LA ESCATOLOGIA EN EL ANTIGUO TESTAMENTO

SANTIAGO AUSIN

A finales del siglo XIX comienza a hablarse de escatologia para referirse al
fin de los tiempos y a las realidades que sobrevendran después de la historia de
cada individuo y de la humanidad entera'. Los primeros en establecer el término
técnico fueron los estudiosos del N.T. y, mds en concreto, de la Cristologia®. Los
biblistas veterotestamentarios no podian quedar al margen de la problemdtica

1. Hasta entonces estos temas formaban parte del tratado «De novissimis» que, casi
como un apéndice, era el dltimo de los tratados de teologfa. Cfr., por ejemplo, G.
HUARTE, De Deo creante et elevante ac de novissimis, Roma, 1922).

2. Uno de los primeros en cambiar la orientacién de tales estudios fue Albert Sch-
weitzer (Skizze des Lebens Jesu, trad. esp. El secreto histdrico de la vida de Jesiis, Buenos
Aires 1967) que acufié la expresién de «escatologia consecuente», sefialando que la exis-
tencia de la Iglesia y su doctrina se debieron a la necesidad de matizar el mensaje de
Jests, que fue esencialmente escatoldgico. Jests enseid la proximidad del fin del mundo
y la inmediata llegada del reino de Dios. Y la Iglesia ha ido permanentemente explicando
que la cercanfa del fin no significa necesariamente inmediatez (cfr. J. WEISS, Jesus» Pro-
clamation of the Kingdom of God, Philadelphia 1971). Méds tarde Ch. Dodd, a propésito
del cuarto evangelio sostuvo la hipétesis contraria, «la escatologfa realizada» (7%e inter-
pretation of the Fourth Gospel, Cambridge 1947; trad. esp. Interpretacién del Cuarto
Evangelio, Madrid 1978): el reino predicado por Jesus se llevé a cabo ya en su vida. Fue
la comunidad primitiva la que deformé el mensaje y lo proyecté hacia el futuro. O.
Cullmann acufié la formula feliz de «ya, pero todavia no» del reino (Die Christologie des
Neuen Testament, Tubingen 1957): desde la vida de Jesus, el reino estd ya presente en la
historia, pero tiene una proyeccién futura que todavia no se ha realizado. R. Bultmann,
por su parte, prefirié hablar de «escatologfa existencial»: ser cristiano equivale a vivir
escatolégicamente, despojado de toda connotacién temporal. Frente a esta teologfa dia-
léctica de Bultmann, pero en la misma direccidn, surgieron la teologfa politica y la teo-
logfa de la esperanza (Moltmann y Pannenberg). Entre los catdlicos también fueron los
estudiosos del N.T. los primeros en asumir los postulados de la escatologia y no siempre
en la direccién mds acertada, como Loisy, que pone en duda la doctrina tradicional sobre
la «ciencia» de Jess, o sobre la inerrancia y la universalidad del mensaje biblico. M. Sch-
mauss fue de los primeros en romper con los tratados cldsicos «de Novissimis» y plan-
tear la escatologfa con criterios mds biblicos (cfr. M. SCHMAUSS, Teologia Dogmidtica,
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suscitada, pero han ido siempre a remolque de los primeros. De alguna manera
la escatologia cristiana les ha ido marcando el camino y les ha forzado a cuestio-
narse cudndo y cémo nacié la escatologia en el mundo biblico veterotestamenta-
rio, en qué ideas se fundamenta y cdmo se desarrollé hasta empalmar con la
riqueza de perspectivas escatoldgicas del Nuevo Testamento. Hugo Gressmann en
1929, convencido de que la doctrina de la Biblia tiene su origen en el contacto
de Israel con los pueblos vecinos, en especial con Egipto y Babilonia, llegé a la
conclusién de que la escatologia biblica surgi6, como en los imperios de alrede-
dor, en el ambiente cortesano y se formuld en el lenguaje habitual de las monar-
quias circundantes: la ideologfa dindstica tendia a perpetuarse incluso mds all4 del
tiempo, y asi en la Biblia lleg6 a elaborarse la doctrina mesidnica, fundamento de
la esperanza escatoldgica de Israel®. H. Gunkel fue por otro camino: se plante6
hasta qué punto pudo influir la hipétesis del tiempo circular, comtin en muchos
pueblos y esencial en la religién cananea: comprendié que la Biblia niega una y
otra vez una historia ciclica basada en el resurgimiento anual de la vegetacién,
pero en su presentacion lineal de la historia hay un principio en la creacién (Ur-
zeit) y la prevision de un final (End-zeiz), en el que todo vuelve a la etapa paradi-
sfaca. J. Wellhausen, persuadido de que no hubo influjos externos, se centra en la
Biblia misma: la escatologia del A.T. es consecuencia del incumplimiento de los
ordculos de los profetas. Puesto que lo que anunciaron no coincidia con la expe-
riencia, fue creciendo poco a poco entre el pueblo el convencimiento de que los
profetas se referfan a tiempos futuros, a los dltimos tiempos. S. Mowinckel* va
mds lejos y sostiene que los primeros profetas no contienen doctrina escatolégica
alguna, porque sus ordculos se refieren al presente o a un futuro inmediato.
Unicamente durante el destierro y en la época persa, cuando el pueblo ha perdido
toda esperanza de restauracion politica y temporal, busca conseguir la salvacién
definitiva en una intervencién divina fuera de la historia. La escatologifa biblica,
segiin Mowinckel, surge poco antes de la literatura apocaliptica y comienza a tra-
tar los mismos temas que serdn desarrollados més tarde en ella.

Esta hipétesis de Mowinckel se impuso durante mucho tiempo entre los
estudiosos, que valoraron los fundamentos sélidos en que se apoya. Es dificil,
en efecto, encontrar en los profetas mds antiguos, Amds, Oseas, Miqueas,
Isafas, ensefianzas claras sobre las realidades que sobrepasan la historia. Cuando
en ordculos procesales anuncian el juicio divino y el castigo subsiguiente, se
refieren a acontecimientos histéricos concretos, como la invasién de Samaria a

t. VII. Los Novisimos, Madrid 1966, en especial la primera parte en que estudia la esca-
tologfa general a partir de la historicidad de la revelacién y del reino de Dios.

3. H. GRESSMANN, Der Messias, Gottingen 1929.

4. S. MOWINCKEL, He that Cometh, Nashville 1954, pp. 125-154.
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manos de los asirios, o la caida de estos dltimos ante el avance de Nabucodo-
. : 7 7 7 .
nosor, y cuando exponen el alcance de la retribucidn, sélo estdn anunciando
sucesos inmediatos o préximos. Propiamente hasta Ageo y Zacarfas no hay
planteamientos escatoldgicos claramente formulados. Asi han opinado muchos.

Sin embargo la vida de Israel, tal como ha quedado plasmada en la
Biblia, estd dirigida en todo momento por la esperanza de un futuro mejor. Los
patriarcas fueron bendecidos por Dios con una descendencia numerosa y con
la promesa de una tierra fecunda; las tribus oprimidas en Egipto fueron libera-
das portentosamente y conducidas durante cuarenta afios por el desierto con la
esperanza de llegar a la derra de Canadn. Una vez conquistada, se instaura el
reino con una monarquia dindstica, y ante las limitaciones del monarca rei-
nante se espera que el préximo mejore a su predecesor. Tras la desaparicién del
poderoso reino del norte, se pone toda la confianza en Judd, en su templo y sus
instituciones y, cuando todo apoyo externo desaparece con la destruccién de
Jerusalén y la deportacién a Babilonia, la esperanza heredada se proyecta hacia
un futuro indeterminado, pero seguro. Al menos es palmaria la esperanza en
una intervencién tltima y decisiva de Dios dentro de la propia historia del pue-
blo; incluso se vislumbra la esperanza en una intervencién mds alld de la histo-
ria en el sentido moderno y téenico de escatologia. Serfa, por tanto, erréneo
despachar de un plumazo los siglos anteriores a Zacarfas y dar como buena la
inexistencia de ideas escatoldgicas.

De hecho Th.C. Vriezen® describié cuatro etapas en el desarrollo de la
escatologia veterotestamentaria: una etapa pre-escatoldgica antes de los profetas;
una segunda, que denomina proto-escatoldgica, abarca los profetas anteriores al
destierro; la etapa escatoldgica propiamente dicha empezaria a partir del destie-
rro con Ageo y Zacarfas; y finalmente la apocaliptica, reflejada en el libro de
Daniel. Otros, como G. Fohrer, L. Durr, O. Prockch y, més recientemente Die-
trich Preuss sostienen que las ideas escatoldgicas estdn en la base de la fe de Israel.
Ya el nombre del Dios de Israel, Yahweh, tal como se explica en Ex 3, 14 (‘ani
ehyeh aser ‘ehyeh) significa «yo soy el que seré», «yo soy el que demostraré que
soy» ©. Dios, por tanto, es el que interviene una y otra vez, mostrando su predi-
leccién por Israel. Actta en el éxodo, pero se espera una actuacién mds defini-
tiva; estd presente en la conquista de la tierra, pero se confia que la préxima vez
lo haga con mds resolucidn, y asi sucesivamente. La alianza pactada con su pue-
blo es s6lo sombra de la nueva y definitiva alianza, el reino establecido es figura
palida del futuro reino de Dios. De este modo la experiencia del pasado y del

5. Th. C. VRIEZEN, Prophecy and eschatology, VTS 1, 1953, 199-229.
6. Cfr. H. D. PrEUSS, Teologia del Antiguo Testamento, 1, Bilbao 1999, p. 248.
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presente se proyecta siempre hacia el futuro. G. von Rad” explica que la nove-
dad de los profetas estd «en la certidumbre inquebrantable de que en los sucesos
venideros Dios obrard de modo mds directo e inmediato en Israel; es decir, el
suceso futuro aparece plenamente claro, desde un punto de vista teoldgico».

La escatologia, por tanto, estd presente en todos los libros de la Biblia, en
los histéricos porque narran los acontecimientos con perspectiva de futuro, en
los sapienciales porque reafirman la esperanza en la venida del Mesfas® o de la
nueva Jerusalén®. Pero es en los profetas donde es mds perceptible la explica-
cién de la historia en clave escatolégica.

La historia de la salvacién, en efecto, es la concatenacién de sucesos ori-
ginados por otras tantas intervenciones del Sefior, de modo que El es el verda-
dero protagonista, unas veces liberando al pueblo de la opresién, otras infrin-
giendo castigos severos, otras imponiendo exigencias éticas o cultuales. Los pro-
fetas en esta misma linea amplian el horizonte y prevén un protagonismo deci-
sivo de Dios que renueva todas las instituciones del pueblo. Ellos son los que
asientan la concepcién dual de la historia con una etapa experimentada en esta
vida y otra futura e ideal, objeto sélo de la esperanza.

Dentro de los elementos de la fe de Israel, culto y ley, mesianismo y
reino, alianza y pecado, ninguno es tan importante y permanente como la tie-
rra prometida y luego concedida por el Sefior . Por otra parte, entre los temas
que han acuciado a los hombres de todas las épocas y latitudes, también al
hombre biblico, ninguno tan decisivo como la propia vida, la inmortalidad, la
resurreccién futura. Por todo esto nos parece obligado dividir nuestra diserta-
cién en dos partes: el tratamiento en los profetas de la tierra prometida y pose-
ida como eje del desarrollo de la escatologia del Antiguo Testamento (escarolo-
gia colectiva), y el concepto de muerte y resurreccién como aplicacién de la
escatologfa a cada persona (escarologia individual).

1. ESCATOLOGIA COLECTIVA Y PROMESA DE LA TIERRA

Los ordculos proféticos de condena hacen referencias constantes, unas
explicitas, otras implicitas, a la posesién o pérdida de la tierra. De ordinario la

7. G. VON RAD, Teologia del Antiguo Testamento, 11, Salamanca 1969, en el apartado
«La escatologizacién del pensamiento histérico», pp. 148-156.
8. SISal, 17.
9. Tb 13ss.
10. G. VON RAD, Estudios sobre elAntz'guo Testamento, Salamanca 1982, p. 81.
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entienden como entidad geografica con fronteras determinadas o como entidad
politica que tiende a desarrollarse, defendiendo su independencia frente a los
grandes imperios que la rodean, pero también y cada vez mds, como simbolo
de las promesas cumplidas o de los bienes perdidos. Asi, la tierra es el objetivo
de la alianza que Dios estableci6 con su pueblo; es el marco en que se desarro-
116 la monarquia, hasta el punto de identificarse reino y tierra. En el centro de
esta tierra y en lo mds alto estd la ciudad que el Sefior se eligié como morada
en medio de su pueblo. La posesién o pérdida de la tierra escenifica el juicio en
el que Dios decide quiénes y cudndo merecen poseerla y quiénes no. Por esto,
el destierro sirvié de dolorosa leccién para entender que ni templo, ni rey eran
imprescindibles. Sélo el cumplimento de la alianza les darfa derecho a ocupar
de nuevo la tierra prometida, el tnico don perceptible y permanente.

La vida del pueblo, por tanto, y sus avatares politicos, sociales o religio-
sos estuvieron siempre vinculados con esa tierra. También el proceso de com-
presidn escatoldgica tuvo que estar ligado a ese don, el mds perceptible y el
tinico permanente: cuando desaparecié la monarquia, o se quebré la alianza y
todo parecfa evaporarse, alli estaba la tierra como punto de referencia y objeto
de deseo y de esperanza. Al llegar el N.T. Jesucristo evocard en las Bienaventu-
ranzas el salmo 37: «Bienaventurados los mansos porque ellos poseerdn la tie-
rra» (Mt 5, 5), y la carta de Pedro (1 Pe 3, 15) se hard eco de «los cielos nuevos
y la tierra nueva» anunciados en Isafas (Is 65, 17; 66, 27).

Veamos, por tanto, cdmo la escatologia se desarrolla al mismo ritmo que
la teologia de la tierra, primero en los profetas del siglo VIII, Amés, Oseas e Isa-
fas; luego en Jeremias y Ezequiel y finalmente en los profetas més tardios que
empalman con la apocaliptica.

1. La escatologia en los profetas del siglo VIII

a) Amés es el profeta de expresiones contundentes y sentencias severas. En el
libro hay tres pericopas que perfilan su pensamiento: el anuncio del «dia del
Sefior», el recuerdo de la tradicién del Exodo y la disputa con Amasfas, el sacer-
dote de Betel.

Amés es el primer profeta que menciona «el dia del Sefior» (Am 5, 18-
20). El contenido de este ordculo se ilumina en el contexto del cap. 5, que estd
formado por ordculos condenatorios firmes. Todos ellos empiezan con una lla-
mada solemne de atencién: «Escuchad esta palabra»(5, 15 cfr. 3, 1 y 4, 1), y el
tltimo es una elegia contra «la casa de Israel». Comienza anunciando el desmo-
ronamiento de la ciudad: «La ciudad que sacaba mil a campafia, quedard sélo
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con cien, y la que sacaba cien quedard s6lo con diez» (5, 3). Y termina categé-
ricamente: «Yo os deportaré mds all4 de Damasco (en Asiria), dice el Sefior cuyo
nombre es Dios de los ejércitos» (5, 27). Por haber vivido el profeta de Técoa
en un perfodo de desarrollo econémico y de bienestar material durante muchos
afos del siglo VIII a.C., suenan con mayor vigor sus ordculos de condena.

El dia del Sefior es el primer anuncio de una intervencién divina para
castigar a los culpables. Habia en la vida de Israel dias de especial relieve que se
festejaban con fruicién, como «el dia de Yizreel» (Os 2, 2) que se celebraba en
la familia, «el dfa de Madidn» (Is 9, 3) que conmemoraba la victoria de Gededn
sobre los Madianitas (Jc 7, 16-25), «el dia de los Baales» (Os 12, 15) en que
tenfan lugar los ritos orgidsticos de fecundidad. De modo semejante, aunque
no parece que hubiera una fiesta anual con el nombre de «difa del Sefior», se
fomentaba la esperanza de un dia en que el Sefior vengaria a los pueblos ene-
migos en un especial combate. Asi parece deducirse de expresiones como «dia
de la batalla (Am 1, 14), «dia de la gran matanza» (Is 30, 25; Jr 12, 3). Eran
fechas de gozosa esperanza. En cambio, en Amds el dia del Sefior estd marcado
por una presencia especial del Sefior que se hard notar porque cambiard el
rumbo de aquella historia. El marco literario es de guerra, y de derrota cuando
se producen las carreras despavoridas y alocadas como el que huye de una fiera.
Dios viene como un guerrero bien armado e irresistible, que causa destruccién,
desastre y condena': «;Ay de los que anhelan el dia del Sefior! ;Para qué que-
réis este dia del Sefior? Serd dia de tinieblas, y no de luz. Serd como el que huye
de un leén y choca con un 0so; entra en casa y apoya su mano en la pared, y le
muerde una serpiente. ;No serd el dfa del Sefior tinieblas y no luz, oscuridad y
no resplandor? (Am 5, 18-20). El estilo vibrante y lleno de metdforas fogosas
muestra que el dfa del Sefior estd préximo, que alcanzard a los interlocutores
del profeta, a aquellos que erréneamente esperaban mds riquezas y més bienes
materiales a pesar de su conducta impfa. Pero el momento de su llegada es
incierto: el profeta no es un agorero que predice hechos futuros y concretos, es
ante todo un intérprete de la historia y un portavoz de Dios que anuncia el
cumplimiento de la amenaza divina para poner orden en el caos de injusticia y
de idolatria ™.

11. Isafas en el ordculo contra Babilonia (Is 13, 1-22) subraya el cardcter bélico del
Sefior: El en persona llama a sus bravos y éstos vienen en tal abundancia que llegan a
formar como un tumulto de pueblos.

12. La expresién «dia del Sefior» aparece 16 veces en los profetas (muchas mds si se
cuentan férmulas como «dia de la ira del Sefior», «el Sefior tiene su dfa», etc.). En los
del siglo VIII (Amds, Isafas) tiene cardcter histdrico e indica la inminente destruccién
de los enemigos o del pueblo mismo. Poco a poco va adquiriendo tintes escatolégicos:
en So 1, 7-18 se anuncia la destruccién de todos los habitantes de la tierra; en el
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La tradicién del éxodo es importante en Amds ', puesto que no se inte-
resa ya por el hecho del pasado, lleno de portentos, sino por la situacién pre-
sente derivada de aquel acontecimiento, y las consecuencias de cara al futuro.
La considera unicamente como origen de la relacién de Dios con su pueblo y
como base de la fe de Israel. En dos ordculos de tipo procesal el profeta de Técoa
contrapone la predileccién de Dios y los pecados del pueblo. En el primero
desarrolla el éxodo en tres momentos que constituyen tres puntos esenciales de
la fe de Israel: «Yo os subi del pais de Egipto, os conduje por el desierto y os hice
poseer la tierra del amorreo» (Am 2, 10). En el segundo subraya la eleccién del
pueblo y la responsabilidad consiguiente: «di a toda la familia que hice subir del
pais de Egipto. Sélo a vosotros he conocido entre todas las familias de la tierra.
Por eso os pediré cuentas de vuestras iniquidades» (Am 3, 12).

Hay al final del libro un tercer ordculo muy severo en el que con ironia
Amés quita valor al éxodo, como accién portentosa de Dios a favor de Israel,
para poner todo el énfasis en la sentencia condenatoria: «hijos de Israel, sacaso
no sois para m{ como los hijos de los etiopes?, dice el Sefior, ;no hice yo subir
a Israel de la tierra de Egipto, a los filisteos de Caftor y a los sirios de Quir? He
aqui que los ojos del Sefior Dios estdn sobre el reino de pecado para extermi-
narlo de la faz de la tierra» (Am 9, 7-8).

La base de la fe, segtin Amos, estriba en el éxodo, pero sobre todo en la
posesién de la tierra; la retribucién también va ligada a la tierra. De ella serdn
exterminados como cualquier otro pueblo, si permanecen en sus pecados. El
castigo, que alude a la invasién egipcia, es inminente, pero el contenido del
mensaje es vdlido y aplicable para cualquier tiempo futuro.

La pérdida de la tierra supone una verdadera desgracia, como lo muestra
el episodio con Amasfas, el sacerdote de Betel. Este no aceptaba el mensaje pro-
fético y tergiversando sus palabras le acusé ante el rey de un delito concreto:
«Amés anda diciendo: a espada morird Jerobodn e Israel serd deportado de su
suelo» (Am 7, 11). Amds no menciona la alianza, no lamenta la desaparicién de
la dinastfa que no existia en el norte desde la muerte de Salomdén, no sefiala indi-

«apocalipsis de Isafas (Is 24-27) se afirma que en el dia del Sefior llegard la destruccién
de los poderes césmicos (Is 24, 21-22); por tltimo Zacarfas tiene ya una clara perspec-
tiva escatoldgica, como veremos (Za 14, 1). Pero siempre la sentencia del dia del Sefor
tiene que ver con la posesién o pérdida de la tierra. Cfr. M. CIMOSA, 1/ giorno del Sig-
nore e l'escatologia nell’Antico lestamento en «Dizionario de Spiritualitd Biblico Patris-
tico. Escatologia», Roma 1997, pp. 20-61.

13. Cfr. S. AUSIN, La tradicién del Exodo en los profetas en J. M. CASCIARO (ed.),
Biblia y Hermenéutica. VII Simposio Internacional de Téologia, Pamplona 1986, pp. 423-
438.
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cios de mesianismo ', pero si recurre una y otra vez a la posesion de la tierra
como simbolo del bienestar del pueblo, y a su pérdida como sefial de castigo.

No estamos todavia en un horizonte escatoldgico, pero si en un contexto
de juicio divino, y en ¢l la tierra es objeto de la sentencia. A partir de Amos la
referencia de los profetas al juicio divino, a la sentencia o a la condena lleva
implicita la posesién o pérdida de la tierra.

b) Oseas es el profeta de la alianza. El amor inquebrantable a su esposa a
pesar de las infidelidades y desmanes, y la experiencia dolorosa de la decaden-
cia rapida del reino del norte hasta ser invadido por los asirios el afio 721 a.C.,
le ensefiaron a valorar la eleccién y desvelo del Sefior por su pueblo. La primera
vez que Oseas habla de la alianza de Dios con el término téenico, berit, lo hace
en un contexto de reconciliacién del profeta con su esposa y de Dios con su
pueblo ”: «en aquel dfa haré por ellos una alianza con los animales del campo,
con las aves del cielo y con los reptiles de la tierra. Quebraré el arco y la espada,
y anularé la guerra en la tierra. Y les haré dormir seguros» (Os 2, 18-21).

Oseas, con la férmula «aquel dia», repetida en los vv. 18 y 23, piensa sélo
en un futuro no muy lejano. Describe la alianza con lenguaje que evoca la cre-
acién, puesto que alcanza a «las bestias del campo, las aves del cielo, los repti-
les del suelo», los mismos animales del relato de la creacién y en el mismo
orden. Estamos, por tanto, en un contexto religioso. Pero lo mds importante es
que se afirma expresamente que la renovacion de la alianza tendrd su reflejo en
«esta tierra», donde vivirdn seguros porque, como sefiala en este mismo ord-
culo ', volverd a tener la fecundidad prometida a los patriarcas (cfr. Gen 15, 5;

32, 13).

Ademds del amor esponsal, Oseas introduce por vez primera la imagen
paterno-filial para expresar el amor de Dios a Israel. Lo hace evocando la tradi-

14. En el ordculo de salvacién que cierra el libro (9, 11-15) anuncia el resurgir «de
la cabafia de David» (Am 9, 11), pero el énfasis estd en la recuperacién de las posesio-
nes que volverdn a ser prosperas y en la reconstruccién de las ciudades. No insistimos
en este ordculo porque los comentaristas lo consideran por muchos motivos una adi-
cién tardia probablemente deuteronomista (cfr. Wolff, Alonso Schokel, etc.).

15. S. AUSIN, La tradicion de la Alianza en Oseasen G. ARANDA, C. BASEVI, J. CHAPA
(eds.), Biblia, Exégesis y Cultura. Estudios en honor del Prof. D. José Maria Casciaro, Pam-
plona 1994, pp. 127-146.

16. «Te desposaré conmigo para siempre; te desposaré conmigo en justicia y derecho,
en lealtad y compasién. Yo te desposaré conmigo en fidelidad, y conocerds al Sefior. Y
sucederd en aquel dia, dice el Sefior, que responderé a los cielos, y ellos responderdn a
la tierra. La tierra responderd al trigo, al vino y al aceite; y éstos responderdn a Jezreel.
Yo la sembraré para mi en esta tierra» (Os 2, 22-24).
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cién del Exodo: «cuando Israel era nifo, yo lo amé; y de Egipto llamé a mi hijo.
Mientras mds los llamaba, m4s se iban ellos de mi presencia. A los Baales ofre-
cfan sacrificio, y a los idolos quemaban incienso. Pero fui yo el que ensefid a
caminar a Efrain, tomdndolo por sus brazos. Sin embargo, no reconocieron que
yo los sanaba. Con cuerdas humanas los atraje, con vinculos de amor. Fui para
ellos como los que ponen un nifio contra sus mejillas, y me inclinaba hacia ellos
para alimentarlos» (Os 11, 1-4). Oseas evoca el éxodo como paradigma de la
intervencién salvifica de Dios; por encima de su consideracién histérica, lo ha
convertido en simbolo: cada experiencia liberadora es un nuevo éxodo. Ahora
bien, la experiencia de liberacién careceria de sentido sin la entrada y posesién
de la tierra. Una vez asentados en su pais los hijos de Israel van profundizando,
gracias también a las advertencias de los profetas, en el cardcter de don que
tiene la tierra: en ella, en su fecundidad o en su esterilidad se reflejan las infi-
delidades del pueblo. Oseas prosigue el ordculo describiendo el castigo de las
infidelidades como un anti-éxodo: «volverdn a la tierra de Egipto, el asirio serd
su rey; porque no quisieron volver a mi» (Os 11, 5). Y una vez cumplido el cas-
tigo se iniciard un nuevo éxodo: «azorados vendrin desde Egipto como un
pdjaro, como paloma desde el pais de Asiria, y Yo les asentaré en sus casas» (Os
9, 11). Oseas hace hincapié en que el tltimo acto de Dios no puede ser el cas-
tigo, el anti-éxodo. Antes bien, proclama que igual que la esposa infiel vuelve
al marido, los hijos de Israel volverdn a su tierra en un nuevo éxodo, volverdn
al Sefior y a sus «bienes», a los frutos de la tierra (cfr. Os 2, 24; 14, 6-8).

¢) [saias es el iniciador y mdximo exponente de la «teologia de Sidn». Es
sabido que el libro de Isafas contiene ordculos de diversas épocas a partir del
siglo VIII a.C. Pues ya en el nivel mds antiguo de redaccién la ciudad de Sién
tiene una relevancia notable por ser el monte santo de Jerusalén donde el Sefior
ha puesto su morada'. Jerusalén estuvo a punto de ser invadida y asolada por
los asirios en la campafa de Senaquerib el afio 701, cuando se apoderé de cin-
cuenta y seis ciudades de Judd y «encerré a Ezequias en Jerusalén como un
pdjaro en su jaula», como dice un texto asirio "*. Pero fue protegida portentosa-
mente por el Sefior porque la habia elegido para poner alli su morada. Sién
tiene un sdlido fundamento: «asi dice el Sefior Dios: he aqui que yo pongo un
cimiento en Sién, una piedra elegida, angular, preciosa, fundamental. Quien
confie en ella no vacilard» (Is 28, 16), y es inexpugnable a pesar de los intentos

17. La ciudad de Sién aparece mencionada 49 veces en el libro de Isafas, tanto en
textos considerados auténticos como en los considerados adiciones posteriores. Sién era
la ciudadela de David, la parte mds alta, pero aqui es tomada por la ciudad entera de
Jerusalén.

18. Cfr. ANET 228.
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insistentes de abatirla: «serd como cuando el hambriento suefia que come y se
despierta con el estémago vacio, o cuando el sediento suefia que bebe y se des-
pierta cansado y sediento. Asi serd el tropel de las gentes que guerreen contra el
monte Sién» (Is 29, 8).

En su afdn por ensalzar el monte Sién ", Isafas llega a idealizarlo y pro-
clama sobre ¢l ordculos magnificos en los que se mezcla la historia y el futuro,
la realidad y el deseo. En la progresiva idealizacién habria que comenzar por el
ordculo con el que insta a sus oyentes a confiar en el Sefior: «asi dice el Sefior,
Dios de los ejércitos: no temas, pueblo mio que habitas en Sidn, a Asiria que te
golpea con la vara y levanta su bastén contra ti (...). El Sefior de los ejércitos
blandird contra ellos mi azote (...) como cuando levanté su bastén contra el
mar en el camino de Egipto» (Is 10, 24-26) *.

La perspectiva de Isafas ya en los ordculos primeros sobrepasa la situacién
presente del pueblo y apunta hacia una época extraordinaria de paz y seguridad
causada por Dios.

En ordculos probablemente postexilicos Sién y Jerusalén vienen a ser
centro de peregrinacién de las naciones: «sucederd en los dias futuros que el
monte de la casa del Sefior serd asentado en la cima de los montes y se elevard
por encima de las colinas. Afluirdn a él todas las naciones y acudirdn pueblos
numerosos. Diran: venid, subamos al monte del Sefior, a la Casa del Dios de
Jacob, para que nos ensefie sus caminos y nosotros sigamos sus senderos, pues

de Sién saldrd la Ley y de Jerusalén la palabra del Sefior» (Is 2, 2-3).

La descripcidn es extraordinaria y cargada de tintes evocadores, pues en
Sién llega a cumplirse el suefio de Babel: alli los hombres quisieron llegar mds
altos que Dios mismo, aquf es El quien atrae a todos a la altura; allf se produjo
la divisién y dispersién de las naciones, aqui la unién y congregacidn; alli la
palabra se rompié en mil lenguas de confusién, aqui la palabra del Sefior se

hace palabra de claridad.

La expresién inicial, «sucederd en los dias futuros» no es todavia escato-
légica en el sentido de que indique el final de la historia, pero indica un
momento idealizado que podrd darse cuando pase el agobio y la presién asiria.

19. La segunda y tercera parte de Isafas (Is 40-66) reiteran la gloria de Sién y la pre-
sentan con frecuencia como madre carifiosa que acoge con gozo a los deportados que
regresan de Babilonia. Cfr. ].J. SCHMITT, The motherhood of God and Zion as mother en
RB 92 (1985) 557-569.

20. En el mismo sentido estd redactado el ordculo contra Asiria en el que se ensalza
la proteccién divina bajo la imagen del le6n que no suelta la presa por mas que le aco-
sen los pastores, y del ave que defiende a sus polluelos (cfr. Is 31, 4-5).
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Miqueas que recoge el mismo ordculo palabra por palabra (Mi 4, 1-2) lo encua-
dra en un contexto de paz mesidnica y contempla a Sién como ideal religioso
donde la confesién de fe es sincera y plena: «pues los pueblos caminan cada uno
en el nombre de su Dios, pero nosotros caminamos en el nombre del Sefior
nuestro Dios por siempre jamds» (Mi 4, 5).

Finalmente en el mismo libro de Isaias, por encima de toda connotacién
topografica, Sién viene a ser simbolo de los beneficios definitivos que Dios
tiene reservados a los suyos. Asf ocurre en el llamado pequefio apocalipsis (Is
34-35). Alli se toma a Edén como simbolo del enemigo de Dios que ha de ser
aniquilado, y a Sién como lugar de gozo sempiterno. El capitulo 35, cargado
de expresiones paraddjicas, describe los efectos maravillosos de la intervencién
definitiva del Sefior. Primero, los elementos de la naturaleza cambiardn sus leyes
mds negativas: «que el desierto y el yermo se alegren, que se regocije la estepa
(...) Se verd la gloria del Sefor, el esplendor de nuestro Dios» (vv. 1-4). Luego
los que padezcan defectos fisicos dejaran de tenerlos: «entonces se despegardn
los ojos de los ciegos, se abrirdn los oidos de los sordos; entonces saltard el cojo
como un ciervo y la lengua del mudo lanzardn gritos de jabilo» (v. 5). A conti-
nuacién se anuncia la paz a los pueblos: «en la guarida donde moran los cha-
cales verdeard la cafia y el papiro» (v. 7). Y, por dltimo, todos los ficles del Sefior
se llenardn de alegria: «los redimidos del Senor volverdn y entrardn en Sién
entre aclamaciones y habrd alegria eterna sobre sus cabezas. Regocijo y alegria
les acompafiardn, penas y suspiros se alejardnl» (v. 10).

El texto prevé una situacién idilica que no se aprecia en la historia. Por
primera vez se abre un horizonte que transciende la experiencia terrena, en el
que los seres que menciona, desierto, flores, ciegos, sordos, chacales son figuras
palidas de las realidades extraordinarias que el profeta pretende reflejar. Sidn ya
no es un lugar, ni siquiera el templo del Senor. Es simbolo de plenitud donde
la alegria serd completa y la tristeza anulada.

Es dificil datar los ordculos de Isafas y mds atin separar en ellos lo que
pertenecia al profeta del s. VIII y lo que fue afiadido o modificado mds tarde,
a la vuelta del destierro. Pero nadie duda que es el primero que manifiesta ideas
propiamente escatoldgicas. Seguramente favorecié a ello el mesianismo real que
Isafas inicié y dejé plasmado en el libro del Enmanuel (Is 6-12). El mesianismo
nace como explicacién religiosa de la dinastia davidica; la escatologfa, como
culminacién de la teologia de Sién, centro de la tierra prometida y del reino.
Ambos temas, mesianismo y escatologia, se complementan, y ponen de relieve
que la esperanza de una intervencién salvadora de Dios se entiende mejor en
un marco local que temporal; se aprecia mejor dénde va a actuar Dios que
cudndo va a hacerlo. De hecho, la férmula «dfa del Sefior», frecuente en el libro

711



SANTIAGO AUSIN

de Isafas, ha perdido el cardcter de momento aterrador. Sigue siendo dfa de jui-
cio (cfr. Is 2, 11-22; 13, 1-16; 22, 5; 34, 8), pero también es dia de alegria (cfr.
Is 4, 2-6), y con mucha frecuencia es un simple recurso retdrico de inicio de un
nuevo oraculo o una férmula de transicién de un tema a otro.

2. La escatologia en los profetas del destierro

a) El libro de Jeremias es el mds proximo a la tradicion deuteronomista. Hoy,
tras unos afios de fuertes discusiones, se acepta que el libro entero de Jeremfas
estd orientado a explicar el destierro de Babilonia y las desgracias que llevaba
consigo segin el esquema doctrinal de Deuteronomio y de la escuela deutero-
nomista®": el destierro no es imputable a Dios, sino al pueblo mismo que con
sus pecados ha merecido tan severo castigo. Dios concedié generosamente el
don de la tierra a los hijos de Israel (cfr. Dt 25, 5-10) para que habitaran en ella,
pero les dio también la alianza que les ligaba a EI. Cuando el pueblo quebranté
la alianza, Dios se vio obligado a castigarlo; y cuando se convirtié El le hizo
retornar de nuevo.

Esta teologia apenas tiene en cuenta la consideracién geogréfica de la tie-
rra, sino que va considerdndola en sentido religioso. El discurso del templo (Jr
7, 1-15) es un claro exponente de la doctrina deuteronomista. Probablemente
fue pronunciado poco después de la muerte de Josias en la batalla de Carque-
mis, para reorientar la falsa confianza que tenian los habitantes de Jerusalén en
el Templo, como simbolo de la presencia de Dios. Se repite en el cap. 26, aun-
que allf se acenttia la indefensién del profeta que estd a punto de sucumbir a
manos de sus compatriotas. Tal como estd recogido en el capitulo 7 denuncia
las irregularidades del culto y formula la condena merecida. «Por todas las ini-
quidades cometidas en el templo, haré con la Casa que lleva mi nombre, en la
que confidis, y con el lugar que os di a vosotros y a vuestros padres, como hice
con Silé, y os echaré de mi presencia como eché a vuestros hermanos, a toda la
descendencia de Efrain» (Jr 7, 14-15). Hay que tener en cuenta que Jeremias

21. Desde que Mowinckel sefialé que gran parte del libro recoge palabras del pro-
feta, pero retocadas por los redactores deuteronomistas, ha ido imponiéndose este con-
vencimiento. B. Duhm (Das Buch Jeremia, Tubinga 1901) fue el primero en distinguir
«los poemas de Jeremias, la parte correspondiente a Baruc y los suplementos afiadidos
con posterioridad». Partiendo de esta distincién S. Mowinckel (Zur komposition des
Buches Jeremia, Cristiania 1914) sefial$ cuatro grupos de textos que denomind textos A,
B, C, D respectivamente. Todavia hoy los comentaristas siguen utilizando esta nomen-
clatura aunque no coincidan del todo con la hipétesis mowinckeliana.
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era natural de Anatot, donde se habian refugiado los descendientes de los sacer-
dotes de Sil6 (cfr. 1 S 21, 2-10; 22, 9) y conocia bien la tragedia que padecian
los que antes habfan vivido del culto. El, como todos los seguidores de la
reforma de Josfas, daba al templo de Jerusalén una enorme importancia, consi-
derdndolo centro religioso y hasta geografico del pueblo. Pero debia sefialar que
por encima del templo estaba la alianza. Si ésta se quebrantaba, necesariamente
habria de venir la destruccién y el destierro. Aunque la tierra como simbolo
parece pasar a segundo plano para dar mds relieve a la alianza, no hay que olvi-
dar que cumplir la alianza implica poseer la tierra y quebrantarla lleva consigo
su pérdida. La tierra no es mencionada en el discurso del templo, pero estd
implicita en la férmula «os echaré de mi presencia». Ya no se considera como
espacio delimitado por unas fronteras, sino como lugar privilegiado con la pre-
sencia divina.

Hay otro ordculo sobre el incumplimiento de la alianza (Jr 11, 1-13) >
Es probablemente el mds deuteronomista, por su vocabulario (escuchar los tér-
minos de la alianza, cumplir el juramento, tierra que mana leche y miel), por
sus expresiones (seréis mi pueblo, seré vuestro Dios», «cumplir el juramento
que hice con vuestros padres»), y por su teologfa. Los que salieron de Egipto en
virtud del poder de Dios no cumplieron la Alianza (vv. 7-8) y fueron severa-
mente castigados, pero tampoco los contempordneos de Jeremias la cumplen:
«han reincidido en las culpas de los mayores y han rehusado escuchar mis pala-
bras» (Jr 11, 10). El castigo serd «un mal mayor que no podrdn rehuir (v. 11).
Mayor que el aplicado a los del desierto, porque aquellos no habfan experi-
mentado las delicias de esa tierra, y la generacién de Jeremias venia disfrutando
de ella desde hacfa siglos.

22. «Maldito el varén que no escuche los términos de esta alianza, que mandé a
vuestros padres el dfa que los saqué de Egipto, del crisol de hierro, diciéndoles: Oid mi
voz y obrad conforme a lo que os he mandado; y asf seréis mi pueblo, y yo seré vues-
tro Dios, en orden a cumplir el juramento que hice a vuestros padres, de datles una tie-
rra que mana leche y miel, como se cumple hoy. Respondi y dije: jamén, Sefior! Y me
dijo el Sefior: pregona todas estas palabras por las ciudades de Judd y por las calles de
Jerusalén: ofd mi voz. Mas no oyeron ni aplicaron el oido, sino que cada cual procedié
segtin la terquedad de su corazén malo. Y asi he aplicado contra ellos todos los térmi-
nos de la alianza que les mandé cumplir y no lo hicieron. Y me dijo el Sefior: han rein-
cidido en las culpas de sus mayores, que rehusaron escuchar mis palabras: se han ido
en pos de otros dioses para servirles; la casa de Israel y la casa de Jud4 han violado mi
alianza, que pacté con sus padres. Por ende, asi dice el Sefior: he aqui que yo les traigo
una desgracia a la que no podrd hurtarse y aunque se me quejen, no les oiré. Que se
alejen las ciudades de Judd y los habitantes de Jerusalén, y que se quejen a los dioses
que han incensado, que lo que es salvarles no les salvardn al tiempo de su desgracia» (Jr
11, 3-11).
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No debemos pasar por alto el estilo procesal de esta seccién, que esceni-
fica un juicio en tres actos, similares y consecutivos: primero, Dios habia otor-
gado la alianza a los antiguos a la salida de Egipto «para cumplir el juramento
que hice a vuestros padres de darles una tierra que mana leche y miel» y la habia
mantenido hasta el tiempo de Jeremias con la misma generosidad (vv. 1-5).
Segundo, desde entonces el mismo Dios ha venido exigiendo su cumplimiento
y, cuando la han quebrantado, les ha castigado sin remisién: «he aplicado con-
tra cllos los términos de la alianza» (vv. 6-8). En tercer lugar, también ahora
Dios juzga el comportamiento inicuo de los habitantes de Judd y de Israel y
emite sentencia contra ellos: «que se alejen los ciudadanos de Jud4 y los habi-
tantes de Jerusalén y que se quejen a los dioses que han incensado» (v. 12).

En suma, la doctrina deuteronomista, recogida en este texto, supone la
promesa de la tierra como fundamento de la Alianza, y el cumplimiento de las
exigencias pactadas como condicién para poseerla. Dios es el protagonista de la
promesa y de la donacién, y es también el juez supremo que decide cudndo la
tierra ha de ser poseida y cudndo ha de ser abandonada. El juicio, como se ve,
es esencial en la teologia deuteronomista, pero es sélo un medio, puesto que el
destino final del pueblo serd la posesion definitiva de la tierra.

Mids adelante Jeremias explica directamente los motivos del destierro:
«cuando hayas comunicado a este pueblo todas estas palabras, y te digan: ;por
qué ha pronunciado el Sefior contra nosotros toda esta gran desgracia? ;cudl es
nuestra culpa, y cudl nuestro pecado que hemos cometido contra el Sefior nues-
tro Dios?, td les dirds: es porque me dejaron vuestros padres y se fueron tras
otros dioses y les sirvieron y adoraron y a mi me dejaron, y no guardaron mi
Ley. Y vosotros habéis hecho peor que vuestros padres. Por eso, yo os echaré
lejos de esta tierra, a otra que no habéis conocido vosotros ni vuestros padres,
y serviréis alli a otros dioses dfa y noche, porque no os otorgaré mi favor» (Jr
16, 10-13). También esta breve pericopa contiene las caracteristicas de la tradi-
cién deuteronomista por el vocabulario, el estilo y el contenido. Pero su pre-
sentacion es sapiencial, no procesal. Jeremias, después de explicar su propio
celibato como simbolo de la soledad personal y de la pérdida de costumbres
entrafiables, como la celebracién nupcial o los ritos de exequias, se hace tres
preguntas retdricas sobre la gravedad del destierro: spor qué esa sentencia tan
severa? ;qué culpa tenemos? ;qué pecado hemos cometido?» (v. 10). La res-
puesta es conocida para los oyentes del profeta: los pecados de vuestros padres
y vuestros propios pecados (vv. 11-12). Y termina la leccién formulando con
mds claridad y amplitud la sentencia que habia motivado las preguntas: «yo os
echaré lejos de esta tierra a un pais que no habéis conocido..., y serviréis alli a
otros dioses dfa y noche» (v. 13).
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En esta sentencia hay un cambio importante: el abandono de la tierra
mids que consecuencia del alejamiento de Dios es su causa; servir a otros dioses
no es considerado un acto de idolatrfa sino mds bien un ingrediente funda-
mental del castigo. Por tanto, alejarse de la tierra es alejarse de Dios y volver a
la tierra después de destierro es volver a Dios (v. 16)*. La alianza es aqui ele-
mento de unién con Dios, siguiendo a Oseas, e instrumento juridico con exi-
gencias inapelables. En todo caso la posesion de la tierra y la proximidad con
Dios van unidas y lo irdn de aqui en adelante.

En resumen, Jeremias todavia no contiene elementos escatoldgicos, pero
en la explicacion del destierro hace hincapié en que habitar en la tierra equivale
a gozar de la presencia de Dios; el juicio divino es imprescindible para deter-
minar quién, cudndo y cémo la poseerdn o vivirdn lejos de ella; y finalmente
alejarse de la tierra es alejarse de Dios. La tierra, por tanto, aun sin tener toda-
via una consideracién escatoldgica, es simbolo de la relacién con Dios.

b) El libro de Ezequiel es el que mejor se encuadra en la tradicién sacerdo-
tal. Como Jeremias, también ¢él pretende explicar la catdstrofe del destierro,
pero de distinta manera, siguiendo la doctrina de la tradicién sacerdotal, refle-
jada especialmente en el libro del Levitico. Dios no es responsable del destie-
rro, sino aquellos que con sus pecados se hicieron acreedores de tan grave cas-
tigo. La originalidad de Ezequiel es la responsabilidad individual y, en conse-
cuencia, la insistencia en que fueron los deportados y no los que les precedie-
ron los culpables del castigo. La explicacién sacerdotal del destierro parte del
concepro de Dios: El es sefior de la historia y se sirve de las naciones como ins-
trumentos para llevar a cabo sus proyectos de salvacién. La gloria y la santidad
de su nombre prevalecen por encima de los delitos y pecados de los hombres.
El habia puesto la morada de su gloria en el Templo, en medio de su pueblo,
pero ante los graves delitos de idolatria e impureza ritual, la gloria de Dios tuvo
que salir del templo y de Jerusalén, que légicamente fueron destruidas. Pero
cuando el nombre de Dios fue profanado por las naciones que no lo recono-
cieron e interpretaron que habia fracasado con el pueblo que se habia elegido,
decidié restaurarlo y renovarlo, entrando de nuevo en el Templo y poniendo
alli su morada definitiva.

Si el destierro se debié a los pecados de los desterrados, la repatriacién fue
obra exclusiva de Dios que tuvo que defender la santidad de su nombre, para
ser reconocido tanto por las naciones paganas como por los propios israclitas.

23. Aunque muchos comentaristas consideran interpolado el v. 14, responde al estilo
jeremiano y completa la doctrina deuteronomista que augura siempre la vuelta del des-
tierro.
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El libro de Isafas, decfamos, fue el primero en presentar algunos textos
con ideas escatoldgicas, el de Ezequiel, todo entero, tiene una clara proyeccién
escatoldgica. Primero, porque muestra las intervenciones de Dios como decisi-
vas, y segundo porque la renovacién que anuncia es tan radical y completa que
no puede cumplirse plenamente dentro de la historia, y abarca a los individuos,
a las instituciones y a la tierra toda de Israel. Como los profetas que le prece-
dieron, también Ezequiel toma la tierra como punto de partida y como sim-
bolo de los dones futuros. Asi lo refleja especialmente en los textos de la
segunda parte del libro que contienen visiones y ordculos posteriores a la des-
truccidn de Jerusalén. Nos detendremos en algunos mds significativos:

— Ordculo sobre los montes de Israel (Ez 36). Se describen en este capitulo
las bendiciones de Dios sobre los montes, collados, barrancos y valles de Israel,
en contraste con el fuerte castigo que les habia supuesto el destierro, como
relata el cap. 6. Estas bendiciones no van dirigidas a la orografia del pais, ni a
una posible significacién mistica que entendiera las alturas como simbolo de las
virtudes y los valles como signo de flaqueza y de pecado. Las montafas y los
valles son imagen de los que regresaron del destierro y volvieron a habitar en la
tierra, después de haber sido restaurada de sus impurezas. A ellos se dirige direc-
tamente el Sefior: «yo os tomaré de las naciones y os reuniré de todos los pai-
ses, y os traeré a vuestra propia tierra. Entonces esparciré sobre vosotros agua
pura, y seréis purificados de todas vuestras impurezas. Os purificaré de todos
vuestros {dolos. Os daré un corazén nuevo y pondré un espiritu nuevo dentro
de vosotros. Quitaré de vuestra carne el corazén de piedra y os daré un corazdén
de carne. Pondré mi Espiritu dentro de vosotros y haré que andéis segtin mis
leyes, que guardéis mis decretos y que los pongdis por obra. Y habitaréis en la
tierra que di a vuestros padres. Vosotros seréis mi pueblo, y yo seré vuestro
Dios. Os libraré de todas vuestras impurezas. Llamaré al trigo y lo multiplicaré,
y no os someteré mds al hambre. Multiplicaré, asimismo, el fruto de los 4rbo-
les y el producto de los campos, para que nunca més recibdis afrenta entre las
naciones, por causa del hambre» (Ez 36, 24-30).

El lenguaje escatolégico es perceptible en las expresiones que denotan la
instauracién de una situacién definitiva en la que habrd una renovacién radical
de las personas (purificacién de toda mancha, donacién de un corazén nuevo
y de un espiritu nuevo) *, de las instituciones (seréis mi pueblo, yo seré vuestro

24. La promesa de un nuevo corazén y de un nuevo espiritu, formulada con termi-
nologfa deuteronomista en Jr 31, 33, es el punto culminante de la teologia de salvacién
y justificacién segtin Ezequiel, basada s6lo en la gracia y benevolencia de Dios, sin con-
tar con los méritos humanos. Cfr. L. BOALDT, Ezekielen The New Jerome Biblical Com-
mentary, New Jersey 1990, p. 325.
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Dios) y de los productos del campo que serdn abundantes (trigo, frutos de los
drboles, etc.). El centro de la promesa decisiva es la posesién de la tierra pro-
metida: «habitaréis en la tierra que yo di a vuestros padres» (v. 28). Ezequiel
echa mano de metdforas, hipérboles y toda clase de recursos retéricos para acen-
tuar los efectos sorprendentes y maravillosos de la renovacién. Sélo una f6r-
mula permanece invariable: «habitaréis la tierra que di a vuestros padres». La
posesién de la tierra es en Ezequiel aspiracién histérica de los deportados, pero
también simbolo de que se ha iniciado la renovacién ideal que traspasa los limi-
tes del tiempo presente.

— La visidn de los huesos revitalizadas (Ez 37, 1-14). La impresionante
visién transporta a los deportados mds alld de su experiencia dolorosa y les
transmite la esperanza de una nueva situacién inimaginable para ellos. Consta
de dos partes, la visién propiamente dicha (vv. 1-10) y la aplicacién a la casa de
Israel (vv. 11-14). En esta segunda se repite por dos veces la misma férmula «os
llevaré de nuevo al suelo de Israel» (v. 13). El término «suelo» (adamah) es
menos politizado que «tierra, pais» (‘eres)”. En sentido fisico adamah significa
«tierra cultivable, en contraposicién a estepa, desierto* y el labrador se deno-
mina «siervo de la adamah» y <hombre de la adamah». En sentido teoldgico se
usa en expresiones como «tierra del Sefior»?, «tierra santa» . El profeta indica
que mds importante que la materialidad del terreno o la soberania politica del
pais es la posesién del don de Dios. Seguramente no estd pensando en la reha-
bilitacién individual, puesto que se dirige a los interlocutores siempre en plu-
ral, pero al menos anuncia una existencia del pueblo completamente transfor-
mada. La posesién del suelo, una vez mds, es la sefial visible de que la renova-
cién profunda e idealizada se estd llevando a cabo.

— La dltima accion simbélica de los dos lefios unidos (Ez 37, 20-28)
repite en lenguaje sacerdotal la realidad idealizada que sucederd cuando todo se
haya renovado: el pueblo no volverd a las impurezas de antafio (v. 23), todas las
tribus unidas serdn gobernadas por un tnico pastor, un nuevo David (v. 24),
habitardn para siempre en la tierra que el Sefior habia dado a Jacob (v. 25) y se
concluird la nueva alianza que ahora, lo mismo que la posesién de la tierra, serd
para siempre.

— La visién del nuevo templo y la nueva tierra (Ez 40-48). Suele denomi-
narse esta seccién «la tordh de Ezequiel», porque contiene las normas que

25. Cfr. H. H. SCHMID, udamah en DTMAT, I, 110-115.
26. Cfr. Gn 2, 5; 4, 11, etc.

27. Is 14, 2.

28. Za 2, 16.
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habrfan de regir el culto en el templo reconstruido y porque todas ellas coinci-
den con las prescritas en el «cédigo sacerdotal» (Lv 17-26). Pero es evidente que
en la visién todos los elementos estdn idealizados y que el profeta se refiere a
una situacién que no se da en la historia, Sin embargo, y asi conviene subra-
yarlo, el punto de la partida de las normas y de su aplicacién ideal es el templo
y la tierra.

La descripcién del templo y su cardcter sagrado después de que la gloria
del Sefior entrd y puso alli su morada (Ex 43, 4) culmina en la visién del
manantial que brota desde la base del templo, recorre un largo trecho hacia el
sur y desemboca en el mar Muerto (Ez 47, 1-12). La idealizacién raya en lo
mitico con resonancias del relato del paraiso (Gn 2, 2-17): alli cuatro rios
fecundaban todo el jardin y daban origen a pastizales, a drboles variados y fron-
dosos, y a toda clase de animales y aves; aqui es un solo torrente que va pro-
gresivamente creciendo como cualquier rio, aunque no recibe afluente alguno:
a su paso las riberas antes resecas producen 4rboles abundantes (v. 7); final-
mente desemboca en el mar que hoy llamamos Muerto y que aqui se describe
como «mar de agua hedionda», y lo sanea completamente. La revitalizacién es
escatolbgica, pero la orografia es realista. La tierra de Israel toma el cardcter de
imagen de acontecimientos futuros. En ella se llevard a cabo la intervencién
decisiva y benéfica de Dios a favor de su pueblo.

En el mismo contexto de idealizacién de la realidad se describe el reparto
de la tierra entre las doce tribus de Israel (Ez 48). Todas reciben la misma exten-
sién y terreno, una franja horizontal que va desde la frontera oriental hasta el
Mar Mediterrdneo. La franja central estd reservada al templo, a los sacerdotes y
al principe; al norte de esta franja se sitdan siete tribus, y al sur cinco. Las mds
préximas al recinto sagrado son Judd al norte y Benjamin al sur, la de Jud4 por
ser la primogénita, y heredera de las promesas de Jacob (cfr. Gn 49, 10); la de
Benjamin porque después del destierro estuvo asociada a Judd y contribuyé
sobremanera en la restauracién del pais. Ademds ésta tltima, para completar el
numero de las doce tribus, ocupaba el lugar de la de Levi, que no tenfa un terri-
torio asignado. En esta visién s6lo es real la existencia de las tribus y aproximado
el lugar de cada tribu en su terreno correspondiente. Una vez mds el marco geo-
gréfico e histérico de la tierra prometida es el punto de partida para proclamar
una situacién ideal que se prevé en un momento posterior a la historia.

Ezequiel, digamos como resumen, idealiza la renovacién futura de la tie-
rra, asf como de las personas y las instituciones. De este modo puede conside-
rarse el iniciador de la escatologia entendida en sentido moderno al tomar los
elementos materiales e histdricos, en especial la posesion de la tierra, como ima-
gen de unas realidades futuras que ni se dieron ni podian darse dentro de la his-
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toria. Ezequiel, en la dltima parte de su libro, no menciona el juicio, ni el cas-
tigo, porque supone un futuro ideal y positivo donde no cabe ni pecado, ni
impureza, ni ruptura de la alianza.

3. La escatologia en el trinsito de la profecia a la apocaliptica

La literatura apocaliptica no es entendida del mismo modo por los estu-
diosos y, por ello, tampoco hay unanimidad sobre los escritos que comprende.
Segin la opinidén mds generalizada la literatura apocaliptica se especifica por su
forma y por su contenido: por su forma literaria consta de visiones, suefios y
figuras simbdlicas; con frecuencia recoge relatos en que un dngel o un ser celeste
hace una revelacién extraordinaria que consuela y estimula a los destinatarios.
Por su contenido, la apocaliptica coincide con la escatologia: narra sucesos,
luchas o debates en los que Dios triunfa y manifiesta su soberania sobre el uni-
verso entero y, mds en concreto, sobre los hombres y su historia?. Asf enten-
dida, sélo el libro de Daniel es apocaliptico dentro del canon. En cambio, son
apocalipticos muchos escritos judios de los siglos primero y segundo antes y
después de Cristo, que tanta influencia tuvieron en el pensamiento en los
hagiégrafos del Nuevo Testamento y en la literatura cristiana®

A pesar de la escasa presencia de la apocaliptica en el A.T. hay que supo-
ner que debié de tener algin antecedente. De hecho hay textos proféticos que
bien pueden ser considerados como apocalipticos 0 muy préximos a la apoca-
liptica. Nos detendremos brevemente en los més caracteristicos (Ez 38-39; Za
9-14; Is 24-27)3 para descubrir que la tierra sigue siendo punto de referencia
en esta literatura.

29. «Podemos decir que la apocaliptica es una manifestacién peculiar de la esperanza
escatoldgica, y que esa peculiaridad apocaliptica consiste tanto en la utilizacién de unas
formas literarias y un lenguaje simbélico propio, como a la esperanza escatolégica unida
a la pretension de un conocimiento preciso de los acontecimientos finales, y en la espera
de su realizacién inmediata. Estos dos aspectos, literario y existencial, de la apocaliptica
se suelen designar actualmente con el nombre de “apocalipsis” el primero, y de “apoca-
lipticismo” el segundo. Sin embargo al hablar de “apocaliptica” se incluyen normal-
mente ambos aspectos, y de ahf la indeterminacién que conlleva el empleo de esa pala-
bra». G. ARANDA, Apocaliptica judia en Resefia Biblica», 7 (1995) 43-51.

30. Cfr. G. ARANDA, Los Apocalipsis. Origen del mal y victoria de Dios en Literatura
Judia Intertestamentaria, Estella 1996, pp. 271-332.

31. Ademis de estos textos tienen también tintes apocalipticos gran parte del Deu-
teroisafas y del Tritoisafas, la orientacién del libro de Ageo, la segunda parte de Joel (J1
3-4), etc. Cfr. ]J.J. COLLINS, Old Iestament apocalypticism and escharology en New Jerome
Biblica Commentary, New Jersey 1990, 298-304.
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— El ordculo contra Gog (Ez 38-39). Ezequiel que no ha mencionado el
juicio divino en su libro plantea un ataque furibundo de un personaje mitico,
Gog, contra Israel, al final del cual Dios sentencia la destruccién del enemigo
y la paz de Israel. Consta de cuatro actos: el ataque en tromba de Gog, principe
de Mesec y Ttbal, que viene desde el norte de Asia Menor; como los antiguos
asirios y babilonios (38, 1-16), la intervencién decisiva de Dios (38, 17-23), la
victoria divina sobre Gog (39, 1-16) y, por dltimo, el reconocimiento de la
soberanfa divina por parte de las naciones paganas y del pueblo de Israel (39,
17-29).

En el relato hay pocos elementos que podrian denominarse histéricos,
porque todo es imaginario. Unicamente Israel figura como un pais histérico y
perceptible. En este magnifico cuadro resuena la posesién de la tierra como
sefial de salvacién, primero con la llegada a los «<montes de Israel» (39, 2), luego
en el recorrido de los vencedores por la geografia del pais para purificarla de los
caddveres del enemigo (39, 9), y finalmente en la celebracién del banquete
sacrificial sobre «los montes de Israel». Allf la salvacién alcanzard su cumpli-
miento definitivo.

— Segunda parte del libro de Zacarias (Za 9-14). La primera parte de
Zacarfas (Za 1-8), en la misma linea que Ageo, estimula a los habitantes de
Jerusalén, sean repatriados o asentados desde antiguo, a reconstruir el templo
con la promesa de una nueva ctapa de prosperidad material y de regeneracién
religiosa. La segunda parte refleja una comunidad judfa sometida al poder
seléucida y amenazada por el pensamiento helenistico que parece desmoronar
los cimientos de la fe israclita. En tales circunstancias el profeta asegura que
todas las provocaciones no conseguirdn su objetivo porque Dios al final salvard
a todos: «los salvard el Sefior su Dios en el dia aquel, como al rebafio de su pue-
blo, porque serdn piedras refulgentes de diadema sobre su suelo» (Za 9, 16). La
salvacién en hebreo significa el paso de una situacién negativa de la persona o
de la comunidad a otra positiva mediante la intervencién de un agente
externo®. En Zacarfas y en otros muchos textos postexilicos la restauracién
final que el Sefior llevard a cabo en Israel se identifica con la salvacién defini-
tiva de los dltimos tiempos. Zacarfas sefiala una vez mds que la salvacién serd
visible «sobre el suelo» de Israel. Después de que Jerusalén haya visto a su rey
Mesfas entrando victorioso y humilde sobre un pollino (Za 9, 9) y lo haya
rechazado tal como se expresa en la alegoria de los dos pastores (Za 11, 4-17),
llegard el triunfo decisivo del Sefior, descrito en los capitulos siguientes (Za 12-

32. Cfr. E. BEAUCAMP, Salut. II. Dans [/Ancient Testament en DBS 11 (1991) 516-
553.
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14). La férmula «aquel dfa sucederd» que aparece 17 veces, caracteriza la sec-
cién y sefala que estamos mds alld de la historia. Todas las naciones, que han
atacado a Jerusalén serdn destruidas (Za 12, 9), los falsos profetas se callardn
para siempre (Za 13, 1-2). Al final de la contienda todas las naciones vendrdn
a Jerusalén y reconoceran al Sefior como Rey universal en una celebracién espe-
cial de la fiesta de las tiendas (Za 14, 16)*.

Zacarfas, en suma, proclama el ideal de salvacién al final de los tiempos
tomando como punto de referencia la ciudad de Jerusalén, convertida en cen-
tro de culto universal. Los escritos del Nuevo Testamento (cfr. Ga 4, 26; Flp 3,
2), en especial la carta a los Hebreos (Hb 11, 10.16; 12, 22; 13, 114) difunden
la expresién «Jerusalén celestial», descrita con los mismos pardmetros de la
terrena. En la Jerusalén celestial, transformada en simbolo apocaliptico, se lleva
a efecto la salvacién definitiva de toda la humanidad (Ap 21, 222).

—El Apocalipsis de Isaias (Is 24-27) % no contiene visiones ni suefios, pero
abarca los elementos que posteriormente desarrollard con amplitud la apoca-
liptica, tales como la destruccién de la tierra entera y de la ciudad engreida (cap.
24), la victoria césmica del Sefior y el banquete mesidnico (cap. 25), los him-
nos de alabanza al Sefior, soberano del universo (cap. 206), la salvacién defini-
tiva de Jacob (cap. 27).

La caracteristica de la seccién es su orientacién de futuro y su cardcter de
universalidad. El futuro lo manifiesta el tiempo de los verbos y las continuas
referencias a «aquel dfa» (Is 24, 21; 25, 95 26, 15 27, 1.2.6.12.13). Y la univer-
salidad del mensaje se manifiesta en la afirmacién de que todas las naciones par-
ticipardn en el banquete mesidnico del monte Sidn y serdn consoladas por el
Sefior (25, 6-8). La tierra (‘eres) no tiene significacion geogréfica o politica, el
pais de Israel frente a las naciones paganas designadas aqui como pueblos
(‘@ammim) (cfr. 25, 6); en esta seccidn significa toda la tierra habitada, todo el
orbe (rebel) (24, 4.19-20). Y universal es la «alianza eterna» que ha sido que-
brantada (cfr. 24, 5); de toda la humanidad se salvardn unos pocos (24, 6).
Todas las islas glorificardn al Sefior, desde el confin de la terra (24, 14-16).

33. Un desarrollo amplio y actualizado de los ordculos de Zacarias puede verse en E.
W. CONRAD, Zechariah, Oxford 1999.

34. Los contenidos apocalipticos de esta pericopa son los siguientes: el fin de las
naciones de la tierra y el juicio universal (cap. 24), el uso de motivos mitolégicos, como
la destruccién del Leviatdn (27, 1) o la destruccién de la muerte (25, 8), las reacciones
de la luna o del sol ante las normas del Sefior (24, 23), el banquete escatoldgico sobre
el monte Sién (25, 6-12). Cfr. M.A. SWEENEY, [saiah 1-39, Grand Rapids, Michigan
1996, pp. 311-325.
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El protagonista de todos los episodios es el Sefior: El juzga y condena a la
tierra entera, El sale victorioso y convida a los pueblos al banquete, El vencié al
Leviatdn, restaura y guarda la vifia como buen labrador, El, en definitiva, es el
autor de la salvacién final, cuando al toque de trompeta vuelvan los perdidos y
los dispersos «para adorar al Sefior en el monte santo de Jerusalén» (27, 13).

La condena de los enemigos y la salvacién de los elegidos son aqui como
en los demds textos apocalipticos los ingredientes fundamentales. Y también es
clave en el desarrollo literario de estas ideas la mencién del lugar donde se lle-
vard a cabo. Pero en esta literatura apenas tiene cabida la tierra prometida ni
siquiera como elemento simbdlico y dnicamente aparece el monte Sién o
«aquel monte», en alusién al templo del Sefior como simbolo de la presencia de
Dios en los sucesos escatolégicos.

Resumen de la escatologia colectiva

Resumiendo los datos expuestos hasta aqui, lo mds relevante es que la
esperanza en unos sucesos futuros en los que Dios siempre interviene impregna
todos los libros proféticos, desde el s. VIII hasta la época helenistica. Amds ini-
cia la tradicién de un juicio con sentencia severa, a partir de la explicacién
actualizada del «dia del Sefior». Oseas introduce el aspecto afectivo de la alianza
bajo la imagen matrimonial y paterno-filial. La vigencia de la alianza estd vin-
culada a la posesién de la tierra. Isafas, promotor y defensor del mesianismo
real, reorienta la esperanza salvifica hacia la instauracién de un reino ideal
gobernado por un monarca ideal. Al apoyarse en la teologfa de Sidn, insiste en
el 4mbito espacial del reino, en Judd y Jerusalén mds que en el momento cro-
nolégico en que se desarrollard. Jeremias y la tradicién deuteronomista explica
el destierro como castigo del pecado del pueblo, pero anuncia una etapa nueva
tras la conversién de los deportados. Ezequiel y la tradicién sacerdotal también
responden a las dudas que planteaba el destierro, pero con otro planteamiento:
los deportados, y no sus mayores, son los que con sus pecados e impurezas
hicieron imposible la presencia de la Gloria de Dios en medio del templo y de
la ciudad santa. Pero el nombre de Dios estd por encima de los delitos de los
hombres, y cuando estd a punto de ser profanado entre las naciones que consi-
deran aquello como un fracaso del mismo Dios, volverd a su tierra y a su tem-
plo. Dios, por el honor de su nombre ha de restaurar y revitalizar al pueblo, a
los individuos y a las instituciones. Surgird un nuevo pueblo y una nueva tierra
que dard culto a Dios sin las antiguas impurezas. A las puertas de la apocalip-
tica, Ageo, Zacarfas y muchos ordculos dispersos en los libros proféticos ensal-
zan el sefiorfo de Dios sobre las naciones y sobre la historia. Cada vez se va
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manifestando con mayor claridad que la salvacién culminard mds all4 de la his-
toria. Entonces Dios actuard de forma decisiva e implantard su dominio —su
reino— sobre el universo entero. Entonces implantard la justicia, la paz y la
prosperidad plena entre todos los pueblos. Entonces la alianza nueva se hard
universal y tendrd vigencia permanente. Todo esto se llevard a cabo cuando
Dios intervenga de forma decisiva en una accién dificil de describir que los pro-
fetas resumen en la férmula «hacer los cielos nuevos y la tierra nuevar.

II. ESCATOLOGIA INDIVIDUAL

Ademis de la escatologia colectiva la Biblia ofrece datos suficientes sobre
la escatologia individual. La muerte y la vida son temas intimamente relacio-
nados que preocupan a los israelitas como a todo hombre de cualquier época y
cultura. Sin embargo, los autores del A.T., como ya hemos sefialado, estdn mds
pendientes del origen del pueblo, de su desarrollo en la tierra y de la restaura-
cién nacional que del destino final de las personas®. Cada individuo seguird la
suerte del pueblo y participard de la desgracia y prosperidad de los suyos. En
consecuencia, la escatologia individual viene a ser parte y consecuencia de la
colectiva y no al revés. De ahi que, incluso cronolégicamente, el destino final
de los particulares se desarrolle en una etapa tardia y como preocupacion secun-
daria. De ello se hace eco la literatura sapiencial y los salmos. Sélo en los escri-
tos apocalipticos pasard a primer plano la doctrina sobre las realidades de ultra-
tumba.

Trataremos en primer lugar de la explicacién de la muerte en el A T. A
continuacion, de la pervivencia de los muertos en el sheol, y finalmente de los
testimonios de la Biblia sobre la resurreccién propiamente dicha.

1. El misterio de la muerte

La Biblia expresa la experiencia de la universalidad de la muerte, pero no
contiene una reflexién sobre el sentido de la misma ni sobre la influencia del
hecho de morir en la vida de los individuos. El tratamiento de la muerte en la
Escritura es muy distinto del que recibe en los pueblos vecinos.

35. Enla bendicién de Abrahdn, por ejemplo, Dios le promete una tierra y una des-
cendencia abundante (Gen 12, 2), sin mencionar cudl serd su destino después de la
muerte.
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La inquietud sobre el destino del individuo estaba mucho més enraizada
en Egipto. Sin embargo, estd suficientemente probado que ni Egipto ni los
demds pueblos semitas mantuvieron doctrinas préximas a la transmigracién de
las almas o a la reencarnacién®. Es errénea la afirmacién de Herddoto cuando
atribuye la metempsicosis de los pitagéricos a influencias egipcias”. En el
mundo semita no es claro el dualismo en el hombre aunque se hable de un ele-
mento material y débil (basar, carne) y un principio espiritual o vital (nefes,
ruah, espiritu); ordinariamente prevalece el concepto de «individuo» como ser
tinico, indivisible e irrepetible. Esta concepcién antropolégica impedia cual-
quier aproximacién a ideas reencarnacionistas.

Egipto, mds que ningin otro pueblo de Oriente Medio, desarroll4
ampliamente todo lo relacionado con el mundo de los muertos*. Aunque no
mantuvo una doctrina uniforme en todas las épocas y ha dejado inscripciones
funerarias divergentes en muchos puntos, cabe sefialar como ideas comunes a
todos los tiempos las siguientes: a) cuando uno muere emprende un largo viaje,
durante el cual lleva una vida parecida a la de este mundo. Para este largo
camino se embalsamaba el caddver, se le adjuntaban alimentos y regalos, y se le
preparaba un aposento adecuado. b) Al final del viaje es juzgado para ver si es
digno de llegar a vivir junto a Osiris en el cielo. En el juicio se tendrd en cuenta
el comportamiento que habifa tenido en vida, pero la sentencia podria incli-
narse a favor del difunto si se llevaban a cabo de forma correcta los ritos y for-
mularios oportunos. En consecuencia, los cultos funerarios y las atenciones a
los muertos ocupaba un lugar principal en la vida y religién de los egipcios.

En Mesopotamia la cultura de difuntos y del mds all4 es escasa: la muerte
es el destino final de los hombres que terminan en «la regién de los muertos»,
lugar profundo que ellos denominan Ara/fu. En ese mundo subterrdneo los muer-
tos sin desaparecer del todo llevan una existencia débil y fragil. Es «el pais sin
retorno» pues el que allf entra nunca sale, aunque pueden recibir la visita de los

36. Acerca del origen y desarrollo de las ideas sobre metempsicosis, transmigracion
de las almas, reencarnacién o samsara indio, cfr. R. PONPIN, Les cathares, ['4me et la réin-
carnatién, Porte-sur-Garonne 2000.

37. «Los egipcios fueron los primeros que dijeron que era inmortal el alma de los
hombres, la cual, al morir el cuerpo humano, va entrando y pasando de uno a otro
cuerpo de animal hasta que (...) torna a entrar en un cuerpo humano que estd para
nacer» (HERODOTO, Los nueve libros de la historia, II, 123. Tomado de M. GARCIA COR-
DERO, La esperanza del mds alld a través de la Biblia, Salamanca 1992, p. 33).

38. Entre los documentos escritos hay que tener en cuenta los textos de las Pirdmides,
del tercer milenio antes de Cristo, los textos del Atatid escritos hacia el 2000 a.C., y el
Libro de los Muertos del 2500 a.C. Cfr. A.J. SPENCER, Death in Ancient Egypt, Har-
mondsworth 1982.
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dioses. Por tanto, eran de alguna manera independientes del panteén. En Meso-
potamia el culto a los muertos no estaba especialmente valorado. Unicamente se
habla del «kispu», ritual en el que se invocaba al difunto, se le presentaba algtin
alimento y se hacfa una libacién de agua. En los textos de Mari, del siglo XVIII
a.C., existe la prescripcién de ofrecer dones a los muertos cuatro veces al mes.

En Canadn se da culto a M6, dios de la muerte, que pelea con Baal. Los
altibajos de la pelea se muestran en los cambios de la naturaleza y de las esta-
ciones, y el retorno de la primavera refleja la victoria de Baal, celebrado con
cantos épicos que contenian exclamaciones como la siguiente: «mirad, Baal esta
vivo. Mirad, existe de nuevo el sefior de la tierra»®. Con el resurgir anual de
Baal también los muertos resurgfan de algin modo misterioso. Los muertos se
consideraban una amenaza para los vivos y habfa que apaciguarlos con ritos y
gestos extraordinarios para conseguir su favor en el momento de resurgir en pri-
mavera, en orden a la pervivencia y fecundidad de la familia y del clan.

La Biblia se mueve en este contexto, si bien su doctrina es original y espe-
cifica. Desde el monoteismo bien afincado en la fe de Israel, se niega que la
muerte pudiera deberse a cualquier intervencién de otros dioses o de fuerzas
que luchan contra el Sefior, puesto que El es el tnico que da la vida y la quita
cuando quiere y como quiere; sélo Fl puede dar razén de la muerte y de los
muertos, y éstos no influyen en el progreso o desventura de sus deudos. En con-
secuencia, la normativa biblica prohibe los cultos funerarios, la invocacién de
los muertos (cfr. Dt 18, 10-11) e incluso la construccién de sepulcros suntuo-
sos concebidos como morada (Is 22, 16). Las tumbas de Sara y Raquel, con-
servadas en Hebrén, son tnicamente simbolo de la posesién de una tierra que

Dios habfa prometido (cfr. Gn 23, 17-20; 49, 29-32; 50, 13).

La muerte en el Antiguo Testamento es tratada como un hecho natural,
aunque se habla de ella de forma diversa segin el contexto y de ordinario con
un lenguaje impreciso. La muerte tiene una consideracion espacial mds que cro-
noldgica, puesto que importa méds dénde que cudndo se muere. Ademds se
insiste en que no se muere en el instante en que uno deja de existir, sino poco
a poco a medida que uno va debilitdndose por la edad o por la enfermedad. La
muerte cabria definirla como la debilidad total. En cambio, la Escritura hace
hincapié en dénde ha ocurrido la muerte y cudl es su causa:

a) Al igual que en todas las culturas la muerte se siente como una des-
gracia grande que los familiares lloran de mil maneras, recurriendo a los mis-
mos gestos con que se lamentan las catdstrofes naturales o las derrotas milita-

39. KTU 1, 6; III, 2f; cfr. ANET 140.
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res

: se rasgan las vestiduras®, se visten de saco®, se quitan el turbante®, se
sientan sobre ceniza®, y se realizan acciones casi ceremoniales, tales como ayu-
nar un dfa® o siete dias*, comer el pan de duelo? que quizés era pan ofrecido
con ocasién de la muerte de un familiar. De todas las manifestaciones de dolor
estaban terminantemente prohibidos* tinicamente los ritos habituales entre los
cananeos, como hacerse incisiones y tonsuras®”. La tristeza llegaba a manifes-
tarse con gritos estentéreos™, o con lamentaciones funerarias y elegfas (gindz)

que con frecuencia eran composiciones literarias de alto valor poético’'.

b) A pesar de la tristeza que la muerte produce, la Biblia ensefia que es
un hecho natural que se acepta sin sobresaltos. Sélo se considera mala cuando
lleva consigo la ruptura con el pueblo o la separacién de la tierra. En concreto,
cuando es prematura e impide al difunto tener descendencia o cuando por
morir lejos en el campo de batalla, en el destierro, o en un pais pagano el
difunto no puede ser sepultado en tierra prometida. El suefio de todo buen isra-
elita era morir lleno de afios y de hijos como los patriarcas (Gn 49, 33). Morir
sin hijos se consideraba una gran desgracia, como se deduce de varios testimo-
nios biblicos. As{ la maldicién a la familia de Eli por el pecado de sus hijos fue
que nadie en su familia llegarfa a la madurez, es decir, a la capacidad de engen-
drar (1 S 2, 31-33). La esterilidad de la mujer se interpretaba como una adver-
sidad irreparable (Gn 16, Iss; 1 S 1, 4ss). Con la ley del levirato se pretendia
subsanar la falta de descendencia del finado (Gn 38, 6ss).

Por otra parte la privacién de sepultura era una tragedia y un castigo
divino, porque se negaba al difunto la posibilidad de relacionarse con sus ante-

40. Para una exposicién més detallada de los ritos funebres cfr. R. DE VAUX, /Institu-
ciones del Antiguo Iestamento, Barcelona 1964, pp. 98-100; D. FAIVRE, Vivre et mourir
dans [Ancien Israél. Anthropologie biblique de la Vie et de la Mort, Paris-Montreal 1998,
pp. 153-200 y 302-325.

41. Cfr. Gn 37,34;2S 1, 11; 3, 31.

42. Gn 37, 34;2 S 3, 31.

43. Ez 24,7.

44, Ez 27, 30.

45, 251, 12.

46. 1S 31, 31.

47. Jr 16, 7; Ez 24, 17.22.

48. Lv 19, 27-28; Dt 14, 1.

49. Is 22, 12; Jr 16, 6.

50. Mi 1, 8; Am 5, 16.

51. Estos cantos funebres iban acompafados a veces por la flauta y llegaron a tener
una estructura y una métrica propias. Es de especial relieve la elegfa de David a la
muerte de Sadl y Jonatdn (2 S 1, 19-27). Los profetas usaron este tipo de composicién
para llorar la destruccién de Jerusalén, (cfr. por ejemplo Jr 9, 9-21).
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pasados (cfr. Gn 25, 8; 35, 29) y de identificarse con la tierra que Dios habia
prometido. Jezabel no recibié sepultura como castigo por sus crimenes (2 R 9,
36-37) y el tirano denunciado por Isafas (Is 14, 18) por sus delitos no deberfa
ser sepultado; serd estiéreol y alimento de las aves carrofieras™. Por la misma
razén, no hay testimonios de incineracién excepto como castigo muy grave
aplicado a grandes culpables, como a la viuda que se prostituye™ o al que
comete incesto con su propia madre*.

Lo ordinario era recibir sepultura en tierra o en una cueva natural o exca-
vada. No hay datos de tumbas especiales™ ni de estelas hasta la época maca-
bea’. Seguramente se querfa salir al paso de las ideas de los egipcios y de los
cananeos y evitar todo atisbo de culto a los muertos. Quizds por la misma razén

; e p 57 .
no se hacfa la momificacién de los caddveres* y dnicamente se quemaba algin
perfume ante personajes destacados®. Debian enterrar al difunto en breve
plazo y luego purificarse los que habian tenido algtin contacto con él.

Todos estos datos inducen a pensar que el caddver debfa ser tratado con
respeto, pero sin darle categorfa de objeto de culto”, y que la muerte era un
suceso tan natural como el nacimiento. Algunos textos sapienciales llegan a
identificar la tierra que acoge al difunto con el seno materno de donde nacié:
«desnudo sali del seno de mi madre, desnudo volveré alli»*.

52. Cfr. R. MARTIN-ACHARD, Resurrection. La mort selon [’Ancien Testament en DBS
X (1985) 440-441.

53. Gn 38, 24.

54. Lv 20, 14; cfr. 1 S 31, 12 sobre los huesos de Saul.

55. Los profetas denuncian a los ricos que se edificaban sepulcros en lugares infran-
queables (Is 22, 16). Con frecuencia se enterraban en tumbas familiares y hasta en fosas
comunes (Jr 26, 23). No se han encontrado monumentos funerarios ni siquiera de los
reyes; de David se indica que fue sepultado en la ciudad de David, pero no se especifica
el lugar exacto (1 R 2, 10). Los monumentos actualmente existentes en el valle de
Cedrén, designados erréneamente como de Absalén o Josafat, son de época griega o
quizds romana.

56. Cfr. 1 M 13, 27-30.

57. La momificacién de Jacob y de José (Gn 50, 2-3.26) parece que obedecié a cos-
tumbres egipcias y a la necesidad excepcional de trasladarlos a la tierra de Israel.

58. Esta era la doctrina oficial ordenada en los distintos textos legislativos. No quiere
decir que con frecuencia los israelitas se vieran arrastrados y realizaran los mismos ritos
de los cananeos como se deduce de Dt 26, 14.

59. No hay muchos datos de c6mo se cuidaba al difunto, pero parece que se le cerra-
ban los ojos (Gn 46, 4; se le amortajaba (cfr. 1 S 28, 14 que cuenta que Samuel se pre-
sent6 envuelto en su manto) y se le ponifa en unas angarillas, puesto que no usaban fére-
tro (2 R 13, 21. Cfr. R. DE VAUX, o.c,, p. 95.

60. Job 1, 21; cfr. Gn 3, 19.
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) A pesar de que la muerte es consecuencia del pecado, el Antiguo Tes-
tamento apenas lo subraya en los textos narrativos. El relato del paraiso parece
indicar que la muerte es consecuencia de la desobediencia de Ad4n, puesto que
al expulsarlos del paraiso, la llama de la espada de los querubines estard a la
puerta y «guardard el camino del 4rbol de la vida» (Gn 3, 24). Pero poco antes
recoge una maxima que expresa la naturaleza débil y mortal del hombre «eres
polvo y al polvo volverds» (Gn 3, 19). Las narraciones patriarcales dan cuenta
de la muerte de los patriarcas con expresiones y férmulas que denotan sereni-
dad: «se retinen en paz con sus padres y son sepultados ancianos» (cfr. Gn 15,
155 25, 8; 35, 295 25, 7.12, etc.). Con el mismo sosiego se habla del final de los
que vivirdn en la era mesidnica (Is 65, 20; Za 8, 4). Los textos legislativos, en
cambio (Dt 30, 15ss; Lv 18, 5) y con mds insistencia los sapienciales (Pr 2, 18ss;
3, 1Iss; Job 4, 7, etc.), son bien elocuentes en considerar la muerte castigo del
pecado. En muchos salmos y en Job se plantea como grave dificultad para acep-
tar la providencia y gobierno divino, la muerte y el sufrimiento del inocente®'.

2. La supervivencia de los muertos

Llegamos al punto culminante de la escatologia individual. Sin embargo,
lo primero que un lector familiarizado con la Biblia constata es que el lenguaje
es especialmente impreciso. Tan arriesgado es afirmar que la Biblia no aporta
datos sobre la vida después de la muerte hasta la época helenistica, como ase-
gurar que la fe en la vida futura de los que han muerto es uniforme desde el
comienzo del Antiguo Testamento.

El hombre después de muerto se encamina al sheol, que es el lugar de los
muertos®. Este término, documentado 66 veces en el Antiguo Testamento®
resulta ambiguo por su etimologfa e incierto por su origen. En cuanto a su eti-
mologia se ha discutido mucho, buscando términos parecidos en otras lenguas,
como el acddico sualu (subterrdneo), el ugaritico siloan (profundo) y otros. Las
coincidencias con esas palabra son minimas y hoy se vuelve a pensar en un tér-

61. P. GRELOT, De la mort & la vie éternelle, Paris 1971; S. ZEDDA, Lescatologia
biblica, Brescia 1972, p. 98.

62. Es el término mds comun, que en las versiones griegas se traduce por Hades y las
latinas por inféernus. Otras designaciones del lugar de los muertos son sahat (fosa), bér
(pozo) y ‘abadom (abismo). Cfr. T.]. LEWIS, Dead. Abode of the Dead en The Anchor
Bible, New York, London, Toronto 1992, 11, 101-105.

63. Aparece con mds frecuencia, mds de la mitad, en el lenguaje poético, en con-
creto, en Salmos, Job y Proverbios; también es frecuente en los profetas y muchos
menos en los textos narrativos.
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mino tipicamente hebreo derivado de la raiz shaal, que puede significa «pre-
guntar en contexto sapiencial y cultual: segin algunos, lugar de donde se pre-
gunta, aludiendo a la necromancia, y en sentido procesal «indagar, es decir,
como han interpretado Albrigth y otros muchos, es el lugar donde se indaga el
comportamiento pasado del difunto en orden a la sentencia definitiva.

En cuanto a su origen se le suele relacionar con el Arallu de la literatura
mesopotdmica®, pero tiene tantas connotaciones propias que no se puede ase-
7 M z M 7 M 7.
gurar que fuera un préstamo babildnico. Mds bien parece especifico de Israel, a
tenor de los trazos que delimitan su naturaleza:

—1La existencia del sheol estd documentada en todos los libros de la
Biblia®. Sin embargo en ninguin lugar aparece que él fuera hechura de Dios, ni
en los textos narrativos ni en los sapienciales ni en los proféticos.

—Est4 situado en las profundidades de la tierra (cfr. Nm 14, 30.33), alli
donde Dios no actta: «De los del sheol ya no guardas memoria» (Sal 88, 6);
donde no hay culto ni alabanza ni proclamacién de la palabra (Sal 88, 12; Is
33, 18). Dios es Dios de vivos* y actda en el 4mbito de los vivos, pero, aunque
no interviene directamente, tiene poder en el sheol, como declara el salmista:
«si subo al cielo, alli estds td, si bajo al sheol, allf te encuentro» (Sal 139, 8), y
Amés: «si bajan al sheol, de alli los sacard mi mano» (Am 9, 2).

—Los difuntos habitan en el sheo/ como en una inmensa habitacién, de
la que no saldrdn jamds (Am 9, 2; Is 7, 11). Son simples sombras (refaim en
hebreo), que habitan sin objetivo y sin comunicacién, sin conocer las cosas de
Dios (Sal 88, 13) y sin influir en las de los hombres, pues no hay ningin con-
tacto entre el sheol y Dios, ni entre el sheol y el mundo de los vivos (Sal 6, 6;
30, 10; 88, 6-12).

Pero este panorama sombrio no ha borrado del todo la esperanza de vida
ni llevé al buen israelita a pensar que la muerte era el final. Es mds, en los sal-
mos se llega a valorar la relacién con Dios mds que la vida misma: «pues tu

64. El nombre no tiene nada que ver, y menos atin su significado, puesto que el Ara-
[lu babilénico daba cabida a algunos dioses (a Isthar) y conservaba una cierta autono-
mia, mientras que el sheo/ estd reservado s6lo a los muertos humanos y estd sometido al
supremo poder del Sefor.

65. Los rabinos medievales explican que fue creado en el dia segundo, el tnico en el
que no se califican de buenas las obras creadas. Cfr. D. FAIVRE, o.c., p. 96.

66. Dios, creador del cielo y de la tierra interviene en la tierra de los vivos (Is 38, 11;
Sal 27, 13; Job 28, 13). Pero, al contrario de las divinidades agrarias que descendfan a
lo profundo de la tierra para resurgir cada primavera, el Sefior nunca desaparece de
donde se desenvuelve la historia de los hombres.
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misericordia es mejor que la vida. Te alabaran mis labios» (Sal 63, 4). Es ver-
dad que, dada la fuerte implantacién del individuo en la comunidad, se consi-
deraba que cada uno seguia vivo en su descendencia, en su familia, en su clan
y en su pueblo. Sin embargo, los que han descendido al sheol no han desapa-
recido, a pesar de que su existencia sea lo mds tenue que pueda imaginarse.
Estaba prohibido evocar a los difuntos porque esa practica significarfa otorgar-
les un poder que sélo pertenece a Dios, pero no porque se negara su perviven-
cia. De hecho, Samuel fue evocado y se presenté como un espectro (elohim,
dice el texto) para confirmar la inminente pérdida del trono de Sadl (cfr. 1 S
28, 3-19).

Ademis de la pervivencia de los rephaim en el sheol, la Escritura ha con-
servado el convencimiento de que algunas personas por su particular intimidad
con Dios han permanecido con vida. Nos referimos a Henoc y a Elias. El Géne-
sis relata que Henoc «caminé con Dios y desaprecié porque Dios lo arrebatd
(Gn 5, 24). También Elias «fite arrebatado en el torbellino» (1 R 2, 10) hasta el
cielo. Dios directamente o mediante el fendmeno prodigioso del torbellino los
arrebatd de este mundo sin pasar por la muerte. La vida misteriosa de estos dos
personajes no puede considerarse consecuencia de la resurreccién, puesto que
no pasaron por la muerte, pero confirma la certeza en una vida distinta de la
de este mundo, a la que estdn destinados al menos los mds cercanos a Dios.

3. La resurreccion en el Antiguo Testamento

La traslacién o rapto de Henoc y del profeta Elias son los primeros
barruntos de una vida superior a la terrena, aunque todavia esté lejos la idea de
una resurreccién en sentido propio. Las intervenciones milagrosas de Elias y
Eliseo para devolver a la vida al hijo de la viuda (1 R 17, 17-24) o al hijo de la
sunamita (2 R 4, 31-37) ponen de manifiesto que Dios es el Sefior de la vida,
que la da y la quita, que sana o hiere (cfr. Dt 32, 39; 1 S 2, 6). Estas acciones
no tienen cardcter escatolégico, son mds una curacién extraordinaria que una
resurreccién en sentido estricto, puesto que su objetivo es confirmar que los
profetas que protagonizan el milagro reciben de Dios la confirmacién de que
actdan en nombre de Dios y no por cuenta propia. Con todo, son una sefial
més de que la muerte no es el final de todo.

Oros hitos importantes en la progresiva revelacién de la resurreccién de
los muertos son los textos que anuncian la restauracién de Israel como una revi-
talizacién. En plena guerra siro-efraimita Oseas proclama un salmo penitencial
en el que asegura la intervencién salvifica del Sefior con estas palabras: «El ha
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desgarrado, El nos curaré, El ha herido, El nos vendara: al tercer dfa nos levan-
tard» (Os 6, 2). Tampoco este texto tiene cardcter escatoldgico ni habla de la
resurreccién individual, pero confirma que el Sefior puede actuar de este modo
tan extraordinario. Algo semejante puede decirse de la visién de los huesos revi-
talizados, narrada en el libro de Ezequiel (Ez 37, 1-14) .

Poco a poco va tomando fuerza la esperanza en una vida futura para cada
individuo hasta que a mediados del s. II se admite abiertamente la resurreccién
individual y se la denomina con el término técnico. Asi lo atestigua el libro de
Daniel. En la gran visién (caps. 10-12) se recuerdan los distintos periodos de la
historia (cfr. Dn 2, 37-44) hasta que el 4ngel Miguel se presenta como instru-
mento divino para destruir los reinos antiguos y establecer el nuevo orden (12,
1-3). La aparicién del 4ngel Miguel va unida a la afirmacién expresa de la resu-
rreccién individual: «en aquel tiempo se salvard tu pueblo; todos aquellos que
estén inscritos en el Libro. Muchos de los que duermen en el polvo de la tierra
se despertardn, unos para la vida eterna, otros para el oprobio, para el horror
eterno. Los doctos brillardn como el fulgor del firmamento, y los que ensefia-
ron a muchos la justicia, brillardn como las estrellas por toda la eternidad» (Dn
12, 1-3).

La afirmacién de Daniel es novedosa. Quizds ante el panorama de tantos
justos que perdian prematuramente su vida a manos del rey impio Antioco, no
como castigo, sino como consecuencia de su testimonio de fe y su justicia, el
autor sagrado vislumbré la necesidad de la vida después de la muerte. Todavia
no aparece con claridad si la resurreccién es universal o se limita al pueblo ele-
gido, «a los inscritos en el Libro». Pero es innegable que la resurreccién precede
a la retribucidn, es decir, afecta a justos e impios sin excluir a nadie por com-
portamiento moral. Y, aunque la muerte de los que luchaban contra Antioco
fuera la ocasién de comprender la resurreccidn, el autor sagrado no la limita a
los martires o a los guerreros, sino que la extiende a todos «los inscritos en el
libro» es decir, a todos los miembros del reino. La resurreccidn, segtn esto, es
elemento imprescindible en la implantacién del reino, que para ser permanente
y transcender los limites humanos requiere la resurreccién y pervivencia de sus
miembros.

A partir de este texto de Daniel van siendo cada vez més claros los testi-
monios de la resurreccién individual, como puede verse en el libro de los Maca-

beos (2 M 7 y 14, 37-44).

67. Junto a estos textos los exegetas suelen mencionar Is 53, 10-12; Is 26, 19; Job 19,
25-27. Cfr. R. MARTIN-ACHARD, o.c. en DBS 10 (1985), 443-446.
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Para terminar, no nos queda sino dejar constancia de que en el siglo I
a.C., estd profundamente arraigada la esperanza de una retribucién mds alld de
la muerte, bien sea mediante la resurreccién del cuerpo, como admitfan los fari-
seos y otros muchos grupos religiosos, bien mediante la inmortalidad del alma,
como atestigua el libro de la Sabidurfa (Sb 3, 1-10; 5, 5), bien mediante la per-
vivencia de las almas desencarnadas como algunos textos apocalipticos (1 Hen
22). No faltan algunos, como los saduceos que negaban la resurreccién, como
queda atestiguado en el Nuevo Testamento (cfr. Mt 12, 28; Lc 20, 27; Mt 22,
23; Hch 4, 2; 23, 8) y la supervivencia de las almas, segin testimonio de E
Josefo®

Santiago Ausin
Facultad de Teologia
Universidad de Navarra
PAMPLONA

68. De Bello Judaico, 2, 164-166; Antiquitates judaicae 12, 173; 18, 16.
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