob dos hijos:
Raquel llama al primero Dan (porque Dios oyé mi oracién y me
hizo justicia) y al segundo Neftali (he luchado duro contra mi her-
mana y la venci) (Gn 30,4-8). Sin embargo, después de un tiempo,
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Dios se acuerda de Raquel, escucha su oracién y le concede concebir
su primer hijo con Jacob: José “Dios me ha quitado la vergiienza”

(Gn 30,22-24).

Con el paso de los dias la situacién en la casa de Labdn se hace
insostenible para Jacob y sus esposas. Este decide, apoyado por su
familia, regresar a su tierra de origen (Gn 31,3-18). Jacob también
engafia a Labdn el arameo al huir con todo cuanto es de su propie-
dad sin informarle. Jacob y su grupo atraviesan el rio Eufrates y se

dirigen hacia los montes de Galaad (Gn 31,19-21).

En la huida de la familia de Jacob, Raquel toma (o roba) los idolos
de su padre. En el texto hebreo estos objetos se llaman zerafimy y
se utilizan para obtener presagios (Ez 21,21; Zac 10,2). Labdn sale
en persecucion de Jacob y cuando lo alcanza le cuenta su verdadera
preocupacion: ;por qué robaste mis dioses (elohay)?

En estas familias los terafim son considerados “sagrados”, porque,
como consta en una tableta cuneiforme hallada en Nuzu (Mesopo-
tamia) entre unas 5.000 que contienen textos legales y comerciales,
poseer terafim —deidades familiares (como los lares entre los roma-
nos)— le daba a los varones el derecho de pedir la heredad de sus
suegros.'!

Jacob no sabia que Raquel habia hurtado los terafim de su padre
Labdn, tanto es asi que promete matar a cualquiera dentro de su
grupo que posea estas deidades. Labdn entra a la tienda de Jacob, a
la de Lea y a la de las dos siervas (Bilha y Zilpa), pero no encuentra
las deidades. Luego ingresa a la tienda de Raquel, pero ella toma los
idolos, los pone en la montura de su camello y se sienta sobre ellos.

Raquel, para no bajar del camello, dice que estd en su periodo de

menstruacion (Gn 31,33-35), por esta razén Labdn no encuentra
sus terafim. El relato pone en evidencia la astucia y sagacidad de

41 James Bennett Pritchard, ed., Ancient Near Eastern Texts Relating to the Old
Testament (London: James Bennet Pritchard Editor, 1974), 219-20 y la nota 51.
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Raquel. Y este hecho genera un acuerdo de paz después de los nu-
merosos y mutuos engafos entre Jacob y Labdn (Gn 31,48-55). El
lugar, desde entonces, se llama Galaad (el montén del testimonio) y
Mizpa, por la asonancia con la palabra hebrea vigilancia.

De regreso a casa, Jacob enfrentd el odio de su hermano Esati. Al ver
de lejos que su hermano se acercaba acompanado de 400 hombres,
temid lo peor para ¢l y su familia, por esa razén dividié a los hijos
entre Lea, Raquel, Bilha y Zilpa. Jacob puso delante de su caravana
a las dos siervas, luego a Lea y los suyos, luego a Raquel con su parte
y por altimo se ubicé él (Gn 33,1-2). El lugar asignado a Raquel no
es de menor importancia. Jacob la colocé detrds de todos los demds
para protegerla de un posible ataque de su hermano Esau, ya que la
amaba y la preferfa. Por fortuna, todo anduvo muy bien (Gn 33,4).
Queda atin una jornada hasta llegar a Efrata, donde Raquel tendrd
un parto dificil.

En esas circunstancias la partera le dijo a Raquel: “No temas, has
dado a luz otro varén” (Gn 35,17-18), pero Raquel estaba a punto
de morir y, por ese motivo, llamé a su hijo Ben-Oni (el hijo de mi
tristeza o del dolor), pero Jacob lo llamé Benjamin (en hebreo el
hijo de mi mano derecha).'*? Raquel murié en este trance y fue en-
terrada en el camino de Efrata, hoy en dia Belén, segin Gn 35,19.
Jacob levanté alli un monumento sobre el sepulcro de su amada
Raquel y todavia se sefala ese lugar (Gn 35,20).

El texto biblico ofrece una visién significativa de esta matriarca de
Israel. Raquel era un mujer creyente y orante (Gn 30,22-24); vivi6
con valentia su esterilidad, hasta cuando el Sefior se acordé de ella y
pudo concebir; conocid, ademds, la amarga experiencia de los celos,

42 Roland de Vaux, Instituciones del Antiguo Testamento (Barcelona: Herder

Editorial, 2012), 80. Es oportuno, también, ver: John Van Seters, “Jacob’s
Marriages and Ancient Near Eastern Custom: A Reexamination”, The Harvard
Theological Review, Vol. 62, no. 4 (1969): 377-95; Robert A. Oden Jr., “Jacob as
Father, Husband, and Nephew: Kinship Studies and the Patriarchal Narratives”,
Journal of Biblical Literature, Vol. 102, no. 2 (1983): 189-205.
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la envidia y la rivalidad femenina con su hermana Lea. No obstante,
Raquel fue amada por su esposo Jacob hasta su muerte.

Jacob la recuerda con ternura cuando le habla a su hijo José: “Acuér-
date siempre de tu madre Raquel” (Gn 48,7), palabras estas mar-
cadas por la nostalgia. Raquel fue pastora, una mujer despierta e
inteligente, y luché por el bienestar de su esposo al robar los terafim
de su padre Labdn.

Al inicio, dicha accién fue interpretada como irresponsable, pero
en las frases de Raquel y Lea se muestra el apoyo a Jacob, su esposo,
ante el abuso de Labdn: “Nosotras no tenemos ninguna herencia
en la casa de nuestro padre. Al contrario, nos trata como extrafias.
iHasta nos vendid y se aproveché de tu pago por casarte con noso-
tras! En realidad, toda la riqueza que Dios le quitd a nuestro padre
es nuestra y de nuestros hijos. Asi que haz todo cuanto te ha dicho

El Senor” (Gn 31,14-16).

Cuando Raquel tom¢ los terafim de su padre dejé al descubierto el
derecho de Jacob a heredar de Labdn, su suegro. Ademds, poseer los
terafim era, a su vez, un testimonio legal para apoyar la posesién de
bienes de Jacob y evitar reclamos mezquinos de Labdn.'* La disputa
entre Raquel y Lea es también una rivalidad por ser madres, quizd
el tnico valor reconocido a una mujer en la sociedad de la época.
Raquel morird mientras da a luz a su hijo Benjamin (Gn 35,18), es
decir, al ser dadora de vida. Es una forma dramdtica y paradéjica de
hacer honor a su nombre en hebreo, “oveja madre”, la mujer abierta
a la maternidad, a pesar de su esterilidad inicial.

Memo:

La historia de Leah y Raquel (Rajél) es una de las mds interesan-
tes de Bereshit, en tanto que en ella se plantean tres espacios dig-
nos de ser analizados, ya desde la historia de la cultura, ya desde lo

Y3 Vaux, Instituciones del Antiguo Testamento, 57-60.
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doctrinal. El primero de ellos es trabajar para el suegro, tal como se
estila adn en algunos grupos de judios ortodoxos, entre los que el
yerno aprende el oficio del suegro mientras su mujer aprende (bajo
la supervisién de la madre) las tareas de la casa, las tradiciones y el
cuidado de los hijos. De esta manera, no se pierden ni las costum-
bres, ni los oficios, logrando que la familia de la mujer crezca econé-
mica y socialmente con un nuevo miembro que no solo aprenderd a
trabajar, sino que, a partir del aprendizaje, asegurard una vida digna
a su mujer en el futuro.

En el mundo semitico, en el que la mujer cumple con la tarea de
asegurar la estirpe, la tarea del hombre es instruirse en el mundo en
que ella vive y no solo a través de la convivencia, sino en relacién
con el mundo laboral, que de alguna forma se asegura extendiendo
lo que sabe hacer el suegro, que ya no solo sabe mantener una fami-
lia, sino que también ha hecho tejido social con otros. En cuestiones
de trabajo (y a la vez de autoridad), entonces, el suegro es el modelo.
En el caso de Jacob, un suegro que trabaja con el ganado (las cabras
y las ovejas), pero ademds ejerce el engafio. Aqui Bereshit le permite
al lector hacerse unas buenas preguntas.

Si Jacob se ha criado entre tiendas y es de buen caricter, si es una
persona que llamarfamos civilizada y Rebeca se ha preocupado para
que no adquiera las mafas de los que viven en el monte, como
Esat, que, debido a la soledad y a la prictica de la caceria (que es
un contacto con la violencia), pierde buena parte de la moral, pues
no hay quién lo vigile (carece de la presencia del otro como juez de
costumbres), ;de dénde aprendid a hacer trampas? Es claro que ni
de Abraham ni de Isaac, quienes, si bien mintieron para salvar a sus
mujeres diciendo que eran sus hermanas, esto solo lo sabe el que lee
la historia, no asi los actores marginales.'* Si alguien dice que Jacob
aprendié a hacer trampas cuando se hizo pasar por su hermano y
es bendecido por Isaac para ganar la primogenitura, impulsado por
su madre que es quien elabora el plan, podriamos decir que Rebeca
ejecuta un acto justo que sobrepasa lo legal. Siendo justa escoge

144 16 saben solo el faraén, Abimelec, Abraham e Isaac.

116



Rebeca, Esati y Jacob

entre sus dos hijos mellizos y asume que la historia debe seguir con
el mis civilizado, con quien sigue las normas y se entiende bien con
los demis. Si la continuidad se hubiera dado con Esat, que es hom-
bre de campo y violento, se habria perdido lo que Abraham habia
logrado. En este punto, Bereshit coloca la civilizacién por encima
de la barbarie.

Pero, regresando al primer escenario, la historia es clara y ya ha te-
nido unos preimbulos. De Labdn, el hermano de Rebeca, sabemos
desde el principio que es tramposo y burletero. Ya conocemos sus
mafas para quitarle a Eliécer lo que trae. Pero esa primera accion
parece olvidarse, hasta que de nuevo aparece como suegro de su
sobrino, a quien engana durante 14 afos (el matrimonio con Leah
y Raquel) y otros seis anos mds, cuando (debido a las circunstan-
cias) la inteligencia de Jacob juega con la de Labdn, logrando mis
beneficios el primero e incluso después con la ayuda de Raquel,
quien al llevarse los terafim legitima la heredad de Labdn para que le
pertenezca a Jacob una vez muera su suegro. En el contexto de este
picaro escenario, Jacob conoce, gracias a Labdn, el mundo en que
le tocard vivir, que no es un pan de miel, sino un asunto de azares y
una lucha contra la inmoralidad. Para Labdn, por ejemplo, las hijas
son un negocio, unas cabras u ovejas mds, que crian trabajadores.
En Bereshit no se pintan mundos idilicos, como en las leyendas de
la Edad de Oro o el Pais de Jauja, sino mundos reales en los que
existen la codicia y el engafo, la inteligencia y la presencia de D’s
como fundamento y ayuda para persistir en ser humanos.

El segundo escenario es el de las mujeres. En este punto, Jacob,
como patriarca, supera a Abraham, logrando tener una comunidad
de hijos més grande que no solo estd compuesta por hombres, sino
también por una mujer (Dindh, justicia), que serfa la primera que
ya es propia del clan. Abraham tuvo a Sara y Agar, y en la viudez
a Ketura, a quien los rabinos tienen como una mujer virtuosa, lle-
gando incluso a confundirse con Agar, lo que en este caso dotarfa a
Abraham de solo dos mujeres, ambas fuentes de la multiplicacién de
descendientes. Pero Jacob (que seria el patriarca de una comunidad
grande debido a sus 12 hijos) va a tener cuatro mujeres, dos legales
y dos concubinas. Leah, que le dio seis hijos y una hija (Dingh),
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Zilpa, que le dio dos hijos, Bildh, que parié otros dos y Raquel, que,
como algunos anotan, le dio los dos hijos del amor: José, que llegé
a ser gobernador de Egipto, y Benjamin, que nace provocando la
muerte de su madre, la Ginica matriarca que no estd en la cueva de
Magpeld, sino enterrada en un camino hacia Efrata (hoy Belén-Bet
Lejem, la casa del pan). Hacia esta tumba, se dice, peregrinan las
mujeres que aman.

Asi, Jacob, con sus cuatro mujeres, legitima la poligamia (ya las habia
en otros pueblos) como una forma de hacer tribus. Pero a la par Be-
reshit no se queda en hablar de multiplicaciones, sino que va més alld.

La vida entre varias mujeres no es ficil. En ese entorno abundan los
chismes, las envidias, los celos, los sufrimientos. Y la que més sufre
es Leah, la primera hija de Labdn, la que le fue impuesta a Jacob
para que luego se pudiera casar con Raquel. Por lo que podemos
presumir, Leah estaba enamorada de Jacob, no asi él de ella. Asi que
Leah se da al trabajo de enamorarlo ddndole hijos (esta matriarca
es la nica que es fértil desde el principio, lo que impide que Jacob
se divorcie de ella) y, cuando ya no puede hacerlo mis, le ofrece a
su sirvienta Zilpd, para que los siga teniendo en nombre de ella. Su
papel de matriarca es poderoso, mds cuando, ya casado Jacob con
Raquel, sabe que esta no le podra dar hijos hasta que D’s le haga el
milagro. Leah le ha dado el primogénito (Reuvén), la continuidad
legal y, si bien no ha logrado el amor de Jacob, si ha alcanzado su
respeto. Leah, que traduce cansancio, hace todo lo posible por lo-
grar el amor de este, pero solo serd reconocida, no amada. O sea que
se cansa y sus ojos se vuelven ldnguidos. Su historia, entonces, es
triste en lo que toca al amor, aunque no por eso deja de ser hacen-
dosa y obediente al D’s de su marido. Leah y Raquel (Rajél), dice el
Midrash, son las dos vigas de una casa. Son la Bet-Jacob, la casa de
Jacob, la primera respetada y la segunda amada. Las dos esenciales.

En este segundo escenario la matriarca fértil es Leah, quien cuen-
ta con un vientre mds poderoso que sus sirvientas y que Raquel.
Debido a su fertilidad de facto, la que mds pueblos procrea es ella,
originando el judaismo a través de Judd, su cuarto hijo. Si bien fue
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celosa de su hermana, Raquel terminé también envididndola por su
prole y su lealtad. Quizd por su belleza, muy similar a la suya, y més
por los ojos de Leah, que se embellecieron por el llanto, como dice
el Midrash (Gen, Rabd 70:16), lo que le evit6 ser mala.

Es claro que, cuando Bereshit se refiere a las matriarcas, lo hace
analizando y comprendiendo el comportamiento de las mujeres.
Sara duda, Rebeca toma decisiones, Leah llora y Raquel es el amor.
Estos cuatro arquetipos femeninos que han servido para canciones,
obras de teatro y novelas a lo largo de la historia hacen parte de los
origenes de la cultura y la religién. En Bereshit, esos cuatro com-
portamientos demuestran que las matriarcas son el inicio del mirar,
sentir, actuar y amar. Estos relatos evidencian asi un adelanto mayor
respecto a los griegos y los poetas de la India cuyas mujeres son me-
nos vitales. De hecho, son mujeres que estdn sentadas, simplemente
esperan mientras tejen o que, como el caso de Electra, reclaman,
pero de sus gritos no emanan pueblos. Otras serdn raptadas y sus hi-
jos nacerdn del abuso. De las matriarcas hebreas no: ellas conforman
una linea generacional y por ello son alabadas y cantadas.

Y entremos al tercer escenario: la historia de amor entre Jacob y
Raquel, que es la primera que se relata en el mundo occidental.
Jacob ama a Raquel (Rajél), pero no solo por su belleza (de hecho,
Leah era tan bella como ella), sino por su actitud frente a la vida.
Pastoreaba sus ovejas, iba por los campos, sabia cosas que otras mu-
jeres no conocian (de aqui que conocia el poder legal y cultural de
los terafim), aceptaba las normas y, a pesar de su infertilidad inicial,
le dio a Bildh a su marido para que ella pudiera tener los hijos de
su sirvienta en sus rodillas, legitimdndolos. Luego, cuando debido
a sus rezos a D’s ya su vientre se vuelve fértil, da a luz a José y lo
convierte en un motivo de honor, en un regalo inmenso que cuida y
embellece. Es famosa la tinica de colores que le hace. Con los dias
dard a luz a Benjamin, muriendo en el parto, pero ella no lo desam-
parard, pues las palabras amorosas de Jacob hacia su tltimo hijo la
mantendrdn viva en su memoria. Es como si el amor por Raquel,
mds que fisico, fuera por su espiritu, por lo que carece de carne y
sangre, pero se mantiene vivo en sus actos y virtudes.

119



Culturas y religiosidad femeninas en la Biblia
Una aproximacién dialégica desde Bereshit y Shemot

En términos platénicos, Jacob encontraria la belleza en si en
Raquel (Rajél) y esa espiritualidad o esencia (como se quiera llamar)
se convierte en el inicio de la belleza de Israel, en lo que serd después
la Shulamit del Shir HaShirim (Cantar de los Cantares), donde D’s
no estd, pero si su creaciéon y su Tordh. En hebreo, amar es Habavd.
Y Hahavd significa convertir las razones del otro en propias. Al
morir Raquel (Rajél), su belleza se instalard en Jacob, en José y en
Benjamin, en las bendiciones a Efrain y Manasés, y en la nobleza de
Jud4. Y esa belleza se extenderd, porque es un amanecer con colores
y un anochecer con estrellas.

120



11. El relato de Dina,
l1a hija de Jacob,
en Bereshit 34

Herndn:

La lectura de este relato y otros similares en la Biblia, en realidad
dificiles, se hace desde muchas perspectivas. Aqui se intenta un itine-
rario desde el método narrativo (narrativa biblica). Dina es una hija
que, como otras figuras de mujeres biblicas, queda envuelta en un si-
lencio dificil de interpretar.'® Los 12 hijos de Jacob, en cambio, son
bien conocidos, hasta se conocen sus nombres en la clase de Religion
o en la catequesis de los grupos religiosos. Pero ;Dina es conocida?
¢Quién habla de ella, de su historia, de su drama, de su silencio?

La primera alusién es escueta: “Lia, esposa de Jacob, dio a luz una
hija y la llamé Dina” (Gn 30,21), pero a la vez le muestra al lector
un llamativo contraste. Cuando nacen los hijos varones de Jacob
y Lia, ella les da un nombre a cada uno, explicando el motivo de
su nacimiento y la eleccién del nombre. Asi sucede con: Rubén,
Simedn, Levi, Juda, Gad, Aser, Isacar y Zabuldn, pero no con Dina.
No hay explicacién para el nombre de la hija, la tinica hija de Jacob
y de la familia de Israel. Es decir, queda esta impresion: no hay datos
para establecer un vinculo entre la identidad de la hija y la historia
de la madre, como si sucedié con los hijos varones.

Lia tuvo primero seis hijos, luego nacié su hija Dina. Por lo tanto,

ella es la niimero siete en esta secuencia de nacimientos, un nimero
que en hebreo significa totalidad, completo, pleno y, por tal razén,

145 Alexander Rofé, “Defilement of Virgins in Biblical Law and the Case of Dinah
(Genesis 34)”, Biblica, Vol. 86, no. 3 (2005): 369-75.
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su madre Lia podria expresar la satisfaccién por su maternidad. Pero
no sucede de esa manera. Dina estaria olvidada para siempre sin la
desafortunada experiencia que signé su juventud: la violacién que
sufri6 por parte de Siquem. En Bereshit 34, tal vez sin que ella lo
buscara, se convierte en un personaje protagonista. ;Un protagonis-
mo aparente y pasajero?

El relato de Dina, la dnica hija de Jacob (Gn 34), podia quedar en
el olvido si el narrador biblico no cuenta su experiencia, la guarda y
cuestiona, suscitando disgusto y desconcierto en el oyente. En he-
breo Dina quizd proviene de la raiz din, que significa hacer justicia,
propiciar un juicio y, por lo tanto, este nombre femenino alcanza
también el sentido de inocente. Pero, en una lectura rdpida del pasa-
je biblico, Dina aparece como un peén de ajedrez, una moneda de
cambio del poder masculino (Gn 34,12). Ella despierta pasiones,
venganzas, pero a nadie le interesa su bien, ni preguntar por sus
sentimientos, emociones y pensamientos. '

La historia, ambientada en un contexto patriarcal, es similar a la de
millones de mujeres que, en todos los rincones de la tierra, son ata-
cadas, secuestradas y violadas. Dina, la hija de Jacob, sale de su casa
para reunirse con las otras jévenes del pueblo. Ella, mds acostum-
brada al campo, al pastoreo, siente ahora curiosidad por las casas, las
personas, las jovenes de la “ciudad”.

16 Para profundizar, se recomienda volver sobre las siguientes obras cldsicas:

Mishael Maswari Caspi, “The Story of the Rape of Dinah: The Narrator and the
Reader”, Hebrew Studies, Vol. 26, no. 1 (1985): 25-45; Lyn M. Bechtel, “What
If Dinah Is Not Raped? (Genesis 34)”, Journal for the Study of the Old Testament,
Vol. 19, no. 62 (1994): 19-36; Mary Anna Bader, Tracing the Evidence. Dinah
in Post-Hebrew Bible Literature (New York: Peter Lang Publishing, 2009. Mds
recientemente, se han publicado los siguientes estudios: Ochenia Faith Opade
and Akusa Danlami Gajere, “Hermeneutical Analysis of the Sexual Violation
of Dinah in Genesis 34 and its Implications for Christian Youths”, Nigerian
Journal of Sustainability Research, Vol. 1, no. 1 (2023): 21-32; Lea Jacobsen,
“The Story of Dinah (Gn 34) — A Reading in Light of Babylonian Marriage
Agreements from the First Millenium BCE”, Journal of the Ancient Near Eastern
Society, Vol. 36, no. 1 (2023): 124-45.
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Pero el momento lidico se convierte en una pesadilla que cambiard
su vida para siempre. Un joven la ve, la secuestra y la viola. No es un
joven cualquiera, sino Siquem, el hijo del jefe del pais. Después de
haber abusado de Dina, Siquem se enamora perdidamente de ella:
“su espiritu se prendé de Dina”, hija de Jacob; él amaba a la joven y

le hablé al corazén (Gn 34,3).

Frente a los gestos y las palabras de Siquem, el silencio ensordecedor
de Dina presagia lo peor. Los hermanos de Dina, ante la peticién
de matrimonio del principe, actGan con astucia. Para consentir el
matrimonio entre un cananeo y una hija de Israel, exigen a los varo-
nes de la aldea practicar la circuncisién. El rey y el pueblo aceptan la
peticién y celebran el rito como un signo de reconciliacién y alianza
entre dos pueblos diferentes.

Al tercer dia, cuando los varones todavia estdn doloridos, los hijos
de Jacob atacan a Siquem y su aldea. Matan a los hombres, llevan
a Dina a su casa, saquean, secuestran a mujeres y nifios y come-
ten violaciones. Segtin la 16gica del poder, en este caso masculino,
Dina fue vengada: “;Debia Siquem tratar a nuestra hermana como
a una prostituta?” (Gn 34,31). Uno de los capitulos més dificiles de
Bereshit termina con esta pregunta.

Dina abandona la escena vy, en la prictica, cae en el olvido. Es una
mercancia de intercambio entre mundos masculinos, un peén del
juego en sus relaciones de poder. Abusada por Siquem y su propia
familia que, independiente de sus deseos, primero la usa para hacer
una alianza y luego como pretexto para saquear y violar.

:Dénde estd Dios? El lector queda desconcertado: para vengar el
“honor” de Dina, se ha violado a cientos de mujeres anénimas. In-
cluso el silencio del Sefior, al igual que el de Dina, clama con fuerza:
denuncia una historia de violencia masculina compuesta por vio-
laciones, enganos y pretextos para matar. Se necesita un estémago
a toda prueba para escucharlo. Todo se trastoca: afectos, religion,
politica, es una cadena de violencia cuyo punto dlgido es el saqueo y
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el genocidio. ;Dénde es 4 Dios en esta historia? No habla, no actta,
| dio. ;Dénde estd D ta historia? No habl t
permanece en silencio.'?

Al igual que Dina, Dios también es usado y abusado por los pro-
tagonistas para llevar a cabo su venganza. La circuncisién, en len-
guaje biblico, representa la alianza con Dios esculpida en la carne
(Gn 17). En la astucia de los hermanos de Dina, esta prictica se
convierte en el arma para matar y saquear al enemigo. El rostro
de Dios tiene rasgos similares a los de Dina: es violado y callado.
Otros lo usan, hablan y actdan en su nombre. Esta escena de Dios
se recapitula en infinitas escenas compartidas, incluso, en diferentes
experiencias religiosas de la sociedad de ayer y de hoy.

Nuestra historia reconoce guerras y genocidios perpetrados para
defender el nombre de Dios. Y atin tenemos sucesos de este talan-
te. No a manos de barbaros, sino como un movimiento astuto de
“personas de bien”; no en otro lugar, sino aqui en nuestro pais y en
numerosas ocasiones, en nombre de nuestra fe. Dios permanece en
silencio en el relato, no interviene, pero si esta historia nos llega
como Palabra de Dios entonces el relato inspirado hace surgir la
presencia del Sefior para mantener viva esta memoria: contar la his-
toria de Dina significa dar voz a la victima, al pobre, al marginado,

no permitir que su sufrimiento sea olvidado.'*

Cada historia narra unos acontecimientos desde una perspectiva
particular, encuadra los datos desde un dngulo particular con el cual
lee la escena. Es importante “c6mo” se narra una historia de violen-
cia en la Biblia y qué sentimientos despierta en el lector: ;satisfac-
cién?, sindignacién?, ;fastidio? La historia de Dina, guardada en la
memoria de Dios hasta que se convierte en su Palabra, tiene una
funcién parabdlica para todo lector —y de manera particular para los

Y7 Jorge Pixley, La historia de Israel vista desde los pobres (Quito, Estella: Tierra

Nueva, Editorial Verbo Divino, 1993), 104.
Jon Sobrino, Liberacion con espiritu. Apuntes para una nueva espiritualidad

(Santander: Editorial Sal Terrae, 1987), 190-94.
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varones—: al final, mientras estds listo para indignarte y distanciarte
de los hermanos de Dina, ella te desafia sin ambages: “ese varén eres
t@” (2Sam 12,7).

¢Quién genera en verdad gestos atroces en esta realidad? En primer
lugar, Siquem, el principe que ataca y viola a una joven, pero los hi-
jos de Jacob, de quien nacerd Israel, el pueblo de Dios, no son justos
al defender el honor de su hermana. Mds bien dejan la impresién
de manipular y utilizar una situacién como pretexto para atacar y
exterminar a un pueblo vecino. En esta historia Dina ha sufrido una
doble violencia no solo por parte de su violador, sino también de
quienes la han explotado para sus propios fines.

El relato habla con claridad: no piensen que la violencia contra las
mujeres concierne solo a los demds, a quienes no creen, a quienes no
asisten a nuestras comunidades, tiene sus raices en nuestros hogares.
Dicha violencia tiene que ver con nuestros hermanos, nuestros pa-
rientes e incluso nuestros hijos. El relato biblico clama para permitir
que generaciones y generaciones procesen sus sentimientos.

Aqui, la Palabra de Dios, que se encarga de preservar una memoria
incémoda, es un grito que no se limita solo a romper el silencio para
denunciar a los responsables de actos violentos, sino que también
quiere ser una advertencia para prevenir las violencias futuras. Es
una alerta para ponernos en guardia contra el abismo del corazén
desconocido: “Cuidado Cain, el pecado te estd espiando en la puer-
ta, y sus deseos estdn dirigidos contra ti; jpero tii debes dominarlos!”

(Gn 4,7).
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12. Nombrar los
sentimientos

Asi como Addn en el jardin nombré a los animales que le presenta-
ron, con relatos como el de Dina la Biblia nos pide nombrar, para
gestionar y procesar, los sentimientos que pueblan el zooldgico del
corazén humano, incluso los mds feroces como la ira, el resenti-
miento y la envidia. Sacar a la luz las zonas oscuras que nos habitan.
Estd en juego, por tanto, no solo la justicia (Din, en hebreo) y la
denuncia social, sino la posibilidad de vivir relaciones felices y sanas,
liberados de cuanto deforma el amor y el cuidado en la violacién y
la violencia.'¥’

Una mirada del relato de Dina, desde la narrativa biblica, no busca
solo informar, denunciar, crear un escenario o levantar una tarima
para contemplar como espectadores una obra de teatro, mds bien
los personajes y las tramas alli entreveradas buscan conmover, sacudir
al lector, bien sea una persona o una comunidad, para afrontar la
realidad actual con decisiones eficaces y proactivas.

Memo:

La historia de Dindh, en términos de Michel Foucault,'°

podria-
mos entenderla como el motivo de un dispositivo (un plan para
ejecutar una accién). O sea, un pretexto y, a la vez, una manera de
leer a la mujer desde el clan de Jacob. Esta situacién hace dificil

analizar a Dindh y los comentarios de los rabinos son dispares, pues

149 Benedicto XV1, Caritas in Veritate. Carta Enciclica (Vaticano: Libreria Editrice

Vaticana, 2009); Benedicto XV1, Deus Caritas Est.
Michel Foucault (1926-1984), filésofo, historiador, sociélogo y psicélogo
francés.
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unos hablan de una muchacha buena, bien criada, hacendosa en
las tareas propias del nomadismo que, al ser llevada a la ciudad,
pierde la inocencia y es humillada, no importa que después quien la
humillé la pida en matrimonio. Otros dicen que Dindh es tentada
(como Eva) por Siquem (a quien tratan de serpiente) y ella cede a
las tentaciones.

En los tiempos de Dindh, la virginidad le pertenece al clan y por ello
se negocia sin que la mujer que la acredita pueda dar su opinién.
Ella simplemente accede a un matrimonio pactado de acuerdo con
unos intereses econdémicos o politicos, donde una tribu busca unirse
a otra o, en algunos casos, someterse a un gobernante (a los farao-
nes y los reyes, por ejemplo) cambiando libertad por seguridad. La
mujer es, entonces, un objeto de intercambio. Pero también, en las
invasiones, es botin de guerra (la necesitan para engendrar soldados
en ella) o una forma de humillar a los vencidos violdndola (es una
manera de estigmatizar, como hicieron los rusos en la batalla de
Berlin) y convirtiéndola en alguien de segunda.

Todas las culturas primitivas usaron a la mujer como intercambio,
tributo o sujeto de engafo. Es el caso, en el mundo palestino,”! de
Sansén y Dalila. Dalila es el cebo que ponen los filisteos y Sansén
cae en él a cambio de unas caricias (Jc 16). El resto de la historia ya
se conoce. Y asi podriamos hablar de las mujeres en las sagas nérdi-
cas y hasta en unos cuentos de las Mil noches y una noche que, si bien
son imaginarios, narran historias de mujeres engafiosas o utilizadas
como medios de conquista para llegar a algin hombre poderoso. La
misma Sherezade seduce a Hartin Al Rashid contdndole historias.
Asi, la historia (y la literatura que se compone de hechos reales a los
que se les anade fantasia) da cuenta de estas practicas que, cierta-

mente, son muy antiguas y siguen vigentes en algunas culturas.’?

51 La palabra filisteo (falastin) viene de Palestina.

52 En Crénica de una muerte anunciada, Gabriel Garcia Mdrquez narra la historia

e una mujer seducida y la respuesta de sus hermanos, quienes, enloquecidos
d duciday ta d h 1 d
por la afrenta, en busca de justicia matan al seductor.
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La Tor4, entonces, nos es ajena a este tipo de hechos y los talmudis-
tas buscan darles la interpretacién mds correcta y moral. En el Tal-
mud de Jerusalén (Berajot 9:3, 14 a) se dice que cuando Leah estaba
en su tltimo embarazo Raquel oré y D’s cambid el feto de Leah por
el de una hembra. Pero en el Talmud de Babilonia (Berajot 60 a)
se dice otra cosa: que fue Leah la que oré para que Raquel no fuera

una sierva'”?

y entonces D’s le dio una hija, asegurando con ello que
Raquel parirfa hijos. No hay un acuerdo, entonces, en la explica-
cién del hecho (el asunto del embarazo) en quienes escribieron £/
Midyash, pero si llegan a una conclusién: D’s intervino y dio su jui-

cio, por esto Dindh se llamard la del juicio, como traduce el nombre.

En el Pirké de Rabi Eliezer Ben Hurkenus'™* se dice que los hijos
de Jacob nacieron ya con sus esposas bien determinadas. De alguna
manera ya estaban en ellos, asi como Eva estuvo en Addn. Dindh en
cambio nacié sola y por eso su familia le debia buscar un marido
propio de su estirpe y mantenerla en estado de dignidad, para que
el compromiso fuera con honores, estado que se mantuvo mientras
estuvo en las tiendas de Jacob. Pero en la historia aparece una ciu-
dad, Siquem, de malas costumbres (dicen los rabinos) y alli Dindh
es seducida (la historia se complica mds porque no estd claro si el
acto se hizo por amor o por violencia) y, como consecuencia de esta
pérdida de la virginidad, la muchacha es convertida en forma de
engafio admitiendo al seductor, pero luego, cuando la familia de
este ya se ha unido supuestamente al clan, destruyéndolo a él y los
suyos. Este juego inmoral hace parte de las costumbres de muchos y
los hijos de Jacob (Simeén y Levi), los vengadores, caen en él. ;Qué
quiere decir la Tord con esto? La discusién es amplia y en ella no
solo entra Dindh, sino también el sentido de su nombre.

155 Todavia Raquel no habia tenido hijos, lo que le creaba esta condicidn.

% Rabfi Eliezer Ben Hurkenus, Pirké de-Rabbi Elieser (Michael Higgens edition),
capitulo 35. Véase: Miguel Pérez Ferndndez, ed., Los capitulos de Rabbi Eliezer
(Valencia: Institucién San Jerénimo para la Investigacién Biblica, 1984).
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Es una historia de juicios: uno sobre el concepto de la virginidad
perdida a partir de la seduccién y no del contrato, y otro sobre la
ciudad de Siquem, que es una sefal del mal y quizd por esto Abra-
ham hizo alli su primer altar, buscando que el sitio se purificara.
Pero siguen las confusiones: en las cercanias de Siquem, los hijos de
Jacob venderian a su hermano José, pero también es el sitio donde
reposarian sus huesos. Tal vez esto se deba a que Siquem, como dice
la historia, fue destruida 22 veces, lo que indica que en todas sus re-
construcciones no fue una ciudad mala. ;Los hijos de Jacob destru-
yeron la ciudad en una ocasién y usaron como excusa la seduccién
de Dinéh? Es posible. Uno de los miedos de las primeras tribus, que
habian configurado sus costumbres internas, era encontrar lugares
donde los fundamentos del grupo estarian en peligro. Ciudades con
otros comportamientos, costumbres mds livianas y pricticas de la
justicia menos severas. Todo esto ponifa en peligro al clan némada,
que se regia por leyes fuertes para no perder la identidad.

Dindh, esta mujer-juicio (o justicia), habita una historia con mu-
chos espacios en blanco y demasiados caminos que llevan a la fanta-
sfa. Seguin los midrashim, tuvo uno o dos hijos y no se sabe' bien
de quién, gustaba de las costumbres cananeas (muy mundanas) y
por eso fue a visitar a las mujeres de Siquem y vivié incluso con ellas
por largo tiempo. Para algunos rabinos, Dindh es un castigo para
Jacob, que construyé un altar en Shalem y lo nombré D’s de Israel
(de Jacob), déndole forma de si mismo. Para otros, un castigo para
Leah, que fabricaba afrodisiacos para su hermana Raquel. E incluso
se insinda en estos comentarios que es una metafora de Eva, pues
fue seducida de nuevo por la serpiente, en este caso Siquem. Sea
lo que sea, Dindh representa a la mujer que, debido a sus deseos
inapropiados, provoca la destruccién. Tanto es asi que ni siquiera se
sabe donde murié.

155 En otros relatos se habla solo de uno, Asenat, engendrado por Siquem, y de

otro por un tal Job.
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Dindh simboliza la venganza de sus hermanos Simeén y Levi, el
regafo de Jacob, que no estuvo de acuerdo con la destruccién; su
historia se convierte en literatura del absurdo a veces, dadas las ca-
racteristicas poco definidas del personaje. Lo que si es interesante es
el concepto de justicia que, a partir de la palabra engafio, comienza
a construirse. Son formas incipientes y primitivas de justicia, pero
ya al menos hay nocién elemental de lo que significardn luego la
culpa y la reparacién.
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13. Tamar en la ley
del levirato

Herndn:

La Biblia hebrea, y en particular Bereshit, nos presentan mujeres
valientes y decididas, capaces de afrontar elecciones dificiles en sus
vidas, en ocasiones sus apuestas estdn ligadas a la fuerza o a la im-
potencia de su cuerpo: engendrar, buscar la manera de dar vida,
confiar en la procreacién asistida o incluso buscar el embarazo en
circunstancias no siempre ajustadas a las normas del clan familiar.

La capacidad del cuerpo de las mujeres para engendrar se erige
como un elemento central en algunos de los relatos de la Biblia.
Tenemos alli mujeres sin hijos, con una dignidad y una identidad
amenazadas, que recurren a la creatividad y a la imaginacién, in-
cluso a la seduccién, para contrarrestar el mal y la injusticia, como
hacen Ester, Tamar, Rut, Yael, Judit, entre otras.

El valor teolégico en estas narraciones es la fe enraizada en el Sefior,
quien guia las acciones de estas mujeres alli donde en apariencia se
afectan las tradiciones ancestrales de las familias e incluso las pres-
cripciones religiosas de un determinado grupo. Un caso concreto es
el relato de Tamar, la cananea, quien logra engendrar de su suegro
Juda al hacerse pasar por una prostituta (Bereshit 38)

Tamar (el significado hebreo de su nombre es palmera, palma) apa-
rece en el relato del libro del Génesis como una prostituta perseve-
rante.””® Mujer, esposa y luego viuda de los dos hijos mayores de

156 Lesleigh Cushing Stahlberg, “Sex and the Singular Girl: Dinah, Tamar, and
the Corrective Art of Biblical Narrative”, Biblical Theology Bulletin, Vol. 47,
no. 4 (2017): 195-204.
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Judd (Er y Onam), Tamar vive ahora sin hijos. Usa un subterfugio
y se presenta como prostituta (sonah, en hebreo, Gn 38,15) para
seducir a su suegro, quien rechaza la peticién de darle como marido
al tercer hijo de Judd de nombre Sela.

Judd y su hijo Sela no cumplen con la ley del levirato (e/ deber de
cunado, con la viuda) segtn las prescripciones del libro de Deutero-
nomio 25,5-10, con base también en el relato de un libro popular
entre los judios después del exilio en Babilonia, el texto de Tobfas
(Tob 3,8-9). Una alusién adicional a esta praxis se encuentra en el

libro de Rut (Rt 4,5).

El texto explica el motivo por el cual Judd no acepta entregar a Sela,
cuando sea mayor, a su nuera Tamar. Judd teme que también Sela
muera como Er y Onam. Por este motivo, Judd le pide a Tamar
que se vaya a su lugar de origen, a la tienda de sus padres bioldgicos

(Gn 38,11).

Pasa el tiempo (Gn 38,12-16), Judd pierde a su esposa y pasado
el luto va al pueblo de Timnat, por la época en la que esquilan las
ovejas. Alli Judd no reconoce en el camino a Tamar, quien luce
una nueva apariencia. Recibe de ella sus “servicios” a cambio de un
cabrito (Gn 38,17) y le deja como empeno su sello, el cordén y el
bastén. Pero, cuando el siervo de Judd va al pueblo a llevar el animal
y a recuperar las prendas, no encuentra a ninguna prostituta y nadie
le da razén de ella.

Después de tres meses, Judd descubre que su nuera estd embarazada
y ordena: “llévenla fuera de la aldea y quémenla” (Gn 38,24). Es
esta una de las maneras de castigar en caso de adulterio en el pueblo

de Israel segtin la Tord (Dt 22,20-24)."7

57 En este contexto, es oportuno volver sobre la investigacién de Maricel Mena-

Lépez, “Violencia sexual y desplazamiento forzado a la luz del libro de los
Jueces”, RIBLA. Revista de Interpretacion Biblica Latinoamericana, Vol. 2, no.
63 (2009): 54-65; Mena-Lépez, “Crimen de honor”.
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Pero Tamar envia un aviso a su suegro: “Estoy encinta del duefio
de estas pertenencias”. Judd descubre que son sus objetos perso-
nales dejados en prenda a la prostituta que encontr6 en el cami-
no y, conmovido, hace una declaracién sorprendente: “Ella es més
justa que yo, yo no le di a mi hijo Sela y nunca mds se acost6 con
ella” (v. 26). Tamar da a luz dos gemelos, uno de ellos es Fares (o
Peres), de quien, pasadas nueve generaciones, nacerd el rey David
(Rut 4,18-22).

Tamar, de entrada, es vista como una prostituta; el oficio de la pros-
titucidn es una actividad que, en verdad, es aceptado en Israel, més
no lo es la concepcién de un hijo fuera del matrimonio, por esta
raz6én Judd intenta castigar a Tamar. Desde otra perspectiva, Tamar
lleva adelante un proyecto en torno a la vida, preservar la familia; su
primer interés no es prostituirse.

Tamar vio morir a sus dos primeros esposos (Er y Onam, hijos de
Judd) y es una espectadora marginal de las decisiones de los varones.
Ante el rechazo de Judd de entregarle a Sela como tercer esposo,
Tamar decide tomar su destino en sus manos y ser la duena de su
futuro, jugando el todo por todo, porque, de lo contrario, quedard
desamparada. Ademds, aunque quisiera volver donde su familia, ha-
cerlo serfa una deshonra.

Ejercer la prostitucién conlleva un alto riesgo, si Tamar es descu-
bierta lo pagard con la muerte. Pero, al igual que sucede en otros
relatos biblicos, asoman como valores primordiales la maternidad y
la descendencia por encima quizd de la misma supervivencia de la

mujer."®

Cuando Tamar hace publica la responsabilidad que tiene Judd, el
hijo de Jacob reconoce su error y muestra su conversién, da un paso
adelante. Destaca, en primer lugar, la justicia de Tamar. Dios elige

158 Para ampliar, véase: L. Juliana Claassens, “Resisting Dehumanization: Ruth,

Tamar, and the Quest for Human Dignity”, The Catholic Biblical Quarterly,
Vol. 74, no. 4 (2012): 659-74.
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a esta viuda sin hijos, en peligro de quedar abandonada, para que
transmita su promesa con las generaciones que llegan hasta David
por medio de Fares. Igualmente, Tamar, como Jud4, se beneficia
de las bendiciones divinas. Tenemos aqui una apuesta por la be-
nevolencia divina mds alld de las clases sociales, las exclusiones y la
presencia de personas extranjeras en la tierra de la Biblia.

En la Biblia, Tamar y otras mujeres (por ejemplo, Rahab) (Jos 2) se
integran al plan divino con acciones que a primera vista serfan con-
denables, pero en este caso participan del movimiento de la historia
de la salvacién.' Tamar profesa la fe para que la acepten en tierra
extranjera, pues ella es cananea de origen, pero pone mucho de su
parte para integrarse en este itinerario de fe querido por el Senor.

Sin duda, los relatos en la Biblia sobre Tamar y otras mujeres no ha-
cen apologia de la prostitucién. El argumento se centra en las deci-
siones de estas mujeres contempordneas que enfrentan la pobreza, la
viudez, el olvido y la exclusién social. Bajo esas circunstancias, ;cudl
debe ser la eleccién? Segun el contexto, no existe un tinico modo
de interpretar estos relatos; al contrario, este nos revela la pluralidad
de las vidas de las mujeres no solo en la Biblia, sino en las diversas
sociedades que han existido en la historia.

Mujeres como Tamar hacen emerger distintos roles, como aquel de
crear nuevas posibilidades no solo para ellas, sino para la realidad de
sus familias y para beneficiar a quienes aman. Sus decisiones generan
corrientes de pensamiento, de accidn, de encuentro y de didlogo, ellas
reconocen el papel tan relevante que tienen la dignidad y la solidari-
dad. La compasién es una actitud fundamental y un remedio efectivo
contra el juicio y la exclusién. Tamar es una mujer de fe, testigo del
rol de la fe en nuestras vidas, en la historia cotidiana de un creyente.

Por dltimo, Tamar es también el nombre de una hija de David
(2Sam 13,1-22), quien fue violada, abusada y sacrificada por su
hermano Amnén. En el segundo libro de Samuel, Tamar es descrita

%9 Ruiz de la Pena, Creacidn, gracia, salvacion, 16.
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como una joven bella y virgen, que queda envuelta en las artimafas
de su hermano. A pesar de que abusaron de ella, intenta la conver-
sién de Amndn. Tamar se refugia en la casa de su hermano Absaldn,
quien se ocupard personalmente de vengarla. Después de estos deta-
lles, Tamar desaparece de la historia.

Memo:

La historia de Tamar, la nuera de Judd (y después su esposa), estd
matizada por conceptos como conversa, viuda, prostituta, pero a
la vez soltera (seguia virgen) y también pura, pues al concebir de la
simiente de Jud4 cumplia con las leyes de Nidd4 (de la pureza).'®
En este contexto, la historia de Tamar lleva a reflexiones variadas
que los midrashim tratan de explicar, para que su existencia tenga
un sentido amplio y lleve a conclusiones no para dotar de veracidad
a la historia (las historias del Tanaj se mezclan con leyendas y acota-
ciones posteriores), sino para darle un sentido moral (propio de las
buenas costumbres).

¢ ademds de ser una

Tamar, la palmera, como anota Mario Satz,’
palabra que se comparte en hebreo y drabe, es una metdfora y una
ensefianza: Tamar encarna la idea de que en las peores condiciones
se dan (se deben dar) los frutos mds dulces. Quiz4 se refiera a la pal-
mera datilera que, en medio del desierto, produce frutos con sabor
a miel. En mezquitas como la de Cérdoba, en Espafia, el bosque de
palmeras de piedra que hay en el interior simboliza esta ensehanza,
que también es aceptada por los cabalistas. Ellos concuerdan en que
la palmera transparente representa la capacidad de transformar todo
lo que se discute, cuando surge del cerebro y pasa por el corazén, en
conclusiones hermosas y dulces.

160 Véase: Esther Marie Menn, Judah and Tamar (Genesis 38) in Ancient Jewish
Exegesis: Studies in Literary Form and Hermeneutics (Leiden: Brill, 1997), 73-
75; Andrew Sloane, ed., Tamar’s Tears. Evangelical Engagements with Feminist
Old Testament Hermeneutics (Eugene: Pickwick, 2012).

Mario Satz, La palmera transparente. Pardbolas, historias y ensefianzas de la

Kibala (Madrid: Editorial EDAF, 2000).
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El nombre de Tamar, descompuesto en sus letras hebreas (tav, mem,
resh), también puede analizarse utilizando la gematria: zav vale 400,
mem 40, resh 200, lo que, llevado a la sintesis numérica, daria 10,
o sea la letra iud, que es la de D’s. Asi, Tamar tiene que ver con la
unicidad de D’s y con sus designios, con que no se mueve una hoja
si El, el Uno, no lo decide. Y otro tanto: mirando la palabra Tamar
(tav-mem-resh), tendriamos que comienza por la letra del final (zav),
sigue con la letra madre (7em) y termina con resh, letra con la que
se escribe cabeza, inicio (r0sh). Esto querria decir que de un final se
pasa a un inicio, como en verdad sugiere la historia de Tamar.

Tamar, identificada como cananea, se ha convertido a las leyes de
Jacob y por ello Jud4 la ha admitido en su familia, casdndola con Er,
quien la ama de manera antinatural, buscando que la belleza de ella
no se pierda con el embarazo (Talmud Babli Yevanot 34b)'** y por
ese pecado muere. Segin la tradicién (siguiendo las leyes del levira-
t0),'* Judd la casa de nuevo con el hermano que le sigue a Er, Ondn,
pero con este las relaciones son peores, pues Ondn no concibe en
ella, dado que evita que su simiente entre en Tamar. Esta relacion
antinatura también se castiga con la muerte. De esta manera, Tamar
enviuda en dos ocasiones. Ademds, es posible que personajes muy
temidos en las culturas la hayan tenido como una matamaridos, a
tal punto que en algunas partes de la India, por ejemplo, la viuda
es separada de la comunidad por temor a que un hombre la toque y
muera debido al contacto con un cuerpo considerado impuro. Tam-
bién pasaba esto en algunas comunidades aborigenes, donde la mu-
jer viuda construia un rancho aparte y, como dicen en las cronicas
de Indias,'** se dedicaba a la produccién de venenos en compania
de las mujeres ancianas, que bien podian morir entre esos vapores,

porque ya habian dado hijos.

12 Tratado de la Mishnd que comenta las leyes de Yibum (levirato)

1% Que implica que la viuda debe casarse con un hermano del difunto, para que
asi la familia continte amplidndose, pues la mujer ya es parte de ella y su deber
es crecerla.

164 Se djce abiertamente en: Girolamo Benzoni, Historia del Nuevo Mundo,

introduccién y notas Manuel Carrera Diaz (Madrid: Alianza Editorial, 1989).
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Tamar, entonces, enviuda dos veces y sigue siendo hermosa (esta es
la condicién que aseguran los rabinos), y para que no haya deshonra
de su vientre quiere tener hijos. Dicen los midrashim que Tamar se
sent6 en una tienda y abrié las cuatro alas (sobre ella solo quedé el
techo) y se sentd, a la manera de las prostitutas, a esperar a que Judd
la viera y, al verla tan bella, concibiera en ella. En la version de S.
Buber del 7anhuma,'® se encuentra que en Vayeshev 17 se dice que
Jud4, en principio, la desprecié y, ante esto, Tamar oré: “Maestro
del universo, ;voy a salir sin vida del cuerpo de este justo?”. Ante
este pedido, D’s hizo que el dngel Miguel tomara del brazo a Judd y
lo llevara ante Tamar'®® que, a diferencia de las prostitutas, tenfa la
cara con el velo cubierto (Gn. Rab4d 85:8), atestiguando su pureza.
Asfi, Judd no tiene un mero trato carnal, sino también la bendicién
de D’s para que este se cumpla. Y se cumplird con creces, pues en-
gendra en ella a los mellizos P’rez y Serdh, a quienes reconocerd
como sus hijos, reconociendo también que Tamar es mds que él.
Hay que anotar algo mds: para cumplir con el pago (se dice que un
cabrito), Judd ha dejado en prenda a Tamar su sello (notdn, de reale-
za), su corddn (parte azul de su manto) y su bordén, que sirve como
gufa. En sus discusiones, los rabinos atribuyen al acto una magnitud
especial. No ha sido entonces solo un acto pasajero, sino el final de
la viudez de Tamar y el inicio de la dinastia de David.

Pero el asunto no ha sido tan ficil. Para que Tamar exista —y esta ha
sido una buena discusién entre los rabinos—, los predmbulos tienen
que ver con el castigo que D’s le ha dado a Judd por haberle dicho a
Jacob que José, su hijo preferido, ha muerto. Judd ha hecho sufrir a
su padre con una mentira, aunque ha sido Judd quien ha impedido
que los hermanos maten a José y lo vendan mejor a los ismaelitas
(Bereshit 37). Y ;cudl ha sido el castigo de Judd? Ver morir a Er y
a Ondn, saber lo que siente un padre cuando sus hijos mueren. ;Y
la redenci6n al castigo? Concebir en Tamar y tomarla como una
buena esposa.

15 S. Buber, ed., Midrds Tanhuma: Génesis, introduccién, traduccién y notas

Victor M. Armenteros (Estella: Editorial Verbo Divino, 2009).

166 Las uniones en el cielo, algo muy preciado en el judaismo.
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En las culturas, los mellizos (géminis) simbolizan los opuestos o la
hermandad. El Tanaj no es ajeno a esto: Rebeca pare dos mellizos
opuestos, Esat y Jacob, y Tamar dos mellizos bien hermanados,
P’rez y Serdh. Ahora, el nacimiento de los hijos de ambas es pecu-
liar. Jacob nace pegado al talén de su hermano. Por su parte, en
el nacimiento de los hijos de Tamar se da un hecho casi mégico:
el primero que iba a nacer era Serdh, pero P’rez, rompiendo las
normas, aparece antes que su hermano, pues ha creado un espacio
para salir de primero a la vida, por esto la comadrona lo llama P’réz
(brecha, apertura). P’rez serd el origen de la dinastia que producird
al rey David, de quien vendra el Mashiaj. Desde este punto de vista,
Tamar es una mujer fundamental, pues es vida y a la vez destino.
Vida porque ha parido y destino porque de uno de sus hijos vendrd
el futuro, la espera, la esperanza.

;Qué une a Tamar con matriarcas como Leah y Raquel? Que han
pedido a D’s y D’s les ha respondido. La oracién femenina en el
Tanaj es importante, pues otorga a las mujeres un papel no solo
g
como iniciadoras, sino como elementos fundacionales. Pasamos asi
de mujeres silenciosas como las primeras, a mujeres orantes y la
oracion es hablar con D’s. Y aclaro: la presencia femenina en el ju-
aismo hace parte de la divinidad. Es la Shejind, el lugar de descanso
d h te de la divinidad. Es la Shej | lugar de d
y al tiempo la bendicién (barak).

De Tamar, de quien no se sabe dénde ni cémo murié (es propio de
las culturas iniciales, salvo la griega, que los hombres mueran y haya
sitio para ellos, no asi con las mujeres), tenemos una historia de los
inicios (la Tord es un libro de inicios). Asimismo, de cémo fueron
y se entramaron, qué hubo que no se escribié y qué pudo haber pa-
sado. Los midrashim tratan de resolverlo a partir del sentido moral
que tienen estas historias. Los rabinos no hacen historia. Su tarea
es profundizar en la doctrina, unirla en cada una de sus partes para
conformar un todo, sin que aparezca un hilo suelto. Y, desde ese
todo, vernos habitar el mundo y seguir unos fundamentos, para en-
tenderlo y ser mds humanos. Y nada mds humano que Tamar, que
significa dar los frutos mds dulces en los momentos mds dificiles.
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14. La mujer de Putifar
(Bereshit 39,1-20)

Herndn:

El autor o la comunidad responsable de la edicién final de Bereshit,
asi como lo conocemos hoy, introdujo, en el ciclo de José (Gn 37-50),
la historia de Tamar, que interviene de forma determinante en la
vida de Judd y ahora nos presenta el relato de la mujer de Putifar.

Judd y José son, quizd, los dos hijos mds importantes de Jacob en
una visién panordmica de la Tanak: José es padre de las tribus cen-
trales del reino de Israel (Samarfa); Judd es el padre del reino de
Judd (de los judios). Los dos estdn unidos en el texto por la manera
como afrontaron unas relaciones especiales con las mujeres de su
época: Judd al final responde por Tamar y engendra en ella, aun-
que de forma irregular (Gn 38); José respeta la mujer de Putifar
(Gn 39) y, gracias a su decisién, podrd ir mds lejos en la misién
confiada por el Sefor.'?

La esposa de Putifar (“aquel a quien Ra ha dado”) y sus acciones en
Bereshit pueden valorarse desde diferentes puntos de vista. Un tex-
to reciente la denomina “una de las mujeres fatales en la Biblia”."®
En las Escrituras en verdad tenemos pocos datos de este personaje,
por ese motivo quizd tenemos informacién insuficiente para pro-

fundizar en el tema. Ella ayuda a comprender el significado, los

167 John Drane, Introduccién al Antiguo Testamento (Barcelona: CLIE, 1987), 151.

168 Elisabeth Parmentier, Pierrette Daviau et Lauriane Savoy, dirs., Une bible des
Sfemmes. Vingt théologiennes relisent des textes controversés (Genéve: Labor et
Fides, 2018), 287 y 56.
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valores y los distintos estados de 4nimo de la mujer en la Biblia. Esta
mujer, lo sepa o no, al tomar decisiones complejas, contribuye a la
realizacién de los planes de Dios.

Ella es la mujer de un alto funcionario del faraén egipcio, quien
compra a José, vendido por sus hermanos a una caravana de is-
maelitas-madianitas, quienes llevan al hijo de Jacob a Egipto donde
Putifar (Gn 37, 23-36 y 39,1), que lo toma para criarlo en su casa.
José, un joven despierto, exitoso en las tareas que emprende, gana la
confianza de su patrén y es nombrado mayordomo de la noble casa
egipcia: “Putifar lo puso todo en manos de José y no se preocupaba
de otra cosa que del pan que comia” (Gn 39,6).

Putifar, como mayordomo del faradn, es descrito en el texto hebreo
como saris (eunuco, oficial de palacio). Esta palabra (sa7is) deja una
duda sobre las relaciones con su mujer, duena de la casa como es-
posa, pero ahora subordinada a José, pues Putifar le otorgé poderes
plenos al hebreo. Ahora bien, el joven José “era bello de forma y
atrayente de aspecto” (Gn 39,6) y de entrada llama la atencién de la
mujer de Putifar, de quien no se dan mds detalles y cuyo nombre ni
siquiera conocemos.

El texto deja una sombra, tal vez el esposo estaba ausente de casa,
con frecuencia ocupado con el faraén en los asuntos de Estado. Pero
la peticién de la esposa de Putifar a José no puede ser mds directa:
“Acuéstate conmigo” (Gn 39,7). Segtin el texto, esta mujer, egipcia
y rica (no israelita), goza de libertad en el campo afectivo. La mujer
no est4 satisfecha al lado de un esclavo hermoso (José), administra-
dor de la casa. Para la tradicién mds extendida de Oriente (incluso
en Israel), un varén podia entablar relaciones sexuales con la esclava,
pero no sabemos mucho del proceso inverso.

José rechaza el pedido porque no va a traicionar la confianza de su
amo ni a pecar contra Dios: “He aqui que mi sefior no me controla
nada de lo que hay en su casa, y todo cuanto tiene me lo ha confia-
do. ;No es él mayor que yo en esta casa’ Y, sin embargo, no me ha
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vedado absolutamente nada més que a ti misma, por cuanto eres su
mujer. ;Cémo entonces voy a hacer este mal tan grande, pecando

contra Dios?” (Gn 39,7-9).

La mujer intensifica su acoso dia a dia, buscando obtener beneficios
sexuales de José, pero él se niega a acostarse con ella (Gn 39,10).
Ante el rechazo, la mujer aprovecha un momento en el cual estd sola
con José, quiere forzarlo, pero José de nuevo rechaza la solicitud, en-
tonces ella retiene su tdnica y ¢l huye. La mujer, mortificada por no
alcanzar su objetivo, decide vengarse de José, acusindolo de intento
de violacién: “Ha entrado a mi ese siervo hebreo que tii nos trajiste,
para abusar de mi; pero yo he levantado la voz y he gritado, y enton-
ces ha dejado él su ropa junto a mi y ha huido afuera” (Gn 39,17).

La mujer acusa no solo a José (“ha querido abusar de mi”), sino
también, de forma velada, a su marido (“jeste siervo hebreo que tt
trajiste...!”). Es una mujer astuta y estd frustrada, por ello con sus
mentiras convence a los criados de la casa y al esposo.’® José no
tiene derecho a hablar. “Al oir Putifar las palabras de su mujer [...]
se encolerizd y prendié a José y le puso en la circel, donde estaban

los detenidos del faraén” (Gn 39,17-20).

La decisién de Putifar pudo ser extrema, matar de inmediato al sier-
vo (y a la mujer, si sospecha de ella), pero decide encarcelar a José
junto con los presos del faraén. La cdrcel es un lugar reservado para
funcionarios y caidos en desgracia (con posibilidad de recibir de
nuevo el favor del faraén). Esta disposicién del funcionario real es
providencial, José serd favorecido en la prision.

La venganza de la mujer revela la fidelidad de José y la providencia
de Dios. José logra demostrar su inocencia y salir de la cdrcel, y

19 Mercedes Garcia Bachmann, “La excepcién que confirma la regla: La mujer

de Potifar y el acoso sexual (Génesis 39)”, en Ecce Mulier. Homenaje a Irene

Foulkes (San José: UBL, 2005), 61-76.

141



Culturas y religiosidad femeninas en la Biblia
Una aproximacién dialégica desde Bereshit y Shemot

llegard a ser, incluso, el gran visir del faraén egipcio (y ya no de la
casa de Putifar): “El faradn llamé a José Safnat Panéaj y le dio por
mujer a Asnat, hija de Poti Fera, sacerdote de On. Y sali6 José inves-
tido de autoridad sobre todo Egipto” (Gn 41,45).

Estos ultimos datos reflejan la erudicién del autor, porque no hay
testimonios confiables sobre estos vinculos de José con la nobleza
mis antigua de Egipto. Los nombres mencionados son mds recien-
tes en las dinastias xx-xx1 de Egipto, los nombres egipcios poseen
estos significados: Safnat.Pa’neaj = Dios dice que esté vivo; “Asnat =
propiedad de la diosa Neit; Poti-Fera” es un nombre idéntico a Pu-
tifar (Gn 37,36) = regalo de Ra. El suegro de José es un sacerdote de
On = Heliépolis, centro del culto solar en Egipto, cuyo sacerdocio
jugaba un importante rol politico en aquel periodo.

En Bereshit ya no tenemos mds noticias de la mujer de Putifar, cuya
mentira pudo costar la vida de José. Con base en el breve relato, se
observa que la mujer tal vez tiene una actitud egoista, centrada Gni-
camente en sus propios intereses y satisfacciones, sin respeto hacia
su esposo ni hacia el hombre en quien ha puesto sus ojos.

Si bien el mito de las “mujeres fatales” en la historia y el término
en cuanto tal se difunden desde el final del siglo x1x, no es posible
precisar la fecha exacta de su origen. Su aparicién coincide con la
creacién de los primeros movimientos de emancipacién femenina,
lo que en verdad no es casual. El rasgo central de estos personajes
es sobre todo su belleza enigmdtica y amenazante, pero al mismo
tiempo atractiva y fascinante. Son personajes de mucha accién en
los relatos, pero usada en detrimento de los varones.

Personajes femeninos de este estilo asoman desde las primeras no-
ches de los tiempos. Por ejemplo, la diosa Isthar de Mesopotamia,
segtin los relatos de origen, sedujo a varones y dioses hasta llevar-
los a la perdicién. En Grecia, la epopeya homérica cuenta un buen
ndmero de estas historias, entre ellas la de la bella Helena, causa
primera de la guerra de Troya, Circe, la bruja, y Calipso, la ninfa.
La segunda seduce a los varones para transformarlos en animales,
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mientras la tercera retiene siete anos al héroe Ulises, lo cual retrasa
en diez afios su viaje de Troya hacia su patria Itaca.

Algunas tradiciones hebreas, ausentes en la Biblia, no se quedan
atrds y citan a Lilit, un demonio femenino y la primera mujer de
Adam. Ella aparece en el primer relato de la creacién (Gn 1). Fue
creada junto Adam, mientras la creacion de Eva se cuenta en el re-
lato de Gn 2. Pero como no logra entenderse con su companero
—desde entonces vienen las desavenencias de la pareja—, Lilit huye y
tendrd un final no solo fatal, sino complejo, pues desposa a varios
demonios nefastos para el género humano.'”’

Una de las mds famosas figuras histéricas de la antigiiedad es Cleo-
patra, quien seduce a César y a Marco Antonio, causando serios
conflictos en el Imperio romano, segtin las narraciones de la época.
Por lo tanto, el surgimiento del mito de las “mujeres fatales” de la
historia a finales del siglo x1x conlleva el retorno a estos personajes
femeninos de la mitologfa, la Biblia y la historia antigua, para ser
revisados a fondo.

También en los textos sagrados aquellas mujeres que aparecen de
forma breve o esporddica, no por ello menos importantes, como
Salomé o Maria de Magdala, dan vida a una serie de relatos que las
llevan a ser definidas como tales.””! Esta tendencia a revisar algunos
textos con marcado énfasis en el rol desarrollado por algunas mu-
jeres consideradas “fatales” se verifica en la literatura, en la pintura,
en el cine, y estd presente hasta el dia de hoy. Muchas de las dperas
y peliculas que llevan al escenario “mujeres fatales” son creadas por
varones. Estos personajes obsesionan el imaginario masculino y sus-
citan en este bien sea fascinacién o repulsién.

170

André Wenin, Camille Focant y Sylvie Germain, Mujeres de la Biblia
(Barcelona: Editorial Claret, 2008). Historias similares se hallan en la literatura
y la historia antiguas. Por ejemplo, Fedra, esposa de Teseo, quien se enamora
de su hijastro Hipdlito (hijo de Teseo y de una amazona).

Suzanne Tunc, También las mujeres seguian a Jesiis (Santander: Editorial Sal

Terrae, 2004), 17-19.
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En la base del mito de una “mujer fatal” asoma una conviccién: la
mujer, con todo su atractivo, representa un peligro para el varén.
La combinacién de esta seduccidn atractiva y el peligro amenazante
hace mds fascinante su participacion. Quizd no se olvide este aspec-
to importante en los escritos, incluso en los textos biblicos, muchos
de ellos escritos por varones o por comunidades con miradas mas-
culinas y, ademds, en el caso de la Biblia, relatos interpretados en
primera instancia o de manera preferencial por varones. La plurali-
dad de significados en los textos biblicos abre la puerta para que las
“mujeres fatales” asuman roles y significados que pueden enriquecer
la comprensién de mujeres y hombres en sus comunidades actuales.

Memo:

Dice una leyenda talmudica que la mujer de Putifar invit6 a unas
amigas para que vieran la belleza de José. A cada una le dio un limén
y les dijo que lo pelaran mientras vefan al muchacho. Las invitadas
se cortaron los dedos mientras lo miraban. La mujer de Putifar les
dijo: si esto ha pasado con solo verlo una vez, qué no podria pasar-
me a mi que lo veo a diario.

Estos ajustes a la historia, que se hacen en la Guemard y en El
Midrash, tratan de explicar por qué la mujer de Putifar se obsesiona
con José. Y algo més: ;qué le sucede a una mujer a quien, al no ser
atendida por su marido (se dice que Putifar era eunuco), dejan en
compafia de un muchacho fuerte y bello (uno de esos efebos de los
que menciona la literatura griega) que estd presente todo el dia en
la casa? Para los rabinos y quien escribié la historia, la situacién es
clara. No se debe dejar a una mujer en casa cuando alli hay algo que
la tienta, mds cuando esa tentacién no responde a sus deseos.

Bereshit (y en el principio) no deja nada suelto. En los inicios tam-
bién existié el deseo carnal. Este deseo llega a su punto médximo
con la mujer de Putifar, quien, al no tener nombre, representa no
solo un deseo particular, sino el de muchas mujeres que estdn solas
y necesitan de un hombre que engendre en ellas. Los escritores del
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Tanaj se hacian preguntas y las respondian con una historia (es pro-
pio del Medio Oriente responder con una glosa, con una pardbola,
con una historia minima ficil de entender). Esta mujer hermosa
(para los redactores del Tanaj todas las mujeres son bellas, pues re-
presentan una continuidad) estd sola en la historia y solas también
estan sus entrafias. No ha tenido hijos, pero si relaciones con el
marido, aunque estas no han sido naturales, pues él estd impedido
por su condicién de eunuco.

La mujer de Putifar, a la que se podria llamar preadultera, pues no
ha cumplido con su objetivo, desea entonces a José pero este no le
corresponde no porque no la desee (esto estd en lo posible, pero los
midrashim dicen poco de esto), sino por respeto a Putifar, que lo
ha acogido en su casa y le ha dado la confianza para que maneje sus
haberes. Podriamos decir que José antepone la responsabilidad al
deseo y que ademds es extranjero en una casa egipcia.

La historia va a tener un final: la mujer de Putifar acusa a José de
intento de violacién. En este punto se da lo que en psicoandlisis
se llama represién, que consiste en desear y no lograr lo deseado,
llevando a destruir el objeto de deseo para no desearlo mds. Ella,
al denunciar a José (mintiendo), evita que José permanezca en su
casa. ;Querfa que lo mataran? Es posible. Pero Putifar responde
encarcelando a José, lo que lleva a pensar que entendia bien (por
no atender a su mujer) lo que le pasaba a ella, lo que podria pasar y
que él habia propiciado la situacién. Asi, quizd sin quererlo, le daba
continuacién a la historia de José.

La historia de José es una de las mds completas del Tanaj. Raquel lo
ama; le hizo una tnica de colores. Sus hermanos lo venden, no sin
antes haber tratado de matarlo. Jacob lo llora y, entre ese amasijo de
microhistorias, José llega a la casa de Putifar, a satisfacer los deseos
de su mujer. Después de la denuncia, lo encierran en un presidio
peculiar (era una cdrcel especial porque alli habia gente principal),
en el que suena y la interpretacién de esos suefios lo lleva hasta el
faraén, que lo hace gobernador de Egipto. Esta historia (que sedujo
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a Thomas Mann)'”? estd compuesta por deseos: la madre lo convierte
en el hijo preferido y desea que sea el mejor de los hermanos, el padre
no admite que haya muerto y lo desea vivo, los hermanos lo envidian
y desean matarlo, la mujer de Putifar lo desea en su cama, el faraén
desea saber el futuro, el mismo José desea ver a su padre antes de que
muera. Y todos los deseos se cumplen, menos el de la mujer de Pu-
tifar, que es uno de los desencadenantes de la suerte del muchacho.

José en hebreo traduce y D’s proveerd. Y es claro que D’s provee en
José: el amor de los padres, la tentacién vencida, los suefios conver-
tidos en realidad, el respeto como gobernante, el perdén a sus her-
manos. Lo mds interesante es que provee a José de la fuerza necesaria
para no ceder a un deseo carnal espurio y momentaneo, sobre todo
a una edad en la que la libido estd en uno de sus puntos més altos.
;Querfan los redactores de Bereshit demostrar que somos mds que
los animales, que el instinto se puede superar?

Es claro que José no tenfa miedo en la casa de Putifar; al contra-
rio, llevaba a cabo sus deberes con toda libertad, aunque respetando
unas normas, en este caso las de la acogida (la hospitalidad), sa-
gradas para la gente del desierto. La condicién de huésped'” estd
signada por el agradecimiento y la de la confianza (el trabajar sin
sentirse esclavo) por un agradecimiento ain mayor. D’s provee en
José la responsabilidad y la decencia, quiz esto es lo que enloquece
a la mujer de Putifar, que nunca ha visto a un muchacho bello y
noble en cada accién.

La historia de José, se ha dicho, es la novela mds completa del Tanaj:
tiene un inicio, unas circunstancias, diversos climax y un final. Y,
en medio de esta historia, una mujer de nombre y suerte descono-
cidos que representa el deseo insatisfecho. En términos de Jacques

174

Lacan,'*ella es un sujeto seccionado, alguien que imagina sin con-

172 Thomas Man escribi6 la tetralogia José y sus hermanos analizando no solo el

asunto de los mitos, sino el de los deseos.

173 José se siente libre siendo esclavo.

174 Jacques Lacan (1901-1981), psiquiatra y psicoanalista francés.
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vertir sus deseos en realidad. Es una insatisfecha, no tiene hijos,
necesita amor y lo destruye. Ella representa el deseo, la ira, la frus-
tracién. Es una Lilith que termina criando a sus propios demonios
y, como esta, desaparece del mundo de la vida, pues nunca puede ser
una trascendencia, es decir, llegar a sentirse completa.

sQué logré la mujer de Putifar de José? Solo quitarle la tinica y
verlo. Solo saber que existia y estaba en algiin lugar de la casa. No
mis. ;Quisieron los autores de la historia demostrar c6mo se sufre
mientras se desea? Es posible. En todas las culturas y en la literatura
la cercania que se destruye estd representada por mujeres. La nece-
sidad de amor destruye a Emma Bovary, e igual le pasa a Ana Kare-
nina y Effi Briest."”” Desconocemos el final de la mujer de Pudifar,
una mujer trdgica si se quiere, pues estd casada con un hombre que
no le puede cumplir y se enamora de José, a quien destruye (para su
deseo) mintiendo.

La historia de la mujer de Putifar no tiene inicio ni final. Se des-
conoce todo de ella, menos su deseo frustrado. Pero esta mujer sin
nombre simboliza algo preciso en la Biblia: la de quien tiene todo
a la mano (poder, belleza, espacio y tiempo), pero no logra nada.
Bereshit narra la creacién del mundo, de los caminos que se andan y
de lo que son los hombres y las mujeres en cada uno de sus espacios.
Y lo cuenta de manera que surjan preguntas, muchas preguntas.

175 Flaubert mata a su personaje auto-envenendndolo, Ledn Tolstdi tirdndolo al

paso del tren, Theodor Fontane enloqueciéndolo. Para ampliar, véase: Gustav
Flaubert, Madame Bovary, trad. ]. Bravo Castillo (Barcelona: Austral, 2016);
Leén Tolstéi, Ana Karenina (Barcelona: Juventud, 2012); Theodor Fontane,

Effi Briest (Madrid: Alianza Editorial, 2004).
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19. Las parteras
en el inicio del libro
del Exodo 1,16-22

Herndn:

Los eventos narrados en el libro del Exodo, en particular la libera-
cién de los hebreos de la esclavitud en Egipto, gracias a la interven-
cién de Dios por medio de Moisés son, de ordinario, bien conoci-
dos. También reconocemos la forma como termina el libro biblico
con la construccién del Santuario, lo cual hace de la comunidad de
Israel un pueblo cultual (Ex 40). Y, a la vez, la descripcién de los
duros trabajos impuestos por los egipcios a sus esclavos hebreos al
inicio del texto.

El faraén de Egipto, cuyo nombre es desconocido, quizd para mos-
trar su actualidad constante intenta en vano limitar el crecimiento
del pueblo hebreo imponiendo la construccién de las poblaciones
“bodega o depésito” Pitom y Ramsés, tal vez residencias del faraén
en su época (Ex 1,8-12; cf. 1,13-14). El faraén de Egipto, preocu-
pado por la seguridad de su territorio, llama a las parteras de los
hebreos y les exige matar a sus nifios cuando atiendan los nacimien-
tos como comadronas. Varios autores discuten la verdadera nacio-
nalidad de las parteras. El texto dice que son hebreas y seria mds
coherente una orden al faraén para un pueblo sometido que contra
su propio pueblo.

¢Cudl es la decisién de estas mujeres? Con la sobriedad frecuente
en los relatos biblicos el narrador solo dice: “las parteras temieron
a Dios, ellas no obraron segin lo habia ordenado el Faradn y ellas
dejaron vivir a los nifios” (Ex 1,17). La lengua hebraica en diver-
sas oportunidades transmite un mensaje a través de juegos de pala-
bras, como lo han sefialado en la historia algunos rabinos judios, en
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este caso las dos raices son yr’ (mirar, ver) y 7 (temer) (cf. Propp,
Exodus, 140). Algunos estudios consideran los dos verbos bastante
similares desde el hebreo.

El faraén exige a las comadronas “mirar” muy bien el género del
recién nacido para eliminar a los nifios varones, a los cuales el rey de
Egipto no quiere en su territorio, pero las parteras temen a Dios y
desobedecen.”¢ Si las dos formas verbales son casi idénticas y faciles
de confundir, las dos actitudes son contrarias y distintas entre si.
<No es este un ejemplo claro de desobediencia civil? En la época era
imposible desacatar la orden del hombre més temido y poderoso
del momento, el faradén de Egipto, pero, contra toda realidad, las
parteras lo hacen.

¢Por qué las comadronas no obedecen la orden del faraén? Segtin
Ex 1,17, la razén es el temor de Dios. Las parteras, de acuerdo con
las frases del relato, reconocen un principio superior a la autoridad
del rey de Egipto. Su decisién descubre una de las debilidades del
faraén: que no tiene autoridad sobre la vida ni la muerte de los ni-
fios hebreos recién nacidos. En libro biblico Shemot aparecen dos
mujeres libres, Shifrd y Pud, capaces de conservar su humanidad y
preservar la vida en medio del terror.

¢Cudl es el significado de sus nombres? Shifrd, en hebreo, puede
significar belleza (Gn 49,21; Sal 16,6; Job 26,13), agradar, encantar,
resplandor. Por su lado, Pud puede significar mujer joven, brillar,
dar brillo, muchacha fuerte. Shifrd y Pud son mujeres “justas”, en el
mejor sentido de la Biblia, porque evitaron la masacre de los ninos
hebreos. Ellas hacen realidad una frase del Talmud de Babilonia:
“en las épocas de peligro extremo el Eterno dio a las mujeres mds
sabidurfa que a los varones” (Nid4 45b).

Segtin el relato, existen dmbitos de la realidad que se sustraen de la
autoridad del rey de Egipto, si bien el faraén en la Biblia es la per-
sonificacién del poder absoluto. En la Biblia no cabe imaginar un

176 Una vez mds, las mujeres son protagonistas al dar vida y preservarla.
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gobernante mds poderoso y fuerte que el faradn. Estas dos humildes
mujeres, Shifrd y Pud, con sus decisiones le niegan todo poder poli-
tico al faradn y se oponen a su orden mortal.

Los versos siguientes dan fe de este dato. El faraén llama a las co-
madronas hebreas y les pide cuentas de su trabajo. La respuesta de
las parteras es sencilla: las mujeres hebreas son mds vigorosas que
las egipcias, pues estas llegan siempre muy tarde a los eventos de los
partos. Por esa razén, no logran obedecer las 6rdenes de su sobera-
no. Tal vez, preguntar si las parteras dicen la verdad o se burlan del
faraén es una cuestién actual, no tanto del relato original.

En verdad, la respuesta es irdnica y postula un argumento digno de
evaluacién: la superioridad de las mujeres hebreas sobre sus pares
egipcias, que eran, en verdad, de una cultura mucho mis refinada.
Segun el texto, y ese matiz es muy importante, el faraén permanece
mudo ante la respuesta de las parteras hebreas. ;Por qué no reac-
ciona? Quizd las costumbres de la época explican este silencio. En
el Mundo Antiguo —y todavia hoy en numerosas culturas orienta-
les— un varén jamds asiste a un parto. Segtin la versién de las par-
teras en el relato, al faraén se le encara al mostrarle que su poder
es limitado —debilidad—, pues, a pesar de ser tan fuerte, no tiene
manera de comprobar la veracidad de las frases pronunciadas por
las comadronas.

El relato de las parteras hebreas (Ex 1,15-22) descubre un contraste
del dmbito juridico entre derecho y ley, porque las comadronas he-
breas ponen en entredicho una orden del faraén, quien representa el
poder legitimo e incontestable. Las parteras esgrimen, ante el poder
del temible faradn, un principio superior: el temor de Dios. Este
criterio biblico corresponde al denominado en la tragedia griega de
Antigona /a ley no escrita de la conciencia o las leyes no escritas e in-
falibles de los dioses. En el caso particular del relato de las parteras y
el faraén en Ex 2, se trata del derecho a la vida de los recién nacidos,
de los nifos hebreos.
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El temor de Dios como expresién biblica desentrafia diversos signi-
ficados.!”” Pero, al menos, en otro relato hay una equivalencia entre
el temor de Dios y el respeto de los derechos de la persona y de la
familia. Se trata de Gn 20,1-18, una de las tres versiones del episo-
dio donde el patriarca, por miedo a perder su vida, hace pasar como
hermana a su esposa Sara (Gn 12,10-20; 20,1-18; 26,7-11)."7
Abraham, en el relato de Gn 20, justifica su decisién: “me dije: De
seguro no hay temor de Dios en este lugar, y van a matarme por
causa de mi mujer” (Gn 20,11). Zémor de Dios es sinénimo de res-
peto a la vida, a las personas y al matrimonio. Se trata de derechos
de origen no escritos, pues Abraham no apela a ningtin decreto ni a
ningln c6digo de leyes. Ademds, el relato confirma que Abimélek,
contrario al pensamiento de Abraham, respeta este cédigo y, sobre
todo, Dios se hace respetar donde entran en escena el patriarca y su

familia (Gn 42,18; Ex 18,21; Dt 25,18; Sal 55,19).°

En este contexto de la distincién entre derecho y ley en el libro
del Exodo, cabe mencionar el relato del nacimiento de Moisés
(Ex 2,1-10),"¢l cual ofrece otro interesante ejemplo del respeto del

177 Sobre este motivo, véase: Bruna Costacurta, La vita minacciata. Il tema della

paura nella Bibbia Ebraica, 3.a ed. (Vaticano: Gregorian & Biblical Press, 2007).
178 Enlos dos primeros casos, los actores son Abraham y Sara, en el tercero Isaacy
Rebeca. En el primer caso, la escena se desarrolla en Egipto y el faraén toma a
Sara para su harén; en los otros dos casos estamos en Gérar, en el territorio de
los filisteos y es Abimélek, rey de Gérar, quien juega el rol de rival potencial.
179 El temor de Dios es invocado en ciertas leyes de conducta social, en particular
en la ley de santidad (Lv 17-26). Ver, por ejemplo, la ley que demanda respetar
a los sordos y a los ciegos de nacimiento (Lv 19,14); respetar a los ancianos
(19,32), no explotar a sus hermanos, ni prestarles a interés, ni tratarlos con
brutalidad (25,17.36.43). El temor de Dios se menciona para alcanzar un
buen ¢jercicio del poder (2Sam 23,3; 2 Cro 26,5; Neh 5,15). Neh 5,9 invoca
el temor de Dios para exigir a los israelitas no vender como esclavos a los
deudores insolventes. En cada uno de estos casos, la expresion temor de Dios
corresponde a los derechos fundamentales de la persona.
180 El motivo del nifio, amenazado de muerte desde su nacimiento y destinado a
tener un futuro glorioso, es conocido en el folclor universal. Basta pensar en
la historia de Rea Silvia y de sus dos gemelos, Rémulo y Remo. Se encontrard
también, por ejemplo, en el Evangelio de Mateo, en el relato de la masacre de

los nifios inocentes, el cual se inspira en el comienzo del Exodo (Mt 2,1-19).
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derecho en contraposicién a la voluntad del faraén, quien promulga
un decreto injusto. El relato pone en escena a la hija del Fara6n.
Entre los personajes del imperio egipcio, la princesa debia ser la pri-
mera en acatar las normas emitidas por su padre. ;Ella obedece la
ley o respeta el derecho? ;Habla la voz de su conciencia o aquella de
su deber? Ante el recién nacido que llora en su canastilla de juncos,
segtin el relato, la voz profunda de la naturaleza humana habla més
fuerte que aquella del deber y la hija del faradn salva al nifio: “La hija
del Faradn abre la cesta y ve al nino: estaba un nifo llorando. Ella,
tocada de compasién, dice: es uno de los ninos hebreos” (Ex 2,6).

La hija del faraén al inicio de la narracién reacciona de manera
similar a la madre del nifio. La madre de Moisés lo salvé de los ser-
vidores del rey de Egipto que estaban dispuestos a eliminar a todos
los varones hebreos recién nacidos (Ex 2,1). Pero, cuando ya no
puede esconder a Moisés, su madre prepara la cesta, introduce alli
al nifo y lo pone en las aguas del rio para despertar la compasién de
algun transetnte. Cuando la hija del faraén descubre al nino, obra
como la mamd de Moisés, recoge al recién nacido y se compromete
a cuidarlo. La hija del faradn, en lo mds profundo de su conciencia y
su naturaleza humana, se conmueve ante un nifno inocente y ante el
dolor causado por el abandono, y la princesa egipcia viola la norma
de su papd. Segun la narracidn, la orden del faradn va en contra de
la naturaleza humana, a tal punto que incluso la hija del hombre
mds poderoso de la época decide no acatar esa ley.

Para salvar la vida de un recién nacido amenazado de muerte, la hija
del faraén egipcio obedece a una ley superior, el criterio y la norma
de su conciencia; el texto pone el derecho por encima de la ley, de
manera concreta, cuando las leyes, promulgadas por las personas,
son injustas. No es una coincidencia que, para evidenciar el argu-
mento, sea una mujer la protagonista de la trama.'®!

181 La Biblia, en su conjunto, refleja con frecuencia la mentalidad de una sociedad

patriarcal, pero no deben olvidarse aquellos relatos que otorgan a las mujeres
roles esenciales. Los dos textos del Exodo comentados hasta el momento
destacan la centralidad de las mujeres en la Escritura Sagrada.
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En el dmbito juridico —y no solo ahi— cabe la distincién entre el de-
recho y la ley. Ya escritos antiguos como Antigona, la famosa tragedia
griega de S6focles, muestran este paralelo. Antigona bien puede asu-
mir el rol del derecho (7us), mientras que Creonte, su tio, defiende la
ley (lex). El hermano de Antigona, llamado Polinices, enfrenta a su
tio Creonte y a su hermano Etéocles, porque encarnan un sistema de
gobierno que no defiende los derechos de todos. Se desata una batalla
entre los protagonistas y muere Polinices. Creonte, rey de Tebas, de-
creta que su sobrino, por ser un rebelde politico que quiere destruir
el “sistema” de Tebas, no merece la sepultura y, ademds, su castigo

debe servir de escarmiento para quien intente acciones similares.'®

Antigona proclama la desobediencia ante el decreto de su tio, rey
de Tebas, en verdad autoridad legitima, porque ella acata /a ley no
escrita de su conciencia. La tragedia griega enfrenta dos tipos de au-
toridad. De un lado, el rey Creonte asume la defensa de la autoridad
de las leyes histéricas promulgadas por autoridades y lideres legales.
Del otro lado, Antigona es la voz de la conciencia, de los criterios
propios de las personas y de los vinculos familiares y de sangre que
se ubican en los cimientos de la creacién y de la sociedad.

Las leyes humanas son limitadas y su alcance es para grupos o nacio-
nes particulares, por lo tanto, estdn restringidas en el tiempo y en el
espacio. Entran en vigor cuando las autoridades las proclaman y tie-
nen vigencia mientras no sean abrogadas por el consenso, la decisién
nacional o una autoridad legitima que tenga dicha potestad. Bajo
este marco, las leyes no son eternas, pero si necesarias para el orden
publico, social y politico, como lo afirma Creonte: “Pues a quien la
ciudad eligié jefe hace obedecer incluso en las pequenas cosas, sean
ellas justas o no [...]. [De hecho], no existe un mayor mal que la
anarquia: ella destruye la ciudad, arruina las familias, rompe el orden
y pone en fuga al ejército durante la batalla; entre los vencedores, la
disciplina, salva la mayor parte de las vidas. Por eso se debe defender

el orden y en absoluto dejarse vencer por una mujer [...]”.'%

182 Séfocles, Antigona (Madrid: Gredos, 2019).
185 Séfocles, Antigona, 666-78.
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En definitiva, las leyes son necesarias pero no inmutables, asi sean
casi siempre obra de los varones, quienes también ejercen el poder
en la gran mayoria de los reinos de la antigiiedad. La cara contraria a
las leyes asoma en el derecho inscrito en lo profundo de la conciencia
de las personas. Este derecho no necesita proclamacién publica ni
depende de ninguna autoridad humana. Para Antigona, el derecho
hace parte del don que les dan los dioses a los seres humanos, son
criterios no escritos, pero indestructibles, “no son de hoy ni de ayer,

sino que existen desde siempre y nadie sabe cudndo aparecieron”.'s*

Este derecho no se limita ni en el tiempo, ni en el espacio y, por ese
motivo, es universal. Esta definicién del derecho original estd inscri-
ta en cada ser humano y fundamenta la sociedad, por ello no cam-
bia, ni se modifica, ni se elimina. De manera particular, la defensa
de la vida desde el nacimiento, la propagacion de la especie humana
a través del matrimonio y el cuidado de los muertos evidencian la
superioridad y antigiiedad del derecho cuando se parangona con
las leyes temporales. Y, como en los casos de Antigona, las parteras
del éxodo y la hija del faradn, con frecuencia son las mujeres quie-
nes defienden estos derechos contra la injusticia y el despotismo de
muchos legisladores. Con tristeza ademds debemos reconocer que
muchas lideresas pagan su lucha con la vida, al menos asi sucede
con Antigona.

En la filosofia y la literatura, por decir lo menos, asoman, sin duda,

otras perspectivas de esta comprensién del derecho y la ley,'®

pero
para la conversacién del dia de hoy solo queria resaltar cémo esta
distincién o relacién entre derecho y ley tiene un amplio espacio
en la Biblia. La Biblia sabe de la distincién entre derecho y ley, y
la elabora muy bien. En nuestras sociedades todavia existen perso-
nas, lideres sociales, politicos y hasta religiosos con la mentalidad de
Creonte (segiin los relatos de Antigona, la tragedia griega de Séfo-

cles) o del anénimo faraén de Egipto citado en el libro del Exodo.

184 Ibid., 454-7.
18 Nicolds Abbagnano, Historia de la filosofia (Barcelona: Editorial Hora, 2000),
56-58.
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Ellos y ellas, por defender criterios particulares o benéficos para sus
naciones, pasan por encima de los derechos esenciales de las per-
sonas y de las comunidades sociales. Sin embargo, hay mujeres en
el libro biblico Shemot, como las parteras y la hija del faradn, dis-
puestas a desobedecer las 6rdenes injustas con tal de defender, desde
Dios y por €, la vida de los recién nacidos. Ellas temen a Dios y no
al injusto fara6n.

Memo:

Shemot (Exodo) es un libro muy particular, pues no solo contiene
los eventos de la salida de los judios de Egipto y lo que sucedié en
el Sinai (lo que implicé el encuentro con la libertad, la recepcion
de los mandamientos), sino que también contiene lo que hay que
escuchar. Una traduccién literal de la palabra shemor podria darnos
la palabra escuchas (de Shemd —escucha— a shemot, escuchas). Si bien
la palabra se ha traducido como nombres (Shem-Shemot), un nom-
bre es mds para escucharlo que para escribirlo. Y en la lectura del
libro los actos se escuchan y después suceden. Se escucha al faraén
hablando a las parteras, al igual que después se escucha a Moshé Ra-
benu hablando de las plagas, a Yitré ensefiando, a la zarza que arde
diciendo soy el que soy, el que fui y el que seré, etc. Este segundo
libro de la Tord es un libro de escuchas. Y al escuchar se imagina y se
entiende, se mira y atiende. En esa escucha se es testigo, como bien
define Elias Canetti en E/ testigo oidor.'*

Las parteras, por ejemplo, oyen: escuchan el llamado de la madre,
el grito del que nace, las palabras de la familia, el nombre que se le
pondrd a quien aparece en la vida y entra en el mundo. Se oyen a si
mismas hablando con los ojos. Y en el escuchar, que a veces es no
ver, pero saber que hay una presencia, las parteras (llamadas también
comadres, porque estdn al lado de la madre) tocan al que nace, estdn
atentas a lo que suene, venga el sonido del cuerpo que aparece o de

18 Elias Canetti, E/ testigo oidor. 50 caracteres (Barcelona: Ediciones La Llave,

2014).
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la boca de la parturienta. Escuchan mds que ven (Dt 6,4). Mientras
el parto se da se escuchan también a si mismas. Podriamos decir
que el parto es un juego de escuchas que incluye gritos, oraciones,
agradecimientos y aceptaciones. Sonidos en el aire, sonidos en el
interior. Y, si se quiere, sonidos previos a la aparicién de la palabra,
pues la palabra primero se oye y después se forma en la boca. Las
cosas y los hechos aparecen si primero suenan.

Las parteras oyen la vida al momento en que surge. Como la vida es
Havah en primera instancia, en la cultura el asunto de las parteras
es cosa de mujeres. Ellas son las que cortan el cordén y lo lavan, lo
salan y lo anudan. Esto de la sal (melaj) es importante (al menos
en el judaismo), pues por gematria se convierte en la letra vay, que
en uno de sus significados es la inversién del tiempo. Quien nace
invierte el tiempo del ser (su conformacién en el ttero) para estar
en el mundo. Los tiempos cambian: uno es el estar en el liquido am-
niético y otro por fuera de él. Del tiempo estando en el interior de la
madre se pasa al tiempo de estar al lado de la madre. Esto es lo que
indica la sal, que también sefala que se da una bienvenida en paz.

En hebreo, la palabra partera es Meyaledet N7 (la que ayuda a
nacer), y entre las letras mem inicial y la tav final puede verse el
nombre de D’s en su representacién de una doble iud. Esto indica
que en el ayudar a nacer estd D’s presente. Vale la pena indicar que
la letra mem significa el movimiento del agua.’®” Asi, la partera saca
de las aguas, por intermedio de D’s, y la vida comienza. Su tarea
es una recepcion, una marca, como bien indica el significado de la
letra tav. Esa marca es un sonido, una escucha.

Las primeras parteras de la Tord que tienen nombre son Shifra y
Pud, aunque se presumen las de Raquel y Tamar. De Shifra y Pud
(del que un Midrash dice que eran madre e hija) se dice que eran
temerosas de D’s, no porque D’s les diera miedo, sino porque tenian
miedo de no obedecer a D’s. En este punto es bueno aclarar lo que
significa temer a D’s: no es temerle a un D’s que vigila y castiga, sino

187 Por esto la palabra Moshé lleva la letra mem, salvado de las aguas.
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temer los errores propios. Si no me vigilo, si no sigo los fundamen-
tos, me castigo a mi mismo. El mal mata al que lo hace y aunque
siga vivo ha muerto, dicen los salmos. Tememos a D’s cuando nos
tememos como personas que cometen errores. Es la conciencia esto
que no permite esconderse ni mentir. En la culpa se teme a D’s (a los
fundamentos dados) porque nos hacemos dano. La culpa se siente y
proviene de nosotros mismos, de habernos salido del camino. Solo
un psicopata ejecuta el mal y no siente culpa, su vida es una muerte
continua, un deshacerse.

Sabemos que Shifra y Pud distingufan claramente entre el derecho
y la ley. El primero es la justicia y la segunda lo legal. La justicia es
una y entera, no admite fisuras ni se detiene ante nada. Lo legal, en
cambio, obedece a intereses y miedos. La justicia es la vida, lo legal
algo que se intenta (para bien o mal) en la vida. Por estas razones,
Shifra y Pud desobedecen la ley y se entregan a la justicia, lo que las
hace libres. Son tan libres y justas que no temen al faraén, sino que
este les teme a ellas, pues no es capaz de enfrentarlas cuando le dicen
que D’s ha ido adelante. El acto de nacer es justo y le pertenece a
D’s, y ellas asisten a ese acto de justicia siempre escuchando.

Estas dos parteras —Shifra significa la belleza y el encanto y Pud los
sollozos, pues es propio de las mujeres sollozar cuando sienten ale-
gria— salvan a los varones (no los matan al nacer) para que la cultura
contintie. Saben que las mujeres hebreas, sin sus hombres, pasarian a
pertenecer a otros hombres, a otro medio, a otra historia, y la razén
de las generaciones y las tradiciones dejarian de cumplir su cometi-
do, desapareciendo un mundo, una identidad y una fe adquiridas.
Y, si bien en algunos midrashim se discute si ellas eran hebreas o no
(algunos rabinos las dan por conversas), queda claro que impiden la
desaparicién de los hebreos y, al hacerlo, han sido justas y libres, pues
ejercieron esa justicia. Libertad que llevé a que en el Talmud Babli se
escribiera: “en épocas de peligro extremo, el Eterno dio a las mujeres
mds sabiduria que los hombres” (Nidd 45b)." Y la sabiduria es lo
sabido como bueno porque no hay error posible en ello.

188 El tratado de Nid4 habla de todo lo concerniente a la pureza.
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Shifra y Pud escucharon y actuaron segin D’s. La palabra Shemd
(escucha), que por gematria es letra ddlet, convierte la escucha en
una puerta'® y esta les indica el camino de la vida, la de ellas en
justicia y la de los que nacieron para la justicia. En hebreo la pa-
labra justicia es #sédek (1sedakd) y significa solidaridad, devolverle
la solidez al otro. A Shemot (traducido como Exodo) los cabalis-
tas lo reducen a la letra zain, que significa arado. En este libro se
dan los fundamentos para arar la vida en el campo de la justicia.
Shifra y Pud permitieron que hubiera campo y arado, quién arar
y cémo construir. Shemot seria el libro de los renacimientos y los
nombres en la libertad y la justicia, partiendo del error escuchado y
no cumplido.

Herndn:

Varios relatos creyentes del libro del Exodo estin marcados por la
presencia de mujeres. Desde las anénimas esclavas del pueblo, hasta
Pud y Shifrd, las parteras y lojeved, madre abnegada de Moisés se-
gun las tradiciones hebreas, Miriam, la hermana y lideresa en el paso
del mar (Ex 15,20-21), Séfora, la esposa de Moisés, una mujer de la
aristocracia de Madidn, hasta la hija del faraén, cuyo nombre omi-
te el texto biblico, aunque ella es quien salva al liberador Moisés.
Estas corajudas mujeres del Exodo siguen las huellas de las mujeres
del Génesis, las matriarcas, forjadoras de la primera identidad del

pueblo hebreo.'”

En el libro del Exodo 2,4-9, sin decir el nombre propio —;Miriam
o Marfa’—, la hermana del recién nacido Moisés se preocupa por
asegurar el futuro de su hermano. Luego, en Ex 15,20 —donde se
pronuncia su nombre—, canta las alabanzas del Sefior, porque propi-
cia la apertura del mar para que el pueblo elegido lo cruce, mientras
que los egipcios no pueden hacerlo.

18 Lo que significa la letra ddlet.

190 Claude Wiéner, E/ libro del Exodo (Estella: Editorial Verbo Divino, 1986), 14.
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Miriam —otras traducciones dicen Marfa— canta un himno a conti-
nuacién de aquel entonado por Moisés, su hermano menor, luego
de atravesar el mar. Mds adelante, dentro de la Tord, en el libro Ba-
midbar o Los Numeros (segiin los griegos, Nm 12,1-16), Miriam
aparece en igualdad de condiciones con sus hermanos. Marfa y Aa-
rén murmuran contra Dios por causa de Moisés y la mujer cusita.
Esa rebeldia les trae consecuencias, Miriam enferma de lepra blanca,
pero es curada gracias a la oracién de Moisés. Segtin la profecia de
Miqueas 6,4, los tres hermanos, Moisés, Aarén y Miriam, son reco-
nocidos como gufas del pueblo de Israel en el Exodo y la travesfa por
el desierto, antes de ingresar en la tierra de la promesa.

Pero, ;cudl era el rol de las mujeres hebreas en Exodo 1-22,"!

scudl
es la mision de las mujeres en situacion de opresién, pobreza, perse-
cucién y esclavitud? Segin el libro del Exodo, los jévenes y varones
hebreos, obligados por los egipcios, extrafan materiales, fabricaban
ladrillos, eran esclavizados para levantar las ciudades granero de Pi-

tom y Ramsés. Pero, ;qué hacian las mujeres hebreas mientras tanto?

En general, vivian una situacién similar a los varones, eran servido-
ras, esclavas de las casas egipcias, nodrizas y parteras, hacian tareas
domésticas y no falta quien afirme que eran forzadas a trabajar. De-
bian atender la cocina, el ajuar pobre de las tiendas hebreas, limpiar,
cultivar los huertos, y, en especial, cuidar su embarazo, dar a luz
hijos e hijas y, algo bien importante, eran las defensoras de la vida."”?

En este contexto, segiin la descripcién del libro Shemot —Exodo—,
las mujeres hebreas tenfan un gran protagonismo, eran lideresas de
procesos particulares, importantes trabajadoras entre las bambali-
nas del sufrimiento y la esclavitud. “Israel fue redimido de Egipto
por los méritos de las mujeres pias que vivieron en esa generacién”
(Sotd 11b). “Que a la hora que iban a extraer agua, el Santo Bendito

Y1 Mercedes Garcia Bachmann, “;Qué hacian mientras tanto las mujeres hebreas

(Exodo 1-2)?”, Cuadernos de Teologia, Vol. 18 (1999): 7-19.
192 Walther Eichrodt, Dios y Mundo. Dios y Hombre, tomo II de Zéologia del
Antiguo Testamento (Madrid: Ediciones Cristiandad, 1975), 133.
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les proveia peces pequenitos en sus jarras y extraian mitad agua y
mitad peces [...] y lo llevaban a sus maridos al campo y los aseaban
y los untaban con aceites y los alimentaban y les daban de beber y
tenfan relaciones con ellos [...] y como embarazadas volvian a sus

casas [...]” (Sotd 11b).

Segtin el relato de Shemot, cuando el faraén egipcio ordena el sa-
crificio de los nifios hebreos recién nacidos arrojéndolos al rio Nilo,
se entrevera en el relato el nacimiento de Moisés, a quien su familia
no va a sacrificar. En esta narracién, dos mujeres, lojeved y Miriam,
madre y hermana del nifio, son las protagonistas.

La madre de Moisés, lojeved, esconde al nino durante tres meses y,
junto con Miriam, su hija mayor, prepara un plan: toman una ca-
nasta, la impregnan de betdn y alquitrdn y ponen alli al nifio, quien
“navega” por el rio Nilo custodiado por Miriam.

La continuidad entre Bereshit y Shemot tiene un rasgo particular
en la evocacién que hace la madre de Moisés de la obra creadora
de Dios y de la nueva oportunidad conferida a la humanidad en el
Diluvio. En Ex 2,2, segtin el texto hebreo, la madre dice: jqué bueno
es! (qué hermoso es), como cuando Dios usa una expresion similar
para la creacién (Gn 1,4.10).

La canasta de juncos, el asfalto y la brea (Ex 2,3) hacen eco de la cons-
truccién del arca llevada a cabo por Noé y su familia (Gn 6,14). La
preparan de tal manera que no entre el agua, como se pide también en
la canastilla para colocar a Moisés. Desde la intertextualidad cabe en-
contrar una significativa relacién teolégica: Dios crea una obra buena
y la preserva, la madre y la hermana de Moisés protegen la vida, una
obra excelente, y la cuidan incluso a riesgo de su propia existencia.

De otro lado, la madre de Moisés también desobedecié al faradn,
pues no arrojé a Moisés a las aguas del rio Nilo para ahogarlo. La
madre puso al nifio en el rio, pero en una “arca pequena’ que lo pro-
tegi6 y salvd. A su vez, la princesa de Egipto saca a Moisés del agua,
desobedece a su padre el faraén y se hace cémplice de la resistencia
de las mujeres hebreas contra el decreto de muerte.
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Asimismo, la madre de Moisés protegié a su hijo porque “era bue-
no, hermoso” (Ex 2,2), se puso en la linea de la creacién “buena de
Dios”, para acentuar la accién de Dios en la historia, mientras la hija
del faradn, al salvar a Moisés, “sintié compasién” (Ex 2,6), como
cuando Dios ve el sufrimiento de los suyos en Egipto y escucha su
clamor (Ex 3,7-8), para salvarlos y liberarlos de la esclavitud.

La opcién decidida de la hija del faradn, desde la narracién del libro
Shemot, prepara la accién liberadora del Dios de Israel, cuando, con
el servicio vocacional de Moisés, libere a los hebreos de la esclavitud
y el sufrimiento en Egipto, para llevarlos no solo a una tierra nueva,
sino a brindarles un estilo de vida donde, como personas libres,
formen una comunidad de hermanos y hermanas capaces de ser
entrafiablemente solidarios.

Moisés estd con vida gracias a las parteras. Sobrevive gracias a su
mamd y a su hermana mayor. Serd rescatado gracias a una quinta
mujer, la hija del faraén, una princesa del imperio. Ella descubre la
canasta y adopta al nino en el palacio faradnico.

Una mujer hebrea alimentard al nifio (la mamd de Moisés) y asi,
gracias a las mujeres, el nifio permanecerd mds tiempo con su fami-
lia. Estas mujeres rebeldes y retadoras estdn en la base de las grandes
gestas de Moisés y la transmisién del relato de generacién en gene-
racién es una forma de preservarlas en la historia.

Una cita del Talmud es desafiante:

Amram, padre de Moshé descoso de obedecer la orden del Faraén
(de no traer varones al mundo), se separé de su esposa, y siguién-
dole, hicieron lo mismo otros hombres de Israel, por lo que Miriam
le dijo: “Padre, tu decreto es més dificil que el de Faradn, ya que el
Faradn dispuso su orden para evitar el nacimiento de los varones,
pero tu impides el nacimiento también de las nifas” [...] “La de-
cisién del Faradn tiene consecuencias sélo en este mundo, pero la
tuya, también ejecuta consecuencias en el mundo venidero. El de-
creto del Faradn, quizds se cumpla y quizds no se aplique, pero, tq,
hombre justo, conseguirds que tu decreto se cumpla” (Sotd 11a).
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Amram reacciond regresando con su esposa y tras él regresaron
los otros hijos de Israel. Segin esta cita y algin otro texto de un
Midrash, Miriam es responsable no solo de la vida de su hermano
menor Moisés, sino también de la vida de buena parte del pueblo de
Israel. Miriam propone a la princesa egipcia conseguir una nodriza
hebrea, asi Moisés regresard al seno materno y serd educado como
hebreo en sus primeros meses.

Después, gracias a la hija del faraén, Moisés fue criado en el palacio
real. El liberador de los hebreos fue salvado y educado por mujeres,
heredé la cultura de una mujer esclava y de una princesa, de una
familia aristocratica de Egipto.

La valentia y el arrojo de las mujeres del Exodo forjaron el tempe-
ramento de Moisés, lo prepararon para la dificil misién de acom-
panar un pueblo particular, rebelde en el desierto, pero decidido a
la alianza en el Sinai y en el Horeb. Estas mujeres sencillas, que se
resisten a desaparecer de la memoria creyente de Israel, dejaron su
impronta en el “éxodo” de Israel, y, en verdad, “las mujeres fueron
protagonistas de esos milagros” (Pesajim 108a-b). Por esa razén son
protagonistas también del futuro.

Memo:

La madre, la hermana, la mujer que acoge y la que asegura el fu-
turo son una cadena de aseguramientos o, si se quiere, de anclajes
necesarios para que la historia de los judios contintde en tiempos de
la esclavitud y la libertad. Ellas representan las tradiciones y los ha-
ceres, las decisiones tomadas segin lo que D’s indica y al tiempo, y,
en consecuencia, la persistencia de los fundamentos, su pulimento
y camino necesario.

Shemot (Exodo) es un renacimiento (si se lo quiere con R’ mayus-
cula) y en este las mujeres estdn presentes desde las primeras lineas,

195 Con laletra resh se escribe Rosh, que es cabeza y contenido de comienzo, Bereshit.
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indicando que son causa de los hechos a seguir, las que desobedecen
al faraén que ha dicho que los varones hebreos mueran, las que es-
conden a los crios masculinos para que las generaciones sigan y las
que denuncian las uniones con mujeres por fuera del pueblo para
que asi la cultura se mantenga y no se disperse entre otras formas de
pensar y actuar. Las mujeres hebreas tendrdn hijos con hombres he-
breos, que comparten sus creencias y lengua. Y, si bien ellas son las
que dan la identidad,"* son los hombres quienes labran el camino
con sus hijos.

Las mds destacada de las mujeres es Miriam, quien, como dicen
Amos Oz y Fania Oz-Salzberger en su libro Los judios y las palabras,

1% sino es que estas son la

puede compararse con Débora y Avishag,
esencia de la misma Miriam, sus acciones y palabras. Es que Miriam,
que significa la elegida por D’s y por eso es la belleza —algunos tam-
bién traducen como luz (Mir) y mar (Yam), la luz del mar (;un faro?,
sun amanecer?)—, ademds de ser la hermana de Moshé Rabenu, es
la que hace que ¢l salga del vientre de su madre (Iojeved) y esta lo
amamante por 90 dias, el tiempo necesario para transmitir no solo el

alimento, sino el calor, las caricias y el sonido de los cantos.

Miriam, que hace el cesto para que su hermano pueda navegar sobre
las aguas, que lo coloca en el rio y lo sigue por entre los yerbajos
de la orilla, que cuando lo encuentra la hija del faraén se acerca a
ella y le dice que el crio necesita ser cuidado por una mujer hebrea,
representa la cultura, lo que sigue al hombre y lo cuida, le da una
identidad y un lugar en el mundo. Miriam es la cuidadora, la de los
ojos atentos y las palabras definidas, la que no se zafa, sino que, por
el contrario, se une mis. En términos de la filosofia kantiana, seria
la razén priéctica, lo que es por lo que ha sido, la que seguird siendo
asi atraviese el mar y asista a hechos asombrosos.

Pero Miriam, que es la accién y el cuidado, también representa el
canto y la danza, quizd las dos formas iniciales de la cultura, como

4 Es judio quien nace de madre judfa.

195 Presunta autora del Shir HaShirim (Cantar de los Cantares).
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insintan historiadores como Hugh Thomas en su Historia inacaba-
da del mundo. Cuando se inicia la Revolucién agricola (ya los hom-
bres se han vuelto sedentarios), las mujeres que siembran y cosechan
cantan y, al momento de almacenar la mies, danzan."® La danza es
una manera de entrar en el movimiento de la vida, de aceptar los
dones de la naturaleza y de los comienzos nuevos. Recuerdo la pe-
licula Zorba el griego, en la que Zorba (que quiere decir el que vive
cada dia) danza y siente que estd vivo. Asi, la danza de Miriam y el
sonido de la pandereta y el tambor son un canto a la vida que con-
tinda con los judios que han salido de Egipto. Pero continta de ma-
nera renovada, con fundamentos mds precisos (las tablas del Sinai),
ya en libertad. Con una libertad a la que hay que estar atentos para
que no se desvirtde. Para ello, Miriam son los ojos y las palabras, el
moverse por todas partes y estar vigilante. La mujer como base de la
cultura (lo que nos hace humanos), eso es claro.

El sonido de los tambores para algunos representa el ritmo del co-
razén y el redoble sirve para ahuyentar demonios. La creencia en
los poderes del sonido (de la que parecen participar todas las cultu-
ras)'”” marca el compds con tambores, tamboriles y panderetas, estas
tltimas muy usadas por las mujeres en la Biblia, pues comparten su
sonido con el movimiento de los brazos, las pulseras y las ajorcas, y
asi son el camino, los vientos propicios, la alegria y las palabras que
senalan lo debido.

Sin embargo, Miriam va mds alld: enfrenta a Moshé por su unién
con Tsipord, que no es hebrea. Tsipor es bella, independiente —eso
significa su nombre—, es un pajarito, alguien que va y viene. Este en-
frentamiento, que resulta siendo un enfrentamiento con D’s y por
eso es castigada con una enfermedad infecciosa, pone en aprietos
a los analistas, pues las razones de Miriam tienen que ver con que
la cultura persista y no se disperse con la aparicién de una mujer

1% Esto todavia se ve entre las mujeres campesinas de la India, que hacen sonar

sus pulseras y lucen saris de colores.

7 Aun las actuales con sus marchas religiosas o militares.
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cusita'”® (descendiente de Cus), lo que tiene validez en los valores
que serdn fundamento de la historia judia. Pero algo pasa y Moshé,
quizd reconociendo lo que dice Miriam (que es una especie de con-
ciencia critica), ora y la enfermedad de su hermana desaparece. Aqui
surge una pregunta: ;debié Miriam sentir dolor para ser mds ella y
asi estar en el mundo real? De acuerdo con la ley de los opuestos, la
alegria existe porque también existe la tristeza. Y entre ambas pala-
bras, que crearian una sinuosidad, la vida fluye. Miriam, que tam-
bién es profetiza, cuida de las costumbres del pueblo y esto la hace
lider,"” es la nueva representante de la vida (esta vez en el desierto),
como Havah y las demds matriarcas.

Entre los sefaradies, como se lee en MeAm Loez,*™ Miriam repre-
senta el agua, el elemento esencial para estar vivos y fluir siguiendo
un curso que no permite perderse. Lo representa porque, dice She-
mot, a Miriam la seguia un pozo por el desierto. Y ese pozo de agua
fue la vida.

De alguna manera, Miriam es una sintesis de las mujeres de la Tord,
con extensiones luego en el Tanaj. Es una mujer fundante que, al
salvar a Moshé (y tal vez educarlo al escondido, como dice Sholem
Ash en su novela Moisés), salva a todo el pueblo judio. Es la mujer
que camina y canta, que hace sonar la pandereta y estd firme en sus
principios.

Shemot son los nombres, pero también los llamados. Y Miriam es
un nombre, pero también una mujer que llama a mantener los fun-
damentos. Es una mujer que se nota, que va adelante, que, como un
buen drbol, da sombra fresca. Y que al morir,”' como han deducido
los rabinos y el Zohar de los que dice la Parasha Jukat (donde se
dice que la Tord son los fundamentos del mundo), es considerada

198 La mujer impone la cultura a sus hijos y Tsipord tiene unos valores mu
y y

distintos a los judios.

En el triunvirato compuesto por ella, Moshé y Aarén.

Comentarios en Ladino a la Tord y al Tanaj, escritos de manera simple para
estar al alcance de todos.

201 El 10 del mes de Nisdn.

199

200
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como una persona inmensamente justa, a tal punto que no la bes6
el dngel de la muerte, sino D’s. Y que su cara era como una rosa.
Miriam se inicia con E/ canto al mar. Al principio fue un mar y el
espiritu de D’s flotaba sobre él, podria decirse. Y esto que se dice es
lindo al entenderse.

166



16. La salvadora
del salvador

Herndn:

A propésito de la mencién de Séfora, en el libro del Exodo, como
esposa de Moisés y una de las mujeres protagonistas de estos relatos,
hallamos en el libro biblico una escena un tanto dificil de explicar
o, por lo menos, susceptible de variadas interpretaciones: “En el
camino le sali6 al encuentro El Senor, en el lugar donde pasaba la
noche, y quiso matarlo. Pero Séfora tomé un cuchillo de piedra, y
cortando el prepucio de su hijo, unté sus pies diciendo: ‘T eres,
para mi, esposo de sangre’. Y lo soltd. Ella habia dicho: ‘esposo de
sangre’, por la circuncisién” (Ex 4,24-26).

Una primera comprension destaca, al menos, tres elementos en este
breve pasaje biblico: Dios quiso matar a Moisés; en segundo lugar,
Séfora interviene y salva a Moisés, y, en tercer lugar, una frase final:
esposo de sangre por la circuncisién. Para algunos autores, si se res-
peta la frase hebrea, la narracién es ambigua respecto al sujeto de
la accién. ;Quién intenta darle muerte? Bastantes estudios suponen
que Moisés porque no estaba circuncidado. Y Dios quiere a Moisés
cortado cuando viaja a Egipto.

Entonces Séfora, seglin esta versién, tomd a su hijo y lo circuncidé a
toda prisa, y con su prepucio untd los genitales de Moisés, los man-
ché de sangre con el prepucio del nifio, para significar la circunci-
sién de su marido. Séfora tocé los pies de Moisés y la palabra he-
brea régel (pies) también admite el significado, como un eufemismo
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biblico, para referirse a los genitales (Is 6,2; 7,20).2%* Asi, segtin esta
interpretacion, Séfora calmé a Dios y salvé la vida de Moisés.

Esta hermenéutica deja algunas preguntas: ;no fue circuncidado
Moisés cuando era nifio? ;En verdad Moisés fingié su circuncisién?
¢Una mujer practica la circuncisién y no Moisés? ;Es un texto fuera
de contexto? ;Cudl es el significado de la frase final? Otra mirada a
este texto, entre las muchas que pueden surgir, se fija en el contexto
del pasaje. Estamos en Exodo, capitulo cuarto, cuando Moisés, en
la seccién anterior (Ex 3), acaba de conocer al Sefior, quien le hablé
en el desierto para encomendarle una misién: sacar al pueblo hebreo
de la esclavitud de Egipto.

En Ex 4,24-26, Séfora, la esposa de Moisés (véase Ex 2,15-22), se
convierte en salvadora del salvador, como las mujeres de otras his-
torias de la Biblia; Séfora evita que muera Moisés. Otro elemento
tiene alguna connotacién en el pasaje. La circuncisién, en la Biblia,
es uno de los signos de la alianza de Dios con su pueblo.?”® Por lo
tanto, el compromiso de alianza de los descendientes de Abraham
estaba pendiente en el caso de Moisés: para ser miembro del pueblo
de Dios, todo varén era circuncidado. Moisés solo tenfa dos alterna-
tivas: ser circuncidado en el acto o morir alli.

En este apremiante contexto, Séfora, de prisa y como tltima instan-
cia, decide circuncidar a su hijo. Quizd Moisés no lo hace porque
debe seguir su camino a Egipto, para cumplir la misién, y debe estar
sano y fuerte. Séfora se quedard alli, en el desierto, con su hijo y
circuncida a su esposo simbdlicamente.
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Mis alld de la veracidad histérica de los hechos, porque algunas es-
cenas parecen forzadas, si es importante valorar la accién de Séfora,
quien se plant6 delante Dios y alcanzé una confianza triunfante, jsal-
v6 la vida de su esposo Moisés! Salvé al misionero salvador en Egip-
to. Gracias a esta accién valiente, Séfora se une a las cinco mujeres
citadas al inicio del libro del Exodo, para insertarse en este proyecto
de salvacién de Dios, un proceso de libertad para el pueblo hebreo.

Desde la perspectiva de esta conversacién entre un creyente judio
y uno catélico, estas seis mujeres, presentes en las pdginas iniciales
del libro del Exodo, merecen un especial reconocimiento en la her-
menéutica, la religiosidad, la cultura y la exégesis biblica, porque
defendieron la vida de los pequenos, de personas concretas y de la
nacién, y, como se acaba de exponer, salvaron a Moisés, el mds gran-
de protagonista de la historia judia después de Dios.

Las primeras cinco mujeres enfrentaron de distintas maneras al fa-
raén de Egipto, conscientes de asumir las consecuencias de sus deci-
siones, para defender la vida, la familia, la justicia y el derecho. A las
parteras las movia el zemor de Dios, a la hija del faraén la conmocion
de sus entrafias, a la madre de Moisés el amor por su hijo, quien
portaba una sentencia de muerte antes de nacer, a la hermana mayor
de Moisés su capacidad de inventar y ser ingeniosa.

Cada una de estas protagonistas, no solo del éxodo sino también de
momentos centrales de la historia de Israel, entregd lo mejor de si
para vencer el mal con el bien, caminar con el grupo hacia la liber-
tad, comenzar un nuevo proyecto.

Séfora, la sexta protagonista, obré con decisién, se puso delante de
Dios y salv6 la vida de su esposo Moisés. Ella muestra otra dindmica
de las acciones de las mujeres en el libro del Exodo. En los primeros
casos, el faraén de Egipto da una orden y el pueblo obedece; en el
caso de las parteras, el faradn da la orden, pero las ellas departen y al
final deciden la historia; en la siguiente escena se reitera la orden del
faraén y la madre de Moisés, su hija y la hija del faraén toman unas
decisiones que enrutan la historia segin el proyecto del Sefor, y el
faraén desaparece del relato.
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En las escenas finales del libro del Exodo las mujeres alcanzan un
rol impactante dentro de la historia del pueblo de Israel, de manera
particular, a propésito de la liberacién de la esclavitud en Egipto y
el nacimiento de Israel como pueblo libre. Antes del protagonismo
misionero de Moisés, estas seis mujeres llevaron por buen tiempo el
liderazgo del proyecto salvador de Dios para el beneficio de todos.

El lector, de manera individual o en comunidad, hallard nuevas na-
rraciones y novedosos relatos en el libro del Exodo, donde emerge
el protagonismo de otras mujeres. Basta recordar a Maria junto a
Moisés y Aarén. En la parte final del libro estdn aquellas mujeres
involucradas en la construccién del taberniculo o tienda del en-
cuentro (Ex 35,25-26.29). Segun la descripcién del autor, realiza-
ron muestras artesanales y artisticas, y aportaron con sus haberes
para la construccién del lugar sagrado. Es este un momento donde
se encuentran las personas y Dios, el Cielo con la tierra, un pueblo
con su hacedor.

Memo:

Séfora o Tsipord es una mujer muy dificil de asir. Los rabinos dije-
ron que era muy diferente en su belleza y acciones, y discuten estos
asuntos basdndose en la Tord y los midrashim, haciendo acotacio-
nes varias para explicar no solo la condicién de la esposa de Moshé
Rabenu, sino su papel de circuncidadora y mujer que se enfrenta al
dngel de D’s, liberando a su marido de la muerte en un momento
crucial: todavia no se habia recibido el decdlogo en el Sinai. De
haber muerto Moshé Rabenu, otra hubiera sido la suerte del pueblo
judio, que sin leyes se hubiera perdido en el desierto.

Pero, ;quién es Tsipord? De acuerdo con Shemot (el Exodo), es una
de las siete hijas de Yitré (Jetrd), el sacerdote o mago madianita que
habia deseado y robado el bastén del faraén para clavarlo en el jardin
de su casa. Tener este simbolo faraénico lo acreditaba como hom-
bre con autoridad. Y la historia continta: Moshé Rabenu llega hasta
Yitr6 invitado por Tsipord, muchacha bella y alegre, a quien Moshé
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habia defendido, junto con sus hermanas, de unos pastores que que-
rfan impedir que sus ovejas bebieran agua en un pozo. Al saber de su
accién y del interés de su hija por él, Yitré lo invita a partir el pan,?™
es decir, de acuerdo con la simbologia que representa esta accién, a
que se case con ella. Moshé acepta, porque es bella y despierta. Es
una Tsipord, una avecilla alegre que indica buenos caminos.

En otras discusiones midrdshicas se dice que es Moshé quien se ena-
mora de Tsipord y la pide como mujer. Yitré acepta, a condicién de
que no la aleje de él y de su casa,” lo que se acepta y pacta. Moshé,
entonces, antes de regresar a Egipto para que la historia del judais-
mo continue, se convierte en yerno de Yitrd, aprende de él y, en esta
estancia, caminando por los campos de su suegro, es testigo de la
zarza ardiente, en la que D’s le dice que El fue, Es y Serd (Yo soy el
que soy, Ehyeh Asher Ehyeb). Es muy significativo que Tsipord haga
parte de este hecho. Que ella sea la mujer de Moshé y ya haya pa-
rido (se supone) a Gersén y Eliézer, simiente de su marido, es algo
que se supone. Y algo mds interesante, que tiempo después se haya
reunido con Moshé en el desierto, una vez los judios han salido de
Egipto, y que alli sea donde haya enfrentado al dngel de D’s para
evitar la muerte de Moshé, circuncidando a uno de sus hijos (o al
mismo Moshé)?*® —el texto es bastante oscuro— y haya aceptado que
no puede cohabitar con Moshé porque él, en calidad de profeta,
debe asumir la castidad. ;Por qué ha ido Tsipord a ver a Moshé? A
pedido de él, para que esté con sus hijos entre los judios que reciben

la ley (Ex Rabd 5:5).

De Tsipord sabemos que discutié con Miriam (se dice que por ce-
los), que en algunos textos y discusiones la confunden (o la integran
en una misma) con la mujer cusita, la segunda mujer de Moshé Ra-
benu. En El Midrash se comenta que, luego de recibir la ley, Tsipord
parte con Gersén y Eliézer hacia las tierras de Madidn, dejando a

204 Partir el pan es aceptar a un yerno en la familia de la mujer. Es decir, hacerlo

parte de la mesa, como a un hijo.
Misteriosamente Yitré conoce la historia de Jacob.
Que quizd no estuviera circuncidado.
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Moshé como lider del pueblo judio. Pero no es un abandono na-
cido de una relacién que se rompe debido a malentendidos, sino
que Moshé cumple con la promesa hecha a Yitr6 de que ella estaria
siempre con ¢él. Vete a la casa de tu padre,®”’ le dice Moshé a Tsipord

(Mebhilta de-Rabbi Ishmael, Masekhta de-Amalek, Yitro).

Tsipord es un pajarillo. Tsipord recibié la ley en el Sinai, Tsipord
regres6 a sus tierras y no se sabe més de ella. ;Se hizo judia? Es posi-
ble. En la cultura biblica, las mujeres respetan las costumbres de sus
maridos y, como en el caso de Ruth, las asumen como propias. Pero
también, cuando Tsipord hablaba con Miriam (dice £/ Midrash),
la primera dice: “;Ay de sus mujeres! Serdn profetas, y se apartardn
de sus mujeres, como mi marido se aparté de mi. Asi Miriam supo
que Moisés se abstuvo de tener relaciones con Tsipord, y se lo dijo a
Aarén (Tanbuma, Zav 13)”.

Se ha discutido y especulado sobre Tsipord. Sabemos que era bella
como las mujeres morenas y que cuando se separa de Moshé (de
manera oral o divorcidndose de él) el esfuerzo de este es fuerte y
doloroso. Tsipord era hermosa, deseable y de buen parir. Con la
separacién Moshé no la veria envejecer. Asi, con los afnos no habria
una mujer que acompanara a Moshé y conformara un hogar con él
para que la vida fuera plena. Tsipord era una plenitud, una plenitud

perdida.

Tsipord proviene de la palabra ave (7sipur, en hebreo), que por ge-
matria da diez, o sea uno (1+0=1), que es la letra /ud convertida en
dlef, la de D’s y los predmbulos de la creacién. Tsipord es, entonces,
lo que D’s permite y alaba. Un ave que percibe la inmensidad mien-
tras vuela y pinta el cielo de hermosura.

27 De esta manera, Moshé Rabenu cumple con el pacto hecho a Yitr6 cuando se

casa con Tsipord.

172



Epilogo

Esta primera parte sobre las mujeres en la Biblia cumple con la
tarea de mostrar el papel de la feminidad en los dos primeros libros
de la Tor4, Bereshit y Shemot (Génesis y Exodo). Y cémo enten-
demos la condicién de estas mujeres, su relaciéon entre ellas y los
varones, sus tareas con los hijos y su participacion en el texto bi-
blico como personas esenciales, pues en muchos casos son puntales
de los mismos textos, como pasa con las matriarcas y otras, como
Miriam y Tsipora.

La Biblia se caracteriza por ser un libro religioso que parte de la no-
cién de un D’s tnico que, al contrario de lo que pasa con las viejas
religiones (las mitologfas), plantea un Hacedor y no unos dioses que
luchan y pelean entre si, que son lujuriosos y traidores, que al final
no crean el mundo, porque este ya estaba hecho. Estos dioses no
crean leyes, sino que imponen sus criterios de venganza y sicalipsis,
de desorden y se burlan de los hombres. Pero no solo en esto la Bi-
blia es diferente, las mujeres del texto también tienen dignidad y, si
en algunos casos carecen de ella, como pasa con la mujer de Putifar,
al menos sus conductas son entendibles desde la condicién humana.

Las mitologfas, que antes que meras invenciones eran religiones asu-
midas por algunos pueblos,””® muestran a unas damas despéticas y
hasta criminales. En la mitologia griega, las mujeres son asesinas,
despedazan a sus hijos, son maltratadas por sus amantes (cuando
no torturadas hasta la muerte), engafian con descaro a sus maridos,
ejercen la brujeria y hasta se casan con su prole para ejercer el poder.
No asi las mujeres de la Biblia: ellas se oponen al faradén, discuten
con D’s, profetizan, siguen a sus hijos y cuidan de que la identidad

28 Por ejemplo, Jupiter capitolino tenia su templo.
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no desaparezca. Y aunque algunas, como Dina, son vengadas por
sus hermanos, y otras, como Tamar, juegan con el amor, todas cum-
plen con una tarea fundamental: la de ser humanas.

Entrar en el mundo de la feminidad biblica, tantas veces marginado
por estudiosos y especialistas, conlleva mirar el texto de otra mane-
ra. Las mujeres en la Biblia son la vida, las que protegen la existencia
y mantienen las costumbres. Como tienen nombre, origenes y ha-
cen parte de pactos (Raquel, Tsipord), es decir, sirven de referencia,
su papel no solo merece ser analizado, sino también reflexionado.

Esta primera parte, que abarcé puntos de vista catélicos y judios,
les ha demandado a los autores una investigacién profunda, un dié-
logo productivo y ha producido muchos puntos de encuentro. Un
encuentro necesario y enriquecedor, porque la Biblia es la base de
Occidente, la que contiene lo que pensamos y las actitudes que nos
reflejan. Las preguntas han sido un plus. A la Tord, decia Maiméni-
des (el filésofo sefaradi), no se le moverd una coma. Toda ella es un
bloque compacto. No obstante, se le pueden hacer preguntas y con
estas elaborar conceptos nuevos, encontrar puntos de vista que no
se habian tratado, direcciones que no aparecian. La Tor4 es como el
cuerpo humano: al permanecer intacto en sus componentes, per-
mite que continte el estudio para descubrir mds. Si fuera variable,
analizarlo serfa entrar en un caos.

Estas primeras mujeres biblicas, que van desde Havah (Eva) hasta
Tsipord (Séfora), estin presentes en los caminos iniciales de la crea-
cién de humanidad: la presencia en la tierra, los sentimientos, la fe,
la compania, la confrontacién, la valentia. En su compafia lo cat6-
lico y lo judio (en la versién sefardi) han tendido lazos de encuentro
para conservar lo que es valioso, en un mundo que se fragmenta por
los relativismos, la ignorancia sobre las bases y el miedo constante a
perderse entre la vida misma.

La mujer ha feminizado al varén, no en términos de género, sino

de civilizacién. Lo ha hecho menos salvaje, le ha ensefiado a comer
como es debido, lo ha obligado a mirar a los ojos y, como pasa en la
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Biblia, a aceptar que habia cometido errores o transitaba un camino
de perdicién. Son las mujeres las que van detrds del hombre, como
la sombra, que no es un efecto de oscuridad cuando la iluminacién
no pasa, sino lo que un cuerpo refleja cuando recibe la luz. En el
caso de la historia y la fe pasa lo mismo.
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La investigacion Culturas y religiosidad femeninas en la
Biblia, acopia las miradas de dos docentes universitarios,
con variadas perspectivas en las cuales han invertido buen
tiempo de sus estudios, con un eje articulador: conversar el
argumento desde la Biblia, para crecer en cada didlogo, a

partir de la inveterada tradicién judia y cristiana.

La descripcién de elementos culturales, religiosos y, en
particular, de personajes femeninos, no pretende mostrar la
Biblia como un libro edificante o devocional, sino, m4s
bien, como un espejo para acoplar estos relatos biblicos de
mujeres y evaluar nuestra reaccién ;olvidar, negar, censu-
rar? Como una ldmpara capaz de iluminar y redimensionar
muchos espacios y tiempos hasta ahora sumidos en la oscu-
ridad y la niebla del tiempo. Como una ventana para
ampliar la mirada en el horizonte y abrirnos al didlogo en el

eéncuentro generoso con los otros.

Creemos alcanzar el propésito inicial de la investigacién si
estas sencillas conversaciones, a dos voces, impulsan el
conocimiento de mujeres en la Biblia, a menudo anénimas,
silenciosas u obligadas a callar, violadas o protagonistas de
escenas belicosas. Si bien algunos de estos relatos provienen
de las periferias de la literatura biblica, llevan en sus venas la
instancia critica radical, revelan y denuncian dindmicas
culturales, sociales y religiosas susceptibles de purificacién y
conversién. Sin duda, la lectura de estos textos ilumina el

presente de nuestra historia y fomenta un proceso de reno-

vacién con los criterios siempre actuales de la Biblia.

BEDTTORIALE




	Introducción
	1. Eva (Hawwah, Havah)
	2. Las consecuencias 
de la autosuficiencia
	3. Cuanto sucede 
a los padres puede suceder a los hijos
	4. El vino 
	5. Sarai – Sarah
	6. El cambio de 
los nombres
	7. Agar: una mujer especial, pero desconocida
	8. Sara e Isaac
	9. Rebeca e Isaac
	10. Rebeca, 
Esaú y Jacob
	11. El relato de Dina, la hija de Jacob, en Bereshit 34
	12. Nombrar los sentimientos 
	13. Tamar en la ley 
del levirato
	14. La mujer de Putifar (Bereshit 39,1-20)
	15. Las parteras 
en el inicio del libro 
del Éxodo 1, 15-22
	16. La salvadora 
del salvador
	Epílogo
	Bibliografía

