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NOTA A LA NUEVA EDICIÓN

			El presente volumen sobre la literatura bíblica sapiencial ha tenido una amplia aceptación, agotándose todos los ejemplares de la edición de 1994. Teniendo en cuenta que cuanto en él se dice sigue siendo sustancialmente válido hoy, se ha optado por ofrecer en el nuevo formato de la colección de manuales el texto de la edición original, si bien con dos novedades importantes: Lidia Rodríguez, de la Universidad de Deusto, ha incorporado en las secciones correspondientes la bibliografía en lengua castellana más relevante hasta la fecha; y el mismo autor, Víctor Morla, en la actualidad profesor emérito de la Facultad de Teología de la misma universidad, ha añadido al final del libro una bibliografía general sobre la literatura sapiencial, en la que se incluyen también obras publicadas en los últimos años. A ellos dos, nuestro sincero agradecimiento.

			Comisión de manuales de la Asociación Bíblica Española

			Nuria CALDUCH-BENAGES, Juan CHAPA,
Andrés GARCÍA SERRANO, Carlos GIL,
José Manuel SÁNCHEZ CARO

		


		
			
PRESENTACIÓN

			La característica principal de este volumen de nuestra colección es el detallado estudio literario de los libros bíblicos que se estudian. Especial importancia tiene en este caso, aunque no es el único, la introducción al libro de los Salmos, que ocupa cuatro capítulos. Esto ha llevado a introducir una cantidad de palabras hebreas transcritas mayor que las existentes en otros volúmenes. También en los ejercicios propuestos prima esta línea. Aunque a primera vista la lectura pueda parecer en estos casos árida, sin embargo se da la oportunidad al lector de iniciarse en cuestiones tan importantes y atractivas como el estudio de los procedimientos de la poesía hebrea bíblica, que es el vehículo humano querido por Dios para comunicarnos el mensaje que contiene su Palabra. Por otra parte, dado que no abunda la literatura en lenguas españolas sobre los libros bíblicos aquí estudiados, se ha optado en este caso por un aparato de notas mayor que el usual en la colección, añadiendo al principio de los temas más importantes la literatura española existente que nos ha parecido interesante y que estaba a nuestro alcance, presentando además, al final de cada bloque dedicado a un libro o a un tema, una cuidada selección de los mejores estudios existentes en diversas lenguas.

			El autor de este volumen es profesor de Antiguo Testamento en la Facultad de Teología de la Universidad de Deusto. El resultado de su trabajo es, a nuestro juicio, una introducción original, completa y detallada a los libros bíblicos tratados, con un nivel adecuado tanto para los estudiantes como para el lector culto a quien interesen estos temas.

			Septiembre de 1994

			José Manuel SÁNCHEZ CARO 
Coordinador del Consejo de Dirección

		


		
			
PRÓLOGO

			Este volumen, quinto de la «Introducción al Estudio de la Biblia», está integrado por la lírica (Salmos, Cantar, Lamentaciones) y la tradición sapiencial (Proverbios, Job, Eclesiastés, Eclesiástico y Sabiduría). Este maridaje temático, relativamente extraño, se explica por los reajustes de las colaboraciones y por exigencias editoriales. Los dos bloques literarios, sin embargo, se caracterizan por el común recurso al ritmo poético, si exceptuamos la obra de Qohélet. El lector interesado en este tipo de expresión literaria, en su manifestación bíblica, encontrará en el bloque dedicado a los Salmos un apartado sobre la poesía hebrea.

			El género «introducción», al que trata de responder la presente colección, implica más dificultades que el «comentario». Mientras que el comentarista de textos o el exegeta disponen a priori de cierto grado de «libertad profesional» para explicar un texto, el especialista que confecciona una introducción se ve en la obligación de ofrecer al lector el estado de la cuestión de la materia introducida. Es decir, necesita proporcionar una visión de conjunto de la «doctrina recibida» o consensuada hasta la fecha. Cuando se trata de opiniones aisladas o notoriamente controvertidas deberá dejar constancia de ello. El comentarista puede hacer directamente públicos sus propios puntos de vista; el que introduce, sin embargo, deberá exponer puntos de vista que, por reflejar quizá una «communis opinio» sobre la temática en cuestión, no tiene necesariamente que aceptar o compartir. El que escribe una introducción debe moverse con tacto y equilibrio entre sus convicciones y las necesidades del eventual lector en busca de una isagoge temática. Esto no implica, desde luego, un eclecticismo que, más que ayudar, confunda. Ante todo hay que exigir coherencia de conjunto.

			En este delicado equilibrio se mueve la presente «introducción». Han sido sobre todo Salmos, Cantar y Job los que más esfuerzo han exigido. Aparte del trabajo que supone hurgar en una bibliografía inconmensurable, se trata de obras que, tanto por su calidad poética cuanto por su temática, se hacen a veces inasibles, e imponen unos límites externos e internos (síntesis y precisión) que en ocasiones acaban con los recursos emocionales del «introductor». Hemos puesto especial mimo en la temática sapiencial. Su extrañamiento del hogar bíblico en el pasado y su escasa relevancia en los planes de estudio de la mayor parte de los centros teológicos nos han movido a esforzarnos por describir con rigor y fidelidad la anatomía de este precioso miembro del cuerpo bíblico.

			La abundancia de notas en algunas páginas no pretende abrumar al lector con inútil erudición, sino ofrecerle el origen de determinadas ideas expuestas y proveerle indirectamente de una bibliografía complementaria y de un recurso a materiales de trabajo. Queremos salir al paso de posibles quejas por la ocasional abundancia de terminología hebrea. No es este el lugar más apropiado para exponer los criterios que han sustentado dicha decisión. Baste decir que no se ha dejado nada al azar y al capricho, y que una introducción universitaria debe ofrecer al lector culto la posibilidad de tener acceso, en determinados casos, a la terminología original del texto sagrado.

			Aunque no tratamos de establecer pretenciosas analogías entre este libro y la obra de Ben Sira, rogamos a quien abra estas páginas se aplique, también él, las reflexiones de este sabio jerosolimitano: «Dichoso el hombre que piensa en la Sabiduría... y habita en su morada... Ella le saldrá al encuentro... como la esposa de su juventud... Apoyado en ella no vacilará, confiado en ella no fracasará (Eclo 14,20.27; 15,2.4).

			Bilbao, 2 de febrero de 1994, fiesta de la Presentación del Señor

			Víctor MORLA ASENSIO

		


		
			PARTE PRIMERA


			
LITERATURA SAPIENCIAL ISRAELITA

			La sabiduría es un concepto y una realidad bíblica complejos, que hunde sus raíces en la cultura de los países del entorno bíblico, pero adquiriendo un significado y una riqueza propios en la Biblia. Los dos capítulos que componen esta primera parte ofrecen los datos básicos para comprender la producción literaria sapiencial de la Biblia.

			CAPÍTULO I

			
SABIDURÍA Y 
LITERATURA SAPIENCIAL

			Exponer clara y distintamente las características generales de la literatura sapiencial del AT constituye de por sí una empresa ardua; si además pretendemos ahondar en algunos de sus aspectos individuales (sociales, antropológicos y teológicos) con el propósito de aislarlos netamente y de buscar después entre ellos una relación de contigüidad ideológica o de interdependencia histórica, entonces la empresa puede resultar frustrante. De hecho, un estudio riguroso de las obras y los textos que han llegado a nosotros como material sapiencial bíblico pone de manifiesto que la definición de este fenómeno, tal como se desarrolló en el antiguo Israel, es tan escurridiza y elusiva como el fenómeno en sí.

			I. DIVERSAS CONCEPCIONES DE LA SABIDURÍA

			¿Qué queremos decir cuando hablamos de «literatura sapiencial»? ¿A qué nos referimos en concreto? Según el manual que caiga en nuestras manos, podemos descubrir con sorpresa las siguientes ofertas: «literatura sapiencial» incluye: 1) Proverbios, Job, Eclesiastés, Eclesiástico, Sabiduría, Salmos, Cantar, Lamentaciones, Rut, Tobías. 2) De la lista anterior se suprime Salmos. 3) Se suprimen Salmos y Lamentaciones. 4) Se borran también Rut y Tobías. 5) Se prescinde también del Cantar. 6) Incluso no es catalogado como tal Job. Por supuesto, pueden ofrecerse otras muchas variantes.

			¿A qué se debe este desacuerdo? Fundamentalmente a dos razones: el espectro significativo del concepto de «sabiduría» no ha sido suficientemente precisado; en otros estratos literarios del AT (historia deuteronomista, profecía) aparecen de vez en cuando algunos tipos humanos, ciertas actitudes sociales y diversos aspectos teológicos comunes en los libros aceptados como «sapienciales» por los especialistas más representativos (Proverbios, Eclesiastés, Eclesiástico, Job, Sabiduría). De lo que se deduce la necesidad de abordar con objetividad el contenido significativo de la terminología relativa a la «sabiduría» y de poner en tela de juicio la legitimidad del uso del concepto de «literatura» para designar lo que realmente constituye una «tradición». Pero antes de abordar este programa, pasemos revista a las definiciones más representativas de las últimas décadas.

			
1. Von Rad: conocimiento empírico de lo creado


			Según Von Rad, la sabiduría postula un conocimiento empírico del orden de lo creado, «un conocimiento práctico de las leyes de la vida y del universo, basado en la experiencia»1. Esta definición le sirvió de marco referencial para ulteriores estudios del fenómeno sapiencial israelita2. El orden al que se refiere nuestro autor puede percibirse tanto en la creación como en el entramado social. El éxito del hombre en la vida dependía de su disposición y habilidad para descubrir este orden y vivir en armonía con él. Para el sabio existía una especie de interacción entre una conducta social correcta y el orden inscrito en la creación (aunque no fuese capaz de objetivar ambas esferas mediante la abstracción). El bien y el mal eran fuerzas activas que el hombre podía experimentar sin mayor dificultad. El mejor modo de asegurar la felicidad y el éxito en la vida consistía en neutralizar las fuerzas del mal y en liberar las del bien. Y la experiencia era el medio más idóneo para llevar a cabo esta empresa. De ahí la importancia de la literatura epigramática, de la recopilación de costumbres sociales, normas de convivencia e instrucciones. Quien se adhería a ellas tenía asegurado el camino de la felicidad mediante el control de su propia vida; quien prefería el «camino de los malvados» estaba abocado a la autodestrucción. Este es el mejor punto de referencia, según Von Rad, para establecer las dimensiones y el alcance de la doctrina de la retribución.

			Ahora bien, la sabiduría así descrita (adecuación a las exigencias del «orden del mundo») es producto de la reflexión humana sobre la humana experiencia. Pero, ¿cuál es el origen de este «orden del mundo»? ¿Quién o qué es responsable de su perpetuación y su estabilidad? Von Rad se resiste a identificar esta sabiduría con un atributo divino o con una personificación de Dios. Más bien hace referencia al «sentido» inscrito por Dios en la creación, el divino misterio de lo creado. Se trata de una cualidad del mundo, de una «razón universal» inscrita en él que continuamente interpela al hombre3. Aunque los dos conceptos de sabiduría (la experimental y la vinculada al misterio) son distintos, están íntimamente asociados. El primero surge en la propia vida del hombre y se pone en movimiento mediante la reflexión y la adecuación al orden percibido. El segundo, el misterio primordial de la creación, tiene su origen en el Creador. Sin embargo, los hombres que pretenden tener acceso al segundo deben previamente disponerse a la adquisición del primero. Si la sabiduría experimental debe ser entendida como medio para tener éxito en la vida, la adquisición de la sabiduría teológica constituye la meta de la vida misma.

			
2. Whybray: actitud ante la vida


			Aunque Whybray comparte numerosos puntos de vista con Von Rad, se aparta decididamente de él en lo que respecta a la sede social de la sabiduría. Mientras el especialista alemán defiende que la reflexión sobre la vida constituía la preocupación de una clase específica de personas que se refleja en una tradición concreta, Whybray no cree en la existencia de un grupo profesional o esotérico. De ahí que prefiera hablar de «tradición intelectual» en lugar de «tradición sapiencial»4. Para él, la «sabiduría» del AT es un mundo de ideas que refleja una actitud ante la vida. En cada generación existen personas que reflexionan sobre las eternas preguntas de la vida y que hacen a los demás partícipes de sus reflexiones. Desde este punto de vista podemos decir que en Israel existió una «tradición intelectual» distinta de otras tradiciones: históricas, legales, cúlticas o proféticas5. Von Rad opina que las enseñanzas cultivadas en los círculos de sabios profesionales llegaron a ser propiedad pública; Whybray, sin embargo, al propio tiempo que no niega el desarrollo de una tradición literaria sapiencial en Israel, opina que la perspectiva intelectual pertenecía al dominio público: no se convirtió en propiedad pública puesto que siempre fue propiedad pública. Ambos están de acuerdo en que la reflexión sobre la vida constituye el punto de partida de la empresa «sapiencial»; también en que la articulación de tal reflexión acabó adquiriendo un carácter distintivo. Sin embargo, no comparten criterios sobre dos aspectos: la función desempeñada por esa reflexión articulada en la formación de la tradición israelita6 y la existencia de una clase profesional de sabios responsables de la conservación y eventuales desarrollos de la tradición intelectual.

			Pero, si la tradición bíblica confiere el título de sabios (ḥakamim) a diferentes representantes de la administración del estado (consejeros, asesores políticos), ¿cómo entender su puesto en la tradición intelectual, si no puede hablarse de una clase profesional?; ¿qué decir además de los posibles educadores y pedagogos, o de los autores de los llamados «libros sapienciales»? A partir fundamentalmente de sus estudios sobre los términos ḥokmah («sabiduría») y ḥakam («sabio»), Whybray llega a la conclusión de que, a juzgar por el uso de estos términos en el AT, «la sabiduría es, sin más, una dotación natural que algunas personas poseen en mayor grado que otras... Una inteligencia innata de tipo general»7. Esta capacidad natural puede ponerse de manifiesto en una pluralidad de circunstancias, desde el arte de la navegación hasta la asesoría política. Sabia era considerada cualquier persona que desplegase el suficiente grado de destreza como para llevar perfectamente a cabo una tarea determinada. Desde este punto de vista difícilmente puede hablarse de un grupo profesional especializado. Esta «inteligencia» tiene más que ver con la sagacidad que con un legado de conocimientos tras el que debe esforzarse el hombre.

			El desarrollo de la habilidad y la sagacidad puede plasmarse en multitud de empresas, desde la creación artística a la asesoría cortesana, pasando por el propio autocontrol. Pero en una sociedad como la israelita de aquel tiempo, la inteligencia estaba naturalmente asociada con el dominio del lenguaje. Tal circunstancia ha inducido a muchos autores, según Whybray, a adoptar el erróneo punto de vista de que los consejeros, los educadores y los escritores sapienciales eran sabios profesionales educados en escuelas. Nadie duda de la función educadora de la torah sacerdotal o del dabar profético, pero lo que hay que discutir, según nuestro autor, es la existencia de un sistema educativo organizado en la corte, en el templo, en las escuelas proféticas y en el ámbito de los escribas.

			Si, siguiendo la tesis de Whybray, negamos la existencia de escuelas organizadas, ¿quién escribió entonces Proverbios y el resto de la literatura bíblica afín? La relación padre/hijo tan frecuente en Proverbios (p.e. 1,8.10.15; 2,1; 3,1.11; 4,1.10.20; 5,1.7.20; 6,1.20; 7,1.24) reflejaría una sede familiar, de ahí que la educación en las distintas profesiones no sería más que una extensión de la educación familiar. Quienes compusieron los libros sapienciales poseían sin duda más habilidad que los demás, pero la tradición intelectual fijada en ellos pertenecía al tesoro común del pueblo.

			Esta tesis de Whybray tiene la ventaja de no reducir la sabiduría a un legado esotérico cultivado por una clase profesional y puesto al servicio de estudiantes de élite, pero no cuenta lo suficiente con la dimensión diacrónica de esa «tradición intelectual»8. Una mirada superficial a la obra de Ben Sira parece contradecir dicha tesis (cf. Eclo 24,30-34; 33,16-19; 51,23).

			
3. Crenshaw: autocomprensión en relación con las cosas


			J. L. Crenshaw es el tercer autor que ha procurado establecer una definición de sabiduría a la luz de los trabajos de sus predecesores9. Distingue entre literatura sapiencial, tradición sapiencial y pensamiento sapiencial. De este modo es capaz de poner de relieve la importancia de las distintas manifestaciones de la realidad sapiencial en el AT sin tener que abordar todas al mismo tiempo y del mismo modo. Tras criticar la definición de Von Rad, reproducida más arriba, por excesivamente difusa e inoperante, ofrece su propia definición en los siguientes términos: «búsqueda de la autocomprensión en relación con las cosas, la gente y el Creador. Esta búsqueda de sentido se mueve en tres niveles: 1) sabiduría de la naturaleza, un intento de enseñorearse de las cosas de cara a la supervivencia humana y al bienestar...; 2) sabiduría jurídica y sabiduría práctica, que hace hincapié en las relaciones humanas dentro de una sociedad ordenada o estado; y 3) sabiduría teológica, que se mueve en el ámbito de la teodicea, afirmando así a Dios como significado último»10. Al distinguir entre literatura, tradición y pensamiento, Crenshaw sintoniza con la postura de Whybray, quien a su juicio es quien mejor ha puesto de manifiesto que la sabiduría es tanto una actitud cuanto una tradición viva y un corpus literario.

			
4. Murphy: esfuerzo por ordenar la conducta humana


			Una cuarta matización del problema es la ofrecida por R. E. Murphy11. Para empezar, pone serios reparos a la tesis de que «la sabiduría bíblica nace del esfuerzo por descubrir un orden en la vida del hombre». Quienes defienden esta tesis exageran la influencia que la doctrina egipcia de la Maat haya podido ejercer en el pensamiento israelita. Los sabios del antiguo Egipto creían en la existencia de un «orden del mundo» fundamental, la Maat (orden, verdad, justicia), una especie de semidivinidad que regulaba al mismo tiempo el orden cósmico, las relaciones sociales y el mundo de los dioses. Los tres ámbitos estaban interrelacionados. Todo debía acomodarse a este «orden del mundo». Numerosos especialistas defienden que esta idea de orden influyó en los conceptos israelitas de «justicia» y de «derecho». Murphy no niega la influencia que ejercieron en Israel otras culturas del Próximo Oriente, tanto en el ámbito de las ideas cuanto en las expresiones literarias, pero considera abusiva la oferta de paralelismos entre Israel y Egipto por lo que se refiere a la percepción y al alcance del orden cósmico. En concreto, rechaza los argumentos basados en la aparente correspondencia entre el orden natural y el orden social, y su influencia mutua. Para Murphy los textos sapienciales se interesan por la conducta humana, no por el orden de la naturaleza. Cuando un aforismo o una instrucción yuxtapone ambos órdenes, busca sin más la comparación, la ilustración de un orden a partir del otro. Y una cosa es el ámbito de la semejanza y otra muy distinta recurrir al postulado de la existencia de un orden omnicomprensivo. Mientras no puede negarse que en el AT se aborda con frecuencia el conflicto entre el orden del mundo y el caos, hemos de poner en duda que los antiguos israelitas creyesen que la conducta del hombre tenía una incidencia directa en dicho orden.

			En consecuencia, Murphy cree que «la sabiduría bíblica nace del esfuerzo por poner orden en la vida del hombre». Esta perspectiva cambia el punto de vista relativo al orden del mundo, pues en lugar de decir que el hombre experimenta a Dios en el contexto del orden establecido, habrá que afirmar que lo experimenta en la búsqueda del orden: tratando de establecer un orden (aunque eventual y relativo) en el entramado a veces caótico de las relaciones sociales, mediante el recurso al análisis y la clasificación de experiencias.

			Con este breve repaso de las opiniones más representativas hemos pretendido poner de relieve la complejidad de la temática sapiencial. Aunque todas ellas comparten un grado aceptable de proximidad, adoptan un punto de partida distinto y una perspectiva peculiar.

			II. LA «LITERATURA» SAPIENCIAL ISRAELITA

			Bibliografía española: J. R. Busto Saiz, «El descubrimiento de la sabiduría de Israel», EstEcl 56 (1981) 625-649; Equipo «Cahiers Evangile», En las raíces de la sabiduría (Cuadernos bíblicos 28; Estella: Verbo Divino, 41987); R. E. Murphy, «La literatura sapiencial del Antiguo Testamento»: Conc 10 (1965) 121-135; F. Raurell, «La literatura sapiencial bíblica»: EstFranc 80 (1979) 101-147; M. A. Tábet, Introducción al Antiguo Testamento III: Libros Poéticos y Sapienciales (Madrid: Palabra, 2007) 28-35.

			
1. El vocabulario de la «sabiduría»


			El mismo carácter lábil del concepto de sabiduría ha llevado a algunos autores a elaborar una serie de trabajos de naturaleza lingüística de factura complicada y de resultados ambiguos, si no decepcionantes. Los esfuerzos metodológicos en esta línea no siempre dan con la ruta adecuada12. De ahí que, en lugar de tratar de ser engañosamente exhaustivos en la selección terminológica que ha de someterse a examen, conviene partir de un núcleo elemental de lexemas, que abarque solo aquellos de indudable raigambre en la llamada «literatura sapiencial» y tengan a la vez correspondencia semántica (aunque sea parcial) con nuestros «sabio», «sabiduría» y antónimos.

			La raíz hebrea que más se acerca a nuestros conceptos de «sabio» y «sabiduría» es ḥkm. Su espectro significativo es tan polivalente que, a la hora de descifrar el sentido de algunos lexemas derivados, las lenguas receptoras modernas se debaten en la duda. Sirva de muestra de esta complejidad la siguiente página de un diccionario:

			«La raíz ḥkm designa de manera indiferenciada la esfera “sapiencial”, es decir, la esfera de la razón, inteligencia, saber, destreza. Se puede diferenciar contextualmente, sin precisión terminológica. Los apartados o categorías son: lo natural y lo adquirido. Capacidad humana radical: razón, inteligencia. Cualidades naturales de conocer, juzgar, hacer. De conocer: inteligencia, talento, perspicacia, penetración, agudeza, ingenio. De juzgar: sensatez, cordura, juicio, razón, sentido, seso. De hacer: habilidad, maña. Cualidades adquiridas: de conocer: saber, sabiduría, cultura, erudición; de juzgar: prudencia, ponderación, tino, tacto, acierto, cautela; de hacer: destreza, método, experiencia, pericia, idoneidad, solvencia. El adjetivo (ḥakam) puede, además, designar una profesión o sus profesionales: doctos, maestros, doctores, artesanos. El sustantivo (ḥokmah) puede presentar una personificación. En bastantes casos, el adjetivo incluye cualidades de varios apartados, p.e. inteligencia y prudencia, saber y experiencia, lo natural y lo adquirido, etc. En muchos casos domina el sentido de sensatez, cordura; es poco frecuente el sentido de saber intelectual»13.

			También de honda raigambre sapiencial es la raíz byn. Como en el caso de ḥkm, el verbo manifiesta también un espectro significativo rico, pero bastante indiferenciado: entender, comprender; conocer, penetrar, percibir; distinguir, discernir; atender, advertir, observar, adivinar, considerar, caer en la cuenta, tener conciencia; reflexionar. El sustantivo derivado (binah) hace referencia a: inteligencia, talento; instinto, prudencia; saber, comprensión, penetración, perspicacia; juicio, discernimiento; habilidad, destreza, pericia; acierto14.

			Junto a esta terminología, que define la «sabiduría» desde el punto de vista positivo, conviene destacar los apoyos significativos ofrecidos por una amplia serie de antónimos: ’ewil, kesil, leṣ, peti; ’iwwelet, kesilut, siklut, etc. Sus significados coinciden más o menos con nuestros: necio, tonto, simple, ignorante; desatinado, torpe, incapaz, inexperto; ingenuo, cándido, infeliz, inocente, incauto; insensato, imprudente; burlón, insolente, cínico, descarado, desvergonzado. Habría que añadir a esta lista de adjetivos sus respectivas cualidades: necedad, ignorancia, torpeza, ingenuidad, imprudencia, etc.

			A partir de este núcleo elemental de lexemas podemos aventurarnos en una descripción del fenómeno de la sabiduría, que esbozaremos más abajo.

			
2. ¿Literatura o tradición?


			Una primera valoración de este vocabulario obliga a poner en tela de juicio la idoneidad del término «literatura» y su inadecuación al conjunto del AT. Fundamentalmente por dos razones. El simple hecho de que la terminología sapiencial (y las actitudes humanas concomitantes) aparezca en otros estratos literarios del AT nos obliga a ser cautos. Ciertamente podemos hablar de ejemplos de «sabiduría» fuera de los sapienciales. No hay más que pensar en el vocabulario y el talante de ciertos salmos15, en la formulación de las tradiciones proféticas de Amós16, en las narraciones yavistas de creación y pecado (Gn 2–3)17, en algunos segmentos de la Historia de José (Gn 37–50)18, en las tradiciones legales de Éxodo y Números19 o en amplias secciones de la narración de la sucesión al trono (2 Sm 9–20; 1 Re 1–2)20 para descubrir la presencia de lo sapiencial en géneros literarios bien diversos21. Esta presencia nos obliga a considerar secundario para nuestro propósito el término «literatura». Por otra parte, los cinco libros aceptados casi unánimemente como sapienciales (Proverbios, Job, Eclesiastés o Qohélet, Eclesiástico o Ben Sira y Sabiduría) pertenecen a distintas épocas, indicio de que nacieron en un «humus sociológico» determinado, no necesariamente vinculado a las formulaciones literarias. En Proverbios, p.e., pueden descubrirse distintos estratos (aparte de los encabezamientos de 1,1; 10,1; 22,17; 25,1; 30,1; 31,1), diferenciables por sus formas (instrucción; proverbio aislado; etc.) y sus intereses teológicos particulares. Todo ello apunta a un esfuerzo redaccional, a una labor editorial que reúne en una obra un precipitado de siglos.

			
3. Las alternativas a lo «sapiencial»


			Una vez descartado el término «literatura» en favor del objetivamente más adecuado «tradición», numerosos autores han puesto cerco al adjetivo «sapiencial». Principalmente en nuestra cultura occidental, este ad­jetivo (y el sustantivo correspondiente «sabiduría») presenta a nivel denotativo tales fronteras que hacen penoso el esfuerzo de adecuarlo a la realidad bíblica. «Sabio» nos sugiere «erudito», «persona especializada» en alguna rama del saber22, ensimismada en su tarea hasta tal punto que vive en ocasiones ajena a la realidad cotidiana que le circunda. Y este no es desde luego el prototipo de persona que puede deducirse de los términos hebreos ḥakam y ḥokmah, como hemos podido comprobar más arriba.

			En virtud de tal inadecuación, los especialistas han ensayado definiciones equivalentes. El propio título de una de las obras de Whybray23 resulta programático a este respecto. Según este autor, dado que el sustantivo ḥokmah «sabiduría» es sinónimo de «inteligencia» en su sentido más amplio de capacidad, actitud, perspicacia y eficacia, y supuesto que el término ḥakam «sabio» alude sin duda a un miembro de una clase profesional en Israel, el adjetivo intelectual sería el más apropiado. Pero nos encontramos ante las mismas dificultades que nos plantea «sapiencial». Si aceptamos la alternativa de Whybray, ¿cómo explicar la caracterización de Jonadab en 2 Sm 13,3 como ’iš ḥakam meod, «hombre muy sabio»? En un ámbito de actitudes «intelectuales» difícilmente caben la «astucia» y las «argucias» de Jonadab. Von Rad rehúye las definiciones excesivamente técnicas y prefiere hablar de tradición didáctica24. Si se tiene en cuenta que la sabiduría israelita (y en general la del Próximo Oriente) manifiesta una clara tendencia educativa, el calificativo propuesto por Von Rad resulta sumamente adecuado. De todos modos, convendría hacer alguna salvedad. Decir didáctico connota en general una tarea «escolar»; desde esta perspectiva no sería ajustado el uso de tal adjetivo para definir la sabiduría bíblica. Pero si ampliamos legítimamente el espectro significativo del adjetivo «didáctico» hasta identificarlo con «educativo», entonces queda justificada la expresión «tradición didáctica». Porque la sabiduría bíblica se caracteriza por un decidido impulso hacia la formación integral del hombre.

			Cabe ensayar el uso del adjetivo humanista y evaluar sus resultados. A pesar de ser un fenómeno decididamente complejo, la sabiduría pretende inequívocamente dar respuesta a una serie de preguntas: «¿Qué es bueno para el hombre?»; «¿qué es legítimo para el hombre?» Esa bondad (el factum de la auto-preservación) y esa legitimidad (el debitum ético), que se presentan como horizonte de las actitudes y las actividades del ser humano, no se orientan exclusivamente hacia las relaciones sociales, sino que se despliegan también hacia la dimensión vertical de las relaciones con el creador. En el mundo de la sabiduría, el israelita tiene conciencia de su singularidad, pero sabe que esta debe ser armonizada social y teológicamente. Este impulso hacia el cultivo integral del ser humano, tanto desde su naturaleza social cuanto desde la dimensión de su condición de creatura, puede ser definido como «humanista». Existe un dato que avalaría indirectamente esta definición. En la sabiduría de Israel se echa en falta una dimensión histórica de la fe. Quien esté familiarizado con la concepción de la historia sobre todo en la obra deuteronomista y en la profecía (principalmente la dialéctica entre oferta y rechazo, pecado y redención), se sorprenderá sin duda ante el silencio de la literatura sapiencial a este respecto. Ni Proverbios, ni Job ni Qohélet hacen referencia a la historia de su pueblo. Incluso la visión que ofrece Ben Sira de la historia israelita (Eclo 44–50) no puede ser abordada desde el punto de vista de la teología de la historia, sino de los avatares de la sabiduría encarnada. Solo el libro de la Sabiduría (obra tardía) ofrece algunas claves novedosas. Es decir, la sabiduría de Israel se interesa más por el individuo y su auto-realización que por la nación y su supuesto destino histórico.

			
Excursus. El patronazgo salomónico de la sabiduría25


			Tres obras sapienciales están atribuidas, clara o solapadamente, a Salomón: Proverbios, Eclesiastés y Sabiduría26. ¿Cómo explicar este patronazgo si tenemos en cuenta que la obra más antigua de estas tres fue recopilada unos 500 años después del reinado de Salomón? Sin duda que las leyendas relativas a la sabiduría de este rey israelita contribuyeron a dicho patronazgo, especialmente las reflejadas en 1 Re 3; 5,9-14; 10,1-13, leyendas por otra parte cultivadas y embellecidas en los ámbitos judío, árabe, etíope y cristiano. En base a estas narraciones legendarias y folclóricas, Israel llegó a la convicción de que la propia sabiduría de Dios se había encarnado en Salomón.

			Una decisión justificadamente negativa respecto a la historicidad de los textos de 1 Reyes arriba mencionados no excluye la existencia de cierta actividad literaria en la época de Salomón. En efecto, el hecho de que este rey israelita se viera abocado a la necesidad de consolidar el imperio legado por su padre mediante la creación, entre otras cosas, de una poderosa administración central, implicaba al menos la contratación de personal especializado no solo en hebreo sino en el resto de los idiomas de la comunidad internacional del Próximo Oriente. Junto a expertos en idiomas contemporáneos, el monarca necesitaba consejeros políticos, especialistas en derecho, diplomáticos, etc. Y para desempeñar todos estos cargos se necesitaba no solo un nivel cultural adecuado, sino sobre todo dominio del lenguaje y pericia en el discurso27, algo cultivado con mimo en el mundo de los sabios. Desde esta perspectiva, y teniendo en cuenta el posible intento de establecer un tipo de gobierno administrativo de características similares al modelo patrocinado entonces por Egipto, Salomón pudo muy bien haber sido una especie de «mecenas de las artes». Sin embargo, esta valoración debe ser sostenida con cautela.

			Si es verdad que el rey se interesó activamente en la promoción de la vida intelectual de la corte, su época debió de caracterizarse, entre otras cosas, por el comienzo de una febril actividad dirigida a recopilar y dar forma a las tradiciones literarias del antiguo Israel. Así opina al menos una serie de especialistas. Dicha actividad llevaría aneja una amplitud de miras respecto a las posibilidades del conocimiento, que incluiría propuestas de modelos de conducta, estudio de las distintas facetas de la personalidad individual, intereses científicos y cultivo de la retórica. Esta apertura, forjada bajo la influencia de algunas culturas vecinas (especialmente Egipto), propiciaría la emergencia de un espíritu humanista. Es posible, opinan dichos autores, que esta orientación «ilustrada» favoreciese una nueva comprensión de la actividad de Dios entre la gente. Dios ya no irrumpía directamente en los acontecimientos ordinarios de la vida del pueblo, de modo que su actividad solo podía ser percibida desde la fe. Los proyectos divinos se materializaban a través de agentes humanos. Esta comprensión de la actividad de Dios ocultaba peligrosamente una semilla que pronto brotó con vitalidad, dando lugar a un abierto escepticismo en Israel28.

			Verdad es que la época de Salomón debió de caracterizarse por el cultivo de novedades culturales postuladas necesariamente por la puesta en marcha de la maquinaria del estado y por el incremento de las relaciones políticas y comerciales. Pero de ahí a afirmar que los avances de dicha época permiten definirla como «Ilustración Salomónica» va un abismo. No solo porque nos movemos en el movedizo terreno de las hipótesis, sino también porque resulta carente de fundamento objetivo definir la época salomónica como la frontera entre una concepción pansacral y una visión profana de la realidad29. La distinción entre sacralidad y profanidad responde a planteamientos modernos de la antropología religiosa, inaplicables a Israel. Y, si nos arriesgamos a utilizarlos en el caso de la historia religiosa israelita, nos vemos forzados a decir que lo pansacral y lo secular coexistieron desde el principio, como lo pone de manifiesto, entre otros textos, la antigua leyenda de Sansón (Jue 13–16). La afirmación de que, en el periodo salomónico, desapareció la interpretación sacral de la realidad resulta a todas luces débil en virtud de la evidencia (incluso literaria) de lo contrario.

			Al propio tiempo que admitimos el cultivo de lo literario en la corte de Salomón nos parece desmesurado concebir aquella época como el gozne decisivo sobre el que gira la puerta que nos permite el acceso al mundo de la sabiduría. Ahora bien, si los relatos de 1 Reyes mencionados más arriba pertenecen al mundo de la leyenda, ¿de dónde proviene el patronazgo salomónico de la empresa sapiencial? Nos parece ingenua la explicación de Crenshaw: «La sabiduría asegura el bienestar y garantiza la riqueza y la felicidad... Entonces la ecuación de sabiduría y riqueza en la antigua sabiduría conduce naturalmente a la conclusión de que, si Salomón fue el hombre más rico de la historia de Israel, forzosamente hubo de ser el más sabio»30.

			Dejando a un lado el terreno de las hipótesis, lo cierto es que nos encontramos con una leyenda salomónica hondamente arraigada en la historia de Israel. Si damos como probable que en la corte de Salomón se inició el proyecto «sapiencial» de recopilación y cultivo de la tradición epigramática de Israel (dato confirmado por los «otros proverbios de Salomón que recogieron los escribientes de Ezequías, rey de Judá», según Prov 25,1), entonces no hay que indagar otras razones para justificar la autoría salomónica de algunos libros sapienciales. Del mismo modo que a David se le consideró autor de numerosos salmos y a Moisés responsable del corpus legal del Pentateuco, Salomón pasó a la historia como cultivador de la sabiduría.

			III. DEFINICIÓN DE SABIDURÍA

			Bibliografía española: L. Alonso Schökel – J. Vílchez, Proverbios (Madrid: Cristiandad, 1984) 17-32; B. Celada, «Pensamiento laico en la Biblia. La sabiduría popular incorporada a la Biblia»: CuBib 23 (1966) 173-176; Equipo «Cahiers Evangile», En las raíces de la sabiduría (Cuadernos bíblicos 28; Estella: Verbo Divino, 41987); G. von Rad, Sabiduría en Israel (Madrid: Cristiandad, 1985) 75-300.

			Tras lo expuesto hasta el momento estamos en condiciones de ensayar una definición de ese fenómeno tan complejo denominado «sabiduría». El ensayo no va a ser de laboratorio, sino que ofrecemos una definición del concepto de sabiduría bíblica teniendo en cuenta su evolución histórica: los nuevos rasgos que ha ido incorporando en un proceso cuyos pasos concretos escapan a nuestro conocimiento.

			
1. Definición31


			A tenor de la variedad y riqueza de significados que encierran los términos ḥakam «sabio» y ḥokmah «sabiduría», tal como hemos visto líneas arriba, nos encontramos con una dificultad casi insalvable: pretender una definición escolar. A tal respecto contamos con ilustres ejemplos. Von Rad define la sabiduría como el «conocimiento práctico de las leyes de la vida y del universo, basado en la experiencia»32; según Cazelles, se trata del «arte de tener éxito en la vida humana, tanto privada como colectiva. Se basa en el humanismo y en la reflexión sobre (y observación de) el curso de las cosas y de la conducta del hombre»33; para Crenshaw, la sabiduría es «la búsqueda de la autocomprensión en términos de relación con las cosas, la gente y el Creador»34. Aunque las tres ponen de manifiesto aspectos más o menos complementarios, la definición de Crenshaw nos parece la más ajustada, si bien pasa por alto la faceta de la autorrealización humana, indispensable para conocer la naturaleza de la sabiduría. De todos modos, conviene reconocer que el ensayo de una definición escolar está en general abocada a la pérdida de detalles, pues la sabiduría constituye, al mismo tiempo, un cuerpo literario, un modo de pensar y una tradición35.

			Más correcto, a nuestro juicio, es intentar una definición a partir de las líneas de fuerza que convergen en los términos ḥakam y ḥokmah. De manera sorprendente existen dos textos en el AT que ponen a la sabiduría en relación con la mántica (en concreto la oniromancia) y la magia. En Gn 41,8 los ḥakamim «sabios» son citados en paralelismo con los ḥarṭummim «magos/adivinos» con ocasión de la interpretación de los sueños del faraón. En Ex 7,11 el paralelismo tiene lugar con los mekaššepim, «magos/encantadores», a raíz del enfrentamiento de Aarón y su bastón mágico con los hechiceros egipcios. Se trata de una concepción de la ḥokmah única en el AT, pero profundamente arraigada en Mesopotamia. Sorprende, por otra parte, que estos dos textos reproduzcan tradiciones relacionadas con el ámbito cultural egipcio.

			Sin embargo, la mayor parte de los contextos en que aparecen ḥakam y ḥokmah están en relación con la inteligencia práctica: destreza y habilidad; astucia e ingenio. Vaya por delante que el contenido de la terminología sapiencial no está necesariamente en relación con las actitudes éticas36. «Sabia» es, entre otros casos, la persona que despliega una pericia especial en el ejercicio de un oficio o en el desempeño de una función: artesanos (ḥakam harašim Is 3,3; 40,20; cf. Ex 36,4; Jr 10,9; 1 Cr 22,15), timoneles (ḥobelim = ḥakamim Ez 27,8); plañideras (meqonnot plañideras = ḥakamot sabias Jr 9,16), legisperitos (ḥakamim = soperim escribas Jr 8,8; cf. Dt 1,13; 16,19). El término ḥakam está también en relación con la habilidad para gobernar (cf. 1 Re 3,8-12). En negativo (= torpe) se dice incluso de un feto que no sabe hallar la salida del vientre materno (cf. Os 13,13). La sabiduría como astucia e ingenio se manifiesta sobre todo en el instinto de autoconservación, como puede deducirse de 2 Sm 14; 20,14ss. En tal caso es lógico que se diga también de los animales (Prov 30,24).

			Su relación con el conocimiento37, la reflexión y la prudencia hacen de la ḥokmah la sabiduría práctica que se aprecia sobre todo en la cumbre de la vida, cuando el ser humano es capaz de moverse con seguridad entre los escollos de la vida, distinguiendo entre el bien y el mal, para llegar lo más indemne posible a la meta deseada.

			La raíz ḥkm no está explícitamente relacionada en el AT con lo que actualmente denominamos cultura. Sin embargo, el cultivo de los onomástica en el mundo de los sabios hace plausible, por vía deductiva, que ḥokmah definía también la cultura de la persona cultivada. Los onomástica, antepasados de nuestras enciclopedias, reunían en listas los elementos que, por razón de analogías externas, pertenecían al mundo de la naturaleza orgánica e inorgánica: minerales, plantas, animales, áreas geográficas, razas, etc. Los onomástica, cultivados especialmente en Egipto, se basaban en observaciones que consideraban la diversidad de los fenómenos desde el punto de vista de su interrelación teleologica. Textos como Job 28; 38–39 y Sab 7,17-20, con una desarrollada sabiduría de la naturaleza, apuntan en esa dirección.

			Más arriba hemos dicho que la raíz ḥkm no tiene por qué estar necesariamente relacionada con actitudes éticas. Sin embargo, la sabiduría bíblica, entendida no solo como actitud, sino como proyecto educativo basado en la formulación de normas de conducta, está radicalmente vinculada a la toma de decisiones éticas. Hasta tal punto esto es así, que no es extraña la identificación, sobre todo en Proverbios38, de sabio y honrado (por contrapartida, de necio y malvado):

			El fruto de la justicia es árbol de vida,
y el sabio cautiva a la gente (11,30).

			«En la literatura de sentencias es casi tópica la equiparación “sabio/justo” y “necio/malvado”, que confiere una relación intrínseca a lo ético y a lo sapiencial. El necio está abocado al des-atino, al des-vío, al des-piste (= pecado)»39.

			La ḥokmah va con frecuencia vinculada a ideas religiosas, de tal modo que en ocasiones equivale a la piedad del hombre. El sabio posee la suficiente perspicacia religiosa como para descubrir que Dios ha creado (y que gobierna) el mundo y que él mismo forma parte del entramado creatural. De la toma de conciencia de las limitaciones a las que le somete su ser de creatura, el sabio cultiva en su interior la virtud del «temor del Señor». Temor que no significa terror, sino disposición nacida de la autocomprensión del hombre como creatura contingente en manos de Dios. Desde este punto de vista, «temor del Señor» equivale a «religión», que no se expresa en el culto, sino en los quehaceres de cada día que van tejiendo el desarrollo del ser humano como proyecto. Desde esta perspectiva se entiende en toda su profundidad el frecuente estribillo sapiencial «El principio (raíz/corona/plenitud) de la sabiduría es temer al Señor» (Prov 1,7; Eclo 1,14.16.18.20; cf. Prov 4,7; Job 28,28).

			Del mismo modo que resulta extraña en el AT la relación de la ḥokmah con la mántica y la magia (ver más arriba), también su vinculación con la escatología y la apocalíptica ofrece un espacio algo reducido, si nos limitamos a los testimonios literarios canónicos. Según Is 33,5-6, «El Señor... llenará a Sión de justicia y derecho... la sabiduría (ḥokmah) y el saber (da‘at) serán su refugio salvador, el temor del Señor será su tesoro». Sabiduría equivale aquí a piedad práctica, orientada hacia la justicia, con la que Yahvé llenará Sión en el tiempo de la salvación escatológica. Is 11,2 (los famosos «dones del Espíritu Santo» de nuestra tradición catequética) es un texto henchido de elementos sapienciales: espíritu de Yahvé, que es espíritu de ḥokmah (sabiduría), de binah (entendimiento), de ‘eṣah (consejo), de da‘at (conocimiento), de yir’at yhwh (temor del Señor). Se trata de los dones con los que Yahvé dotará al guía mesiánico de los últimos tiempos. Como se trata de dones identificados con el ruaḥ yhwh (espíritu del Señor), se supone que su colación sobrepasa las posibilidades humanas de adquisición. La relación de la ḥokmah con la apocalíptica se percibe casi exclusivamente en el libro de Daniel; su fusión es sin duda tardía. También en Dn 2,30 y 5,11.14 nos encontramos en el terreno de la colación, no de la adquisición. La sabiduría de Daniel, que le permite el desvelamiento de los secretos del futuro, del nuevo eón, es un saber «revelado», «sobrehumano», una sabiduría divinamente transmitida.

			Si, aun a riesgo de ser imprecisos, ensayamos tras esta breve panorámica una definición de la sabiduría bíblica, podríamos hablar de la actitud y el método conducentes a la autorrealización del hombre, tanto en la esfera humana cuanto en la profesional. No es que la actitud, o disponibilidad, y el método sean indisociables. De hecho, la prudencia y la astucia personales innatas merecen también el calificativo de sapienciales. Sin embargo, el método (meta-odos = en-caminamiento, cf. Prov 4,25-27) supone el recurso a una serie de trámites experimentados colectivamente como eficaces; y la autodisciplina que implica el método facilita la asimilación de los principios. Las imágenes de Eclo 6,18-36 ilustran a la perfección lo que venimos diciendo. La búsqueda de la autorrealización es universal en cuanto aspiración del hombre, no en cuanto a contenidos prácticos. En definitiva, las distintas formas de autorrealización observables en los diversos ámbitos culturales dependen de otras tantas concepciones antropológicas. Si Israel concebía al hombre como una creatura entre las creaturas, es decir, desde la dimensión societaria y desde su relación con el Creador, es lógico pensar que la autorrealización se expresaba en términos de relación con el mundo, con los demás y con Dios. Así, podemos hablar de una sabiduría de la naturaleza, de una sabiduría social y de una sabiduría teológica. El israelita percibía como un todo bien entramado tanto el cosmos cuanto el mundo de las relaciones humanas. El camino de la sabiduría implicaba un conocimiento práctico de ambas realidades «ordenadas»; de ese modo, el hombre podía adaptarse sin traumas a dichos órdenes. No buscar sabiamente (o no aceptar) el propio puesto en estos suponía una actitud no solo «necia», sino «injusta». Dios había creado todo con sabiduría (con la Sabiduría, cf. Prov 8,22-31; Job 28,23-27; Eclo 24,1-9; Sab 7,24-27), pero se trataba de un todo ordenado (cosmos). La actividad providente de Dios en el mantenimiento de ese orden bueno (cf. Gn 1) se denomina «justicia». Si la Sabiduría primordial, testigo de la actividad creadora de Dios, se ofrece al hombre para ser su compañera (Prov 8,34; cf. 9,1-6) e instruirle en los secretos (cf. Sab 7,21-22), la actitud humana de respeto e integración en los órdenes creacionales merece el calificativo no solo de «sabia» (partícipe de la Sabiduría primordial), sino de «justa» («ajustada» diríamos nosotros). Esta es la razón de la equivalencia (no solo formal u operativa, sino casi material) de los conceptos de ḥokmah («sabiduría») y ṣedaqah («justicia») en la tradición sapiencial del AT40. Hemos diseñado en breves líneas la espina dorsal que sostiene y unifica los tres tipos de sabiduría arriba mencionados: la teología de la creación.

			
2. Experiencia y conocimiento


			La sabiduría israelita, en la mayor parte de los testimonios bíblicos (dentro y fuera de la «literatura» sapiencial), se nutre de una decidida confianza en las posibilidades del conocimiento humano. A partir de la experiencia (especialmente comunitaria), el hombre es capaz de deducir principios generales que le ayuden a buscar la autorrealización en los órdenes cósmico y social. Este optimismo epistemológico se pone de manifiesto no solo en la orientación general de la empresa sapiencial, sino también en formulaciones puntuales: instrucción y exhortación principalmente.

			En efecto, por una parte la sabiduría se define como el esfuerzo por elaborar reglas de conducta. La tarea del maestro de sabiduría consiste en transmitir conocimiento mediante la ordenación crítica de sentencias. De este esfuerzo surge la ḥokmah como norma de conducta adecuada. Del mismo modo que el profeta es el hombre del dabar («palabra») y el sacerdote imparte Torah («ley»), el sabio ofrece ‘eṣah («consejo»). Pero la confianza en las posibilidades del conocimiento se pone de manifiesto en formulaciones concretas. El pathos sapiencial se orienta con mucha frecuencia hacia el compromiso del esfuerzo personal en la consecución de la ḥokmah. Como si de un bien mercantil se tratase, la sabiduría puede y debe adquirirse/comprarse (qnh, Prov 4,5.7; cf. 2,4; 16,16), si es necesario poniendo en juego todos los haberes (bekol qinyanka, Prov 4,7b); como si el aprendiz de sabio debiera someterse a una especie de lance amoroso, la sabiduría debe ser amada (’hb), doblegada (sll), abrazada (ḥbq), según Prov 4,6-8. También Ben Sira utiliza el lenguaje erótico (Eclo 14,20-27), pero con imágenes menos agresivas y directas, y reproduciendo una escena costumbrista que recuerda Cant 2,9. El «amante» espía los movimientos de la «amada», acecha junto a su portal, fisga por las ventanas, husmea tras la puerta y finalmente decide establecerse junto a su morada. La escena termina con imágenes vegetales y de nidificación, que equivalen a cobijo y seguridad. En otras ocasiones sirven para este fin pedagógico las imágenes de la cosecha (Eclo 6,19) o de la caza (Eclo 6,27). En definitiva, la sabiduría es un bien al alcance del esfuerzo voluntarioso del hombre: «Si quieres, hijo mío, llegarás a sabio; si te empeñas, llegarás a sagaz» (Eclo 6,32).

			Está claro que, tanto en los aforismos aislados como en las instrucciones, la adquisición de la sabiduría constituye una condición necesaria para poder vivir una vida en plenitud. Basten unos ejemplos:

			El ánimo generoso prospera, 
el que riega, también recibirá riego.
Al que acapara grano lo maldice la gente, 
al que lo vende, lo cubren de bendiciones.

			(Prov 11,25s)

			El que cultiva su campo se saciará de pan, 
el que persigue tonterías no tiene juicio.

			(Prov 12,11)

			La desgracia persigue al pecador; 
a los honrados, la paz y el bien.

			(Prov 13,21)

			Feliz el que encuentra sabiduría, 
el que alcanza inteligencia,
pues es más rentable que la plata, 
más provechosa que el oro.

			(Prov 3,13-14)

			Escucha, hijo, acepta mi parecer, 
no rechaces mi consejo: 
mete tus pies en sus cadenas, 
y tu cuello en su argolla; 
doblega tu hombro y llévala, 
no te molesten sus ataduras.
...
Porque al fin hallarás en ella descanso, 
y se convertirá en tu alegría; 
sus cadenas serán para ti un baluarte, 
sus argollas un vestido de gloria; 
atavío de oro será su yugo, 
sus ataduras cordones de púrpura; 
te la vestirás como túnica de gloria, 
como corona de honor te la ceñirás.

			(Eclo 6,23-25.28-31)

			Teniendo en cuenta estos y otros muchos ejemplos que reflejan la idea de la rentabilidad de la sabiduría, ¿se puede acusar al esfuerzo sapiencial de utilitarista y eudemonista? De hecho ambos adjetivos han sido profusamente utilizados por algunos especialistas en su intento de definir la sabiduría bíblica. Ahora bien, dado por supuesto un innegable tipo de pragmatismo que trata de asegurar al hombre una vida en condiciones, una «buena vida» diríamos, resulta imprescindible tener en cuenta que esta vida debe ser entendida a la luz del concepto de orden expuesto más arriba. Dios, en su acto creador, ha establecido un orden; y al hombre ha confiado su descubrimiento y su mantenimiento. El camino de la sabiduría conduce al descubrimiento y a la aceptación de dicho orden. Quien se ajusta a él será feliz; quien se resiste está abocado a la autodestrucción. De algún modo, esta concepción de la retribución, clave para entender los textos sapienciales bíblicos, constituye un teologúmeno indisociable de la idea de orden (cósmico y social). Aunque se puede hablar de una sanción ultramundana de las buenas y las malas acciones, el pragmatismo de la sabiduría no deja de ser un pragmatismo teológico.

			Hasta ahora hemos tratado de exponer a grandes rasgos las consecuencias derivadas de la confianza en las posibilidades del conocimiento para dar con la sabiduría y someterse a ella. Sin embargo, hay que reconocer que, incluso en contextos en los que se cultiva dicho optimismo, algunas sentencias ponen sutilmente en tela de juicio esas posibilidades:

			Del hombre son los proyectos, 
su formulación viene del Señor.
El hombre piensa que su proceder es recto, 
pero el Señor examina los motivos.
Encomienda tus obras al Señor, 
y tus proyectos se realizarán.

			(Prov 16,1-3)

			«Se trata de una serie de sentencias en las que la sanción religiosa se cierne sobre el obrar humano... La aparición de tal sanción puede tener una doble explicación. Puede que, con el transcurso del tiempo, los propios sabios fueran siendo más conscientes de los límites de la sabiduría empírica intramundana y de la necesidad de someter todo al juicio definitivo de Dios. Alternativamente, puede que nos encontremos ante una dura réplica yavista a (y subsiguiente interpretación de) las pretensiones de los sabios, en el sentido de que solo Dios es capaz de dinamizar en su justa dirección el mundo y la historia»41.

			Es decididamente ilustrativo a este respecto el texto de Prov 3,5:

			Confía en el Señor con todo tu corazón 
y no te fíes de tu inteligencia.
Tenle en cuenta en todos tus caminos, 
y él enderezará tus sendas.
No te las des de sabio, 
teme al Señor y evita el mal.

			Junto a numerosos textos de factura y contenido semejantes a este último, es fácil topar con sentencias que, sin rechazar explícitamente el valor y el éxito del esfuerzo humano en la búsqueda y la consecución de la sabiduría, conciben a esta como don, un don condicionado casi siempre por la actitud religiosa: el temor/respeto del Señor (Prov 2,6s; Job 28,27s; Eclo 1,9-10.19-20; 39,6-8). ¿Habrá que suponer, como opinan algunos especialistas, que nos encontramos ante dos eslabones de una cadena en el proceso evolutivo del concepto de sabiduría? ¿Se puede hablar de una quiebra de confianza en el esfuerzo cognoscitivo del hombre que dio paso a esperar de Dios lo que la creatura no podía alcanzar? Sin necesidad de negar esta posibilidad, preferimos dar una respuesta afirmativa al contenido de esta otra pregunta: ¿es posible pensar en la coexistencia, a lo largo de la historia de Israel y en el seno de la tradición sapiencial, de ambas tendencias: el optimismo epistemológico y la amarga toma de conciencia de los fracasos humanos en la búsqueda del sentido?

			
3. Inadecuación entre experiencia y conocimiento


			Desde siempre supo Israel que el hombre propone y Dios dispone: desde la conmovedora desolación de Caín ante el rechazo de sus ofrendas por parte de Yahvé hasta la elección de Israel por pura gratuidad, pasando por la marginación de Esaú y de Saúl y la exaltación de Jacob y David. «No hay sabiduría ni prudencia, ni consejo frente al Señor. Se apareja el caballo para el combate, pero la victoria la da el Señor» (Prov 21,30-31). Ciertamente coexistieron en Israel la confianza en los frutos que proporciona la experiencia y la convicción de que, en la empresa del conocimiento, no puede perderse de vista la dimensión vertical. La propia experiencia enseñaba que, en ocasiones, una recta actitud y un sano esfuerzo educativo desembocan inexplicablemente en el fracaso. Ya lo dice con amargura Qohélet: «De todo he visto en mi vida sin sentido: gente honrada que fracasa por su honradez, gente malvada que prospera por su maldad» (Ecl 7,15); «Pero en la tierra sucede otra vanidad: hay honrados a quienes toca la suerte de los malvados, mientras que a los malvados les toca la suerte de los honrados» (Ecl 8,14). La confianza en que la sabiduría puede conseguir sus propósitos cede terreno ante la irrupción de situaciones azarosas en la vida del hombre: «No depende el correr de la agilidad, ni la batalla de la valentía, ni de la habilidad tener pan, ni la riqueza de ser avisado, ni la estima del saber, sino que siempre se tercia la ocasión y la suerte» (Ecl 9,11).

			Hay un tertium quid que, sin ser llamado ni esperado ni evocado, irrumpe negativamente entre el hombre y su proyecto. ¿Tiene algo que ver este arbitrario elemento con Dios? En el AT no hay una sola página canónica en la que se proponga con claridad la existencia de un principio del mal ajeno e independiente de Yahvé42. Ni siquiera Job, en su agonía física y mental, es capaz de pensar en una fuente del mal al margen de Yahvé: «Si aceptamos de Dios los bienes, ¿no vamos a aceptar los males?» (Job 2,10); «Dios me ha amedrentado... Su furor me ataca y me desgarra, rechina contra mí los dientes y aguza sus ojos hostiles... Vivía yo tranquilo cuando me trituró, me agarró por la nuca y me descuartizó... Me atravesó los riñones sin piedad y derramó por tierra mi hiel, me abrió la carne brecha a brecha» (Job 16,7-14).

			El problema de la inadecuación entre experiencia y conocimiento no tendría mayores relieves si la posibilidad o imposibilidad de conocer no estuvieran intrínsecamente vinculadas al misterio de Dios. Dar con la sabiduría y dar con Dios son con frecuencia aspectos de un mismo problema:

			Los que la aman [a la sabiduría], aman la vida; 
los que la buscan, alcanzan el favor del Señor; 
los que la retienen, consiguen gloria del Señor.
...
Los que la sirven, sirven al Santo;
Dios ama a los que la aman.

			(Eclo 4,12-14)

			La identificación de la sabiduría con Dios llega a ser casi total. No en vano, los verbos «buscar» y «servir» tienen con frecuencia a Dios como objeto en el AT (Dt 4,29; 10,8; 17,12; 21,5; Is 61,6; Jr 33,21; Os 3,5; 5,6; Sof 1,6; 2,3; etc.).

			En consecuencia, el escepticismo respecto a la consecución de la sabiduría implica en ocasiones la duda sobre la posibilidad de conocer a Dios. Si el hombre siente el mordisco del fracaso en el terreno de los fenómenos a su alcance, conectados intrínsecamente a su calidad de creatura (especialmente el orden social), ¿cómo podrá tener acceso al conocimiento de Dios? A la luz de estas reflexiones se puede comprender el alcance de las «Palabras de Agur»:

			Me he fatigado, oh Dios, y estoy rendido.
Soy más animal que hombre,
carezco de inteligencia humana;
no he aprendido la sabiduría, 
ni conozco la ciencia santa43.

			(Prov 30,1-3)

			La relación entre el conocimiento de los fenómenos al alcance del hombre y el conocimiento de Dios es patente en numerosos textos sapienciales. Cierto tipo de sabiduría convencional se sitúa solo en el primer ámbito:

			Hay tres cosas que me sobrepasan, 
y cuatro que no logro entender: 
el camino del águila en el cielo, 
el camino de la serpiente sobre la roca, 
el camino del barco en alta mar, 
el camino del hombre por la doncella.

			(Prov 30,18-19)

			Tampoco la sabiduría crítica de Qohélet logra entender «el camino del hombre por la doncella», pero relaciona esta impotencia cognoscitiva con el ámbito divino: «Si no entiendes cómo un aliento entra en los miembros de un seno preñado, tampoco entenderás las obras de Dios, que lo hace todo» (Ecl 11,5).

			
4. Las diferentes respuestas al fracaso epistemológico


			A pesar de que el peso de Proverbios bascula sobre una concepción de la sabiduría que podemos llamar convencional, algunos textos ya citados son testigo de una corriente subterránea crítica respecto a las posibilidades del conocimiento. Pero lo más llamativo en esta línea radica en un fenómeno literario observable también en Eclesiástico: la personificación de la sabiduría. En Prov 1,20-33 nos encontramos con el primer discurso de Doña Sabiduría: pregonera de rasgos proféticos que invita a los inexpertos a aceptar su enseñanza; una invitación que suena a conminación, pues la vida plena o el fracaso del hombre (la vida o la muerte) dependen de su seguimiento (ver también Prov 8,1-11.32-36; 9,1-6). Su autoridad, por tanto, es prácticamente divina. No aceptar el saber que ella propone equivale a rechazar el temor del Señor (cf. 1,29). Es decir, la aceptación de su saber por parte del hombre ya no supone sin más (como en el caso de la enseñanza de los sabios) predisposición natural, o adquirida mediante la corrección, sino temor del Señor, es decir, espíritu religioso, autoconciencia de creatura vinculada a Dios y dependiente de él: actitud religiosa como condición de posibilidad de la verdadera (y eficaz) sabiduría. Ben Sira recoge la idea en 4,11-19. En esta línea se pueden comparar por curiosidad Eclo 2,1 y 4,17. Según el primer texto, quien se apresta a servir al Señor (que equivale de algún modo a temer al Señor, a juzgar por los vv. 7-9 y 15-17) debe prepararse a duras pruebas; según el segundo, la sabiduría personificada pone al hombre a prueba con sus exigencias. ¿Quién es esta Doña Sabiduría con pretensiones divinas?

			Las sorpresas no paran ahí, pues en algunos textos nos enteramos de que la Sabiduría tiene su origen en Dios mismo. Según Prov 8,22-31, se trata de un ser primordial, creado por Dios y testigo excepcional de la obra de la creación, donde Dios puso en juego toda su sabiduría. De ahí que ese ser primordial presente un currículum inigualable en calidad de maestra. Pero su ser es funcional, orientado hacia la convivencia con los hombres (cf. 8,31b-36). También Ben Sira (Eclo 24) recurre a esta concepción, aunque la desarrolla en una dirección novedosa. Se trata asimismo de una creatura primordial (24,9), pero la novedad se descubre al principio del capítulo: «se gloría en medio de su pueblo». Aquí, a diferencia de Proverbios, la Sabiduría busca una heredad donde habitar, y el Creador le ordena que se establezca en Israel (24,7-8). Y entre el pueblo elegido echa raíces, crece y ofrece sus frutos (24,12-17). ¿Pero cómo se llama esta creatura? Nos lo dice claramente el autor en 24,23: «Es el libro de la alianza del Altísimo, la Ley que nos dio Moisés como herencia para la comunidad de Jacob». Es decir, la Sabiduría se llama Torá.

			No cabe duda de que, a la vista de los desajustes entre el esfuerzo sapiencial y los resultados esperados, los sabios se vieron impulsados a buscar un camino para salir de la crisis. La sabiduría convencional creía que el mundo era una entidad moral, que un sometimiento a sus órdenes mediante el conocimiento repercutía positivamente, y que una desatención de los mismos traía consecuencias funestas. En el orden cósmico (y social) funcionaba una especie de paradigma moral que se encargaba de la adecuación de una acción con su resultado. Una acción honesta procuraba seguridad, bienestar y larga vida; al contrario, una acción injusta desencadenaba fracasos, sufrimientos y frustraciones. El libro de Job es ejemplar a este respecto. Su autor percibió con agudeza y dramatismo la ingenuidad de la doctrina de la retribución. Ya hemos visto que Proverbios ofrece una respuesta desde la sabiduría personificada: la sabiduría impartida por los maestros deja de ser una enseñanza neutral para convertirse en una educación divina. Proverbios argumenta insistiendo: si el orden al que debe someterse el hombre no es fruto del azar, sino de la suprema sabiduría de Dios, los desajustes entre acción y resultado pertenecen a la categoría de la ilusión o a falta de perspicacia por parte del hombre. Ben Sira, en cambio, prefiere la huida hacia delante. La sabiduría con la que Dios creó el mundo se entrega a los hombres, habita entre ellos y tiene un nombre: Ley. Si el hombre no quiere errar, no tiene más que observar los contenidos de la Ley mosaica. La autonomía de la antigua sabiduría ha derivado en heteronomía. En Proverbios, Eclesiástico y Sabiduría44 la teología de la creación supone un paso decisivo en la evolución del concepto de sabiduría.

			Qohélet no cree que el cosmos sea una entidad moral, ni en su estructura ni en sus funciones. No lo es en su estructura porque refleja una absurda circularidad sin finalidad aparente: todo se repite con una mortal monotonía (1,4-7). «Lo que pasó, eso pasará; lo que sucedió, eso sucederá: nada hay nuevo bajo el sol» (1,9). Tampoco lo es en sus funciones, porque se resiste incomprensiblemente a fomentar la virtud recompensándola. Lo mismo da ser sabio que necio, porque a veces la acción sabia proporciona resultados que se esperarían de una actitud necia, y viceversa. Pero hay otra razón más profunda: ¿para qué ser sabio si tienes que dejar en este mundo el fruto de tu sabiduría cuando la muerte te arrebate hacia la nada junto con el necio? (cf. 2,14-16). «Una es la suerte de hombres y animales: muere uno y muere el otro, todos tienen el mismo aliento y el hombre no supera a los animales. Todos son vanidad» (3,19). Pero la ausencia de una clara finalidad en el orden de la creación y el estremecedor recuerdo de la muerte no arrinconan a Qohélet. «Esta es mi conclusión: lo bueno y lo que vale es comer y disfrutar a cambio de lo que se fatiga el hombre bajo el sol los pocos años que Dios le concede. Tal es su paga» (5,17). Pero no se trata de un frío hedonismo, pues Qohélet sabe que el disfrute pertenece a la categoría de don de Dios (cf. 5,18). Como el hombre no sabe cuál es el momento adecuado para llevar a cabo la acción oportuna que le sea rentable desde el punto de vista humano, no debe desaprovechar los dones que le salgan al paso.

			A pesar de creer también que el mundo no es una entidad moral, Job se mueve en unas coordenadas muy distintas a las de Qohélet. La doctrina de la retribución se desploma, en boca de Job, de la manera más estruendosa. Su «caso» personal pone en entredicho la teología israelita: o Dios ignora la realidad humana o actúa de mala fe. Ya en el c. 3 critica el héroe indirectamente la sabiduría y la bondad divinas. Los discursos de los amigos, modelados según los principios más ortodoxos de la retribución, son vacíos; ellos, consoladores importunos (cf. 16,1-3). Job se queda solo con su soledad. Solo hay una salida: «Demostraré la culpa de mi enemigo y la injusticia de mi rival» (27,7). Así acaba el diálogo de Job con sus amigos. Mientras los ecos de las palabras de estos se van perdiendo para siempre en la inmensidad de la Gran Duda, una voz anónima plantea el problema en sus justos términos: «¿De dónde se saca la sabiduría?» (28,12.20). La respuesta podría parecer desalentadora a quien se esfuerza por adquirirla al precio que sea (cf. Prov 4,7): «Solo Dios conoce su camino... Cuando señaló su peso al viento y definió la medida de las aguas... entonces la vio y la calculó, la escrutó y la asentó. Y dijo al hombre: “Respetar al Señor es sabiduría, apartarse del mal es prudencia”» (28,23-28). Aunque no se dice explícitamente, la sabiduría es aquí concebida como don, un don concedido por Dios a quienes le temen.

			El deseo de Job de encontrarse con Dios se cumple con creces. Los discursos de Dios en los cc. 38–41 son pura teología de la creación. Desde este punto de vista desarrollan el contenido enunciado en el c. 28. Tras el primer discurso divino, Job ensaya una primera respuesta. Ante los misterios de la creación, confiesa su pequeñez y su ligereza al hablar: «Me siento pequeño, ¿qué replicaré? Me taparé la boca con la mano» (40,4). ¡Pero Job ya conocía su pequeñez! Da la sensación de que le gustaría decir algo más, pero no se atreve. Tras el segundo discurso, Dios consigue arrancarle a Job una confesión en regla: «Hablé de grandezas que no entendía, de maravillas que superan mi comprensión... Te conocía solo de oídas, ahora te han visto mis ojos» (42,3.5). Esta sorprendente confesión constituye de facto una condena de la doctrina de la retribución. Si Job no conocía bien a Dios, ¿de dónde provenía la riqueza y la estabilidad familiar y social de la que gozaba con anterioridad? (c. 1; cf. c. 29). Si una vida en plenitud era el resultado de disposiciones personales de justicia y religiosidad, ¿hay que llegar a la conclusión de que en el caso de Job todo se debía al azar? ¡Porque ahora dice el héroe que solo conocía a Dios de oídas!

			En toda esta historia da la sensación de que Satán conocía mejor a Job que el propio Dios. Mientras este confirmaba tercamente la integridad de su siervo (cf. 1,8; 2,3), Satán sabía que la religiosidad de Job era interesada, pues se limitaba a bendecir a un Dios que le bendecía (cf. 1,10-11; 2,4-5). En efecto, una vez que Job se queda en la intemperie, sin su cerca protectora (cf. 1,10), inicia el doloroso camino de la búsqueda de la sabiduría. Al final descubre que no conocía a Dios, y que solo la «visión» lo ha puesto en disposición de aceptar su condición de creatura. Es verdad que Job se ha encontrado con Dios, ¿pero no es menos verdad que Dios se ha encontrado con Job?

			Como en ciertos pasajes de Proverbios y Eclesiástico, también en Job constituyen una unidad indisoluble sabiduría y teología de la creación. ¿Pero cuál es en definitiva la función de esta?

			
Excursus. Función de la teología de la creación


			Está claro que la sabiduría, al menos en sus estadios más evolucionados, piensa resueltamente en el marco de una teología de la creación. La fe en el Dios creador va unida a la fe en un Dios retribuidor desde una doble perspectiva: en el ámbito de la soberanía divina y en el ámbito del orden (cósmico y social). Ahora bien, si pretendemos llegar a una conclusión satisfactoriamente sólida respecto a la función de la teología de la creación en la empresa sapiencial, necesitamos hacernos previamente con un diseño formal de la teología de la creación tal como se manifiesta en el pensamiento total de Israel.

			Empecemos con un dato incontestable y con un prejuicio. Desde los trabajos de Gunkel en especial45 se da por sustancialmente correcta la idea de que, en el marco de la teología del AT, los conceptos de creación y caos son inseparables. La observación sería innecesaria si tuviésemos en cuenta el trasfondo de Gn 1. Para el primitivo israelita, que se movía con naturalidad en el mundo de los arquetipos míticos, existía una absoluta necesidad de mantener la tensión entre creación y caos. Cualquier desajuste en el orden de lo creado implicaba ceder terreno a la amenaza del caos. Por otra parte, un prejuicio que hemos de superar necesariamente para poder ofrecer un correcto diagnóstico del papel de la teología de la creación en la empresa sapiencial es la supeditación de la teología de la creación a la Historia Salutis. Según algunos autores, la creación no es un dato primario de la fe de Israel, sino el soporte de la historia de la salvación, es decir, que su papel quedaría relegado a un segundo término en favor de la obra redentora histórica de Yahvé46. No quiere esto decir, según esos autores, que la fe en la creación no fuese antigua en Israel. Más bien ocurrió que su relegación a un segundo plano se debió a su carácter de dogma-pívot de la teología cananea, lo cual implicaba sin duda una amenaza para la fe yavista. De ahí que la creación ocupe un lugar periférico en la teología israelita.

			El rechazo más decidido y serio de este reduccionismo de la importancia de la teología de la creación en el pensamiento religioso israelita está protagonizado por Schmid47, para quien la creación es ni más ni menos que el marco en el que se mueven las perspectivas históricas de Israel. No se trata de una idea periférica de la teología bíblica, sino de su esencia. Por su parte, Crenshaw opina que la clave más objetiva para abordar la discusión de la teología de la creación está en tomar en serio el concepto de caos48.

			Como hemos dicho más arriba, el concepto de orden es clave para la comprensión del pensamiento sapiencial49. Ahora bien, ese orden, establecido por Dios en la creación, se ve continuamente amenazado por la irrupción de las fuerzas del caos, del desorden, especialmente en el mundo del hombre. El caos se manifiesta tanto en la perversión como en la ignorancia humanas. Respecto a lo primero, nos dice Qohélet: «Dios hizo al hombre equilibrado, y él se buscó innumerables ardides»50 (Ecl 7,29). También la ignorancia del hombre se percibía como una amenaza. Si al hombre se le escapan el propósito y el significado fundamentales de la vida, ¿cómo puede estar seguro que su actuación, aunque sea meditada y medida, no contribuirá a empeorar las cosas, a dar pábulo al caos? «Observé todas las tareas que Dios encomendó a los hombres para afligirlos: todo lo hizo hermoso en su sazón y dio al hombre el mundo para que pensara; pero el hombre no abarca las obras que Dios hizo» (Ecl 3,10-11). Según Qohélet, Dios no solo oculta al hombre maliciosamente el tiempo oportuno para actuar, sino que le priva sobre todo del acceso a su misterio: «Aunque los justos y los sabios con sus obras están en manos de Dios, el hombre no sabe si Dios lo ama o lo odia» (Ecl 9,1). En consecuencia, a la malicia y la ignorancia humanas como elementos distorsionadores del orden habrá que añadir las dudas sobre la presencia divina y su grado de eficacia en el mundo del hombre. Desde el principio, los sabios mantuvieron la tensión entre la idea de que el Creador conserva el orden del universo y la inquietante conciencia del carácter silencioso de ese lejano Creador.

			Ante el temor de que, en un momento determinado, Dios abandonara el mundo a las fuerzas aniquiladoras del caos, los sabios introdujeron sus especulaciones sobre Doña Sabiduría precisamente en el contexto de la teología de la creación (Prov 8,22-31; Eclo 1,4.9; 24,3.8-9; Sab 7,26-27). Esta personificación pretende hacer a Dios al mismo tiempo accesible y activo en un momento en que existían dudas serias sobre su justicia; se propone hacer ver que la ratio presente en el cosmos desde su origen no puede ser abandonada por Dios, pues la Sabiduría que explica y garantiza el orden «es reflejo de la luz eterna, espejo nítido de la actividad de Dios e imagen de su bondad» (Sab 7,26). De ahí que pueda afirmarse que, en el pensamiento sapiencial, la teología de la creación pretende responder, al menos en parte, a la cuestión de la teodicea, es decir, de la defensa de la sabiduría y la justicia divinas.

			En consecuencia habrá que desterrar la creencia de que la teología de la creación es una sierva de la Historia Salutis. Más bien habrá que incluirla en el epígrafe de la teodicea, pues su función es la de explicar y conservar la fe en la justicia y la integridad divinas.

			IV. LA FIGURA DEL SABIO

			Bibliografía española: L. Alonso Schökel – J. Vílchez, Proverbios (Madrid: Cristiandad, 1984) 45-51; W. Brueggemann, Teología del Antiguo Testamento. Un juicio a Yahvé. Testimonio. Contención. Defensa (Estudios bíblicos 121; Salamanca: Sígueme, 2007) 713-727; A. Salas, Los sabios de Israel. Conciencia y ley a debate (Madrid: Paulinas, 1993); J. Vílchez, Sabiduría y sabios en Israel (Estella: Verbo Divino, 1995); G. von Rad, Sabiduría en Israel (Madrid: Cristiandad, 1985) 29-39.

			Familiarizados ya con el contenido de la tradición sapiencial, resulta obligado ahora responder a las preguntas: ¿quiénes eran los representantes de esta tradición sapiencial?; ¿cuáles son los contornos de la figura del sabio?; ¿cuáles los escenarios de su actuación? Tratemos de hacer una presentación histórico-genética.

			
1. El ámbito privado


			Tiene que quedar claro desde el principio que el contenido del término ḥakam («sabio»), aunque vinculado a las esferas «escolar» y pública, no se agota en ellas (cf. 2 Sm 13,4; 14,2; 20,16). Hemos de pensar en la posibilidad de que la familia y la tribu fuesen sedes del origen, uso y conservación de la sabiduría israelita51.

			En Proverbios y Eclesiástico principalmente nos encontramos con la fórmula «Escucha, hijo», o análogas, encabezando algunas instrucciones (Prov 1,8; 2,1; 3,1.21; 4,1.10.20; 5,1; 6,1; etc.; Eclo 1,28; 2,1; 3,1.17; 4,1.20; 6,18; etc.). Mientras no se puede negar la evidencia de que esta fórmula fuese utilizada por los sabios al dirigirse a sus pupilos, forzoso es reconocer que el mero hecho de revestirse de la figura del padre es indicio no solo del deseo de los sabios de que su enseñanza fuese acatada, sino de que el padre desempeñaba, en el ámbito familiar, tareas «sapienciales», educativas. La fórmula «familiar» acabó siendo codificada en la tradición literaria sapiencial. Una de las obligaciones de los padres era la formación de sus hijos, tanto en las tradiciones religiosas (cf. Ex 12,26s; Dt 4,9; 6,7; etc.) cuanto en la convivencia en general. En el ámbito familiar se daba una línea ininterrumpida de transmisión de conocimientos de padres a hijos, como puede deducirse de Prov 4,3ss.

			En este marco no puede excluirse a la madre y a sus funciones de «sabia». En la literatura israelita de sentencias es frecuente su mención, junto con el padre (Prov 1,8; 6,20; 10,1; Eclo 3,3-7)52 o sin él (Prov 31,1). Sabido es que en el antiguo Israel, como en otras sociedades, las mujeres desempeñaban un papel significativo como consolidadoras de los vínculos familiares. Aunque sus poderes no eran «designados», como los del marido, en la práctica eran equiparables. El papel de la madre como sabia, al igual que el del padre, se basa en su autoridad sobre el hijo. De la madre dependía el proceso de adaptación, de socialización, del niño. Verdad es que, conforme este crecía, su educación era confiada a los hombres de la familia (la bet ’ab o la mišpaḥah, según los casos). Pero tampoco aquí caben posturas inamovibles, pues, según Prov 31,1, el rey Lemuel recibió de boca de su madre una instrucción directamente relacionada con el arte de gobernar. Si tenemos en cuenta este primer vínculo fundante (la relación madre-hijo en al ámbito de la socialización), no es de extrañar que tanto la sabiduría como la Torá sean descritas recurriendo al artificio literario del travestismo femenino53.

			
2. El ámbito público


			Naturalmente la tarea del «sabio» no puede ser circunscrita al ámbito familiar (de hecho es el menos conocido). A juzgar por el material bíblico de que disponemos, la esfera pública parece ser la sede más apropiada de la empresa sapiencial. La afirmación no es solo aplicable a la tradición del AT. En este aspecto parece haber existido una comunidad de intereses educativos en todo el Próximo Oriente.

			a) Tradición egipcia

			En el mundo extrabíblico contamos con las tradiciones de Egipto y de Mesopotamia. En 1 Re 5,10 se dice que «la sabiduría de Salomón era mayor que la sabiduría de todos los orientales y que toda la sabiduría de Egipto». Esta fascinación israelita por la cultura egipcia fue compartida también por algunos antiguos escritores griegos. Si tenemos en cuenta que la enigmática escritura jeroglífica fue inventada en torno al 3000 a.C. y que su dominio exigía una especial dedicación, no es extraño que ya desde antiguo surgieran en Egipto élites de gente ilustrada que, junto con el dominio de la escritura y la lectura, cultivasen otras disciplinas afines o anejas.

			A juzgar por la literatura que se compuso entre los años 2600 a.C. (fecha aproximada de la «Enseñanza de Kaguemni»54) y el siglo primero de la era cristiana (época de composición del «Papiro Insinger»55), podemos inferir que la tarea de los sabios egipcios incluía también disciplinas relacionadas con el cultivo de una conducta adecuada, con el desarrollo de los hábitos del lenguaje y hasta con los secretos del protocolo y la etiqueta cortesanos. No en vano las aristocracias cortesana, administrativa y militar confiaban a los sabios la formación de sus hijos o herederos. De ahí que comenzasen a aparecer escuelas vinculadas a la corte. Por otra parte, los periodos de prosperidad y expansionismo político y cultural propiciaban la multiplicación del funcionariado y de los servicios civiles (representantes de la corte, escribas, diplomáticos, etc.). Y este dinamismo exigía la composición de obras y materiales que pudieran cumplir con una finalidad educativa: manuales con formularios para encabezar cartas, con frases hechas; léxicos comparados; onomástica (ver más arriba). Este progreso iba necesariamente acompañado de la proliferación de escuelas, que con el tiempo se localizaron también en torno a los santuarios.

			Pero no solo hay que buscar en la propaganda política las fuentes de inspiración didáctica. Principalmente durante el Imperio Nuevo (hacia 1567-1085 a.C.) se crearon obras orientadas hacia la ética y la piedad personal. En resumen, los sabios egipcios eran escribas instruidos, expertos en la llamada literatura sapiencial y autores o recopiladores, en muchos casos, de las obras propuestas como manuales educativos. Su presencia específica en el ámbito cortesano implicaba el desarrollo de diversas funciones: magia (cf. Ex 7,11), interpretación de sueños (cf. Gn 41,8), asesoría política (cf. Is 19,11), relaciones diplomáticas, cirugía, trabajos de cancillería, etc.56

			
b) Tradición mesopotámica


			Por lo que respecta a Mesopotamia, se observaban ciertas diferencias entre las culturas sumeria y acádica. En Sumer pudieron ser consideradas sabias las personas que hacia el final del cuarto milenio a.C. inventaron un sistema de escritura semipictográfico y escribieron un manual elemental para enseñar sus signos. El mismo apelativo podría aplicarse a los altos funcionarios de los templos de diversas ciudades, que transformaron los signos de sus predecesores en un sistema fonético de escritura silábica e ideográfica, y desarrollaron en torno a este proyecto todo un sistema educativo.

			Pero lo que es propiamente una institución educativa no parece haber surgido en Sumer con anterioridad al 2500 a.C. Se trata de la eduba («casa de las tablillas»), un auténtico centro cultural, de características humanistas, donde se cultivaban disciplinas relacionadas con la lingüística, la literatura y la religion. Los alumnos (generalmente príncipes e hijos de altos funcionarios: gobernadores, embajadores, personal de la administración del templo, cancilleres, escribas, militares de alto rango, etc.) se preparaban fundamentalmente en escritura y lectura, aunque también cultivaban las matemáticas, la archivística y la música. Así llegaban a ser expertos sobre todo en la recopilación, el estudio y la redacción de un gran número de obras literarias que les habían legado sus antepasados: epigramas, proverbios, códigos legales, instrucciones educativas, inscripciones reales, listas de reyes y dinastías, modelos de contratos legales; mitos y relatos épicos, oraciones, canciones. Esta preparación humanista se advierte en las disputas que se han podido conservar de aquella época: «Disputa entre la azada y el arado», «Disputas entre la plata y el poderoso cobre», «Disputa entre el verano y el invierno», «Disputa entre el ganado y el grano»57. Con este currículum los alumnos se encontraban en inmejorables condiciones para entrar al servicio del templo y de la corte.

			En la literatura acádica, en cambio, el sabio por excelencia es el rey58. El resto de los mortales considerados como sabios pertenecían a distintas categorías profesionales (artesanos, arquitectos, personal del culto, adivinos, exorcistas, cirujanos, consejeros reales y, por supuesto, maestros y escribas). Curiosamente algunos textos llaman sabio (emqu, ersu) a la persona especialmente experta en estrategia bélica.

			
c) Tradición israelita


			Describir la sede vital de los reprentantes de la tradición sapiencial en Israel en el ámbito público u oficial no resulta tarea fácil. Hemos de remitirnos necesariamente al AT, pero contamos con un obstáculo casi insalvable: la falta de datos explícitos, que obligan al estudioso a procesos deductivos en los que debe prevalecer la cautela. Contamos, sin embargo, con los modelos de Egipto y Mesopotamia, que por vía de analogía pueden ayudarnos en nuestra tarea. En estas dos áreas culturales hemos observado que la función pública del «sabio» tenía lugar fundamentalmente en tres ámbitos: la corte, el templo y la «escuela».

			• La corte

			En Israel, la sabiduría constituía un atributo exigible fundamentalmente a los reyes59. De hecho, Salomón ha pasado a la historia como paradigma de sabiduría política. Hasta tal punto es importante esta relación, que el guía mesiánico escatológico recibirá del Señor una dotación especial de «espíritu de sabiduría y entendimiento» (ḥokmah y binah, Is 11,2). A pesar de esto, es llamativo que en el AT solo se habla de la sabiduría de David (2 Sm 14,20) y de Salomón (1 Re 3; 5,9-14). Sin embargo, podemos ensayar otros derroteros para poner de manifiesto la relación de sabiduría y corte.

			Resulta evidente la vinculación del «consejo» (‘eṣah) a la sabiduría (ḥokmah). Baste con leer Prov 1,25.30; 8,14; 12,15; 19,20. El consejo puede tener lugar en los ámbitos municipal y administrativo (cf. Ez 7,26; Esd 10,8), pero donde más imprescindible se hace es en la esfera política. A pesar de su supuesta sabiduría, los monarcas se rodeaban de consejeros políticos y militares (cf. 2 Re 18,20; Prov 20,18). El propio David contaba con Ajitófel y Jusay (cf. 2 Sm 17,1-16). Del primero se dice significativamente que sus consejos «se recibían como un oráculo (debar ha’elohim), lo mismo cuando aconsejaba a David que cuando aconsejaba a Salomón» (2 Sm 16,23). En esta historia vemos también a Absalón pidiendo consejo: «Vamos, aconsejadme. ¿Qué se puede hacer?» (2 Sm 16,20). También Roboán recurrió al consejo político (cf. 1 Re 12,6-14). En el AT esta relación de la sabiduría con el consejo aparece también en contextos extraisraelitas. Respecto a Egipto leemos en Isaías: «Los sabios (ḥakamim) del Faraón60 dan consejos (‘eṣah) desatinados» (Is 19,11). No saben lo que el Señor de los ejércitos «planea» (y‘ṣ) contra Egipto (v. 12). Se menciona también el estamento de los śarim, «notables», que en Esd 10,8 ofrecen su consejo (‘eṣah) administrativo. Si nos remontamos al v. 3, quienes ofrecen «consejos» aparecen en paralelismo con agoreros, adivinos y hechiceros, «profesiones» vinculadas al ámbito sapiencial. En 47,13, esta vez con referencia a Babilonia, leemos: «Te has cansado de tus muchos consejeros». Sabiduría (ḥokmah) y conocimiento (de‘ah) son mencionados en el contexto (v. 10). Pero no puede pasarse por alto que, en el mismo v. 13, junto con los consejeros y de idéntica manera que el texto del profeta mencionado más arriba, se habla de magos («conjuran el cielo»), astrólogos («observan las estrellas») y adivinos («pronostican lo que va a suceder»). El libro de los Proverbios nos ofrece múltiples referencias del papel desempeñado por este tipo de «sabios» cortesanos. La eficacia de las decisiones políticas, especialmente en materia militar, depende de los «consejeros» (yo‘aṣim, 11,14; 15,22; 24,6).

			En el ámbito cortesano, junto con el consejero (yo‘eṣ) son mencionados el «amigo del rey» (rea‘/re‘eh hammelek)61 y el escriba (soper). Del primer tipo de personaje contamos con Jusay «amigo de David» (2 Sm 15,37; 16,16) y con un tal Zabud, cortesano de Salomón. De Jusay sabemos que utilizó su sabiduría para poner a salvo a David; del segundo no conocemos nada. Es posible que yo‘es se utilizase para definir a cada uno de los miembros del consejo real, mientras que re‘eh hammelek se referiría al consejero privado. El término soper presenta menos problemas de interpretación. Se trataba del escriba o secretario (una profesión ilustre en todo el Próximo Oriente), que estaba al servicio no solo de reyes sino también de las élites de comerciantes. Su papel en la corte, especialmente cuando se le menciona en singular (cf. 2 Sm 20,25) y con artículo (cf. 2 Re 18,18.37; 22,3.8ss; Jr 36,10), parece ser el de secretario y cronista, algo análogo al actual Secretario de Estado. Y probablemente estaba a la cabeza del conjunto de los escribas.

			• El templo

			De esta serie de datos se puede deducir (siempre con cautela) que en el ámbito cortesano se promovía y cultivaba la tradición «sapiencial». Tanto los asesores políticos como los escribas necesitaban un currículum que les capacitase para ejercer sus respectivas funciones. Como ocurría en el resto de los países del Próximo Oriente, también las cortes y los templos israelitas fueron sin duda centros de cultivo de las diferentes ciencias y artes. Los santuarios, con su cuerpo de sacerdotes y sus propios escribas, se convirtieron también en foco de una febril actividad cultural, más relacionada probablemente con la conservación y transmisión de las tradiciones religiosas. Es fácil deducir de estas premisas que los distintos tipos de literatura del periodo monárquico se deben a la pluma de escribas cortesanos o sacerdotales: anales, relatos históricos, leyes, normas para el culto, salmos y, sin duda, material sapiencial (cf. Prov 25,1). Gran parte de estos materiales se nos conservan en el AT; otros, como los Anales del Reino de Judá (cf. 2 Re 15,6; 16,19) y los Anales del Reino de Israel (cf. 2 Re 14,28; 15,11.15.21), se han perdido desgraciadamente.

			• La escuela

			¿Qué podemos decir de la sabiduría escolar? La falta de datos objetivos en el propio AT puede ser compensada por las numerosas alusiones relativas a la posible existencia de escuelas en el antiguo Israel62. La única mención explícita es tardía (comienzos del s. ii a.C.): «Vosotros, ignorantes, venid a mí y habitad en mi escuela (bet midraš)» (Eclo 51,23). Pero de aquí se puede deducir no solo la existencia de escuelas en el antiguo Israel, sino también un dato sobre su naturaleza: los alumnos podían vivir (lyn, idéntico verbo y ámbito social en Prov 15,31) en ella. De Qohélet se dice (probablemente un epiloguista discípulo suyo): «Qohélet, además de ser sabio, enseñó a la gente lo que él sabía» (Ecl 12,9). «Era sabio y enseñó». La personalidad del ḥakam está en relación con la enseñanza (lmd), y esta exige un lugar de transmisión de conocimientos. Sabemos, por tanto, que casi con toda seguridad, al menos a partir de la segunda parte del s. iii a.C., existieron escuelas en Israel. Nos queda, sin embargo, responder a dos preguntas: la posibilidad de su existencia durante el periodo monárquico; su naturaleza.

			Antes de nada hemos de tener en cuenta que no se está hablando de escuelas en el sentido moderno del término. Además, la existencia de gente «sabia» no tiene por qué estar necesariamente asociada a centros educativos, pues la familia y la tutoría privada pudieron muy bien coincidir en el tiempo con las escuelas. Lo importante era la relación maestro-discípulo. El lugar de la enseñanza incluye varias sedes posibles, desde la propia casa del maestro hasta los lugares públicos concurridos (cf. Prov 1,20-21; 8,1-3)63.

			Los especialistas van poco a poco abriéndose a la probabilidad de la existencia de escuelas en el periodo monárquico. Las razones son múltiples. En primer lugar, si, como hemos visto más arriba, las culturas próximas a Israel (especialmente Egipto y Mesopotamia) se vieron en la necesidad de recurrir a ciertas instituciones educativas para garantizar la preparación de escribas y otros funcionarios públicos, no puede excluirse que en Israel se llegase a sentir idéntica necesidad, a partir ya de la estructuración administrativa del estado con David y Salomón64. En segundo lugar, habrá que recurrir a los estudios epigráficos de Lemaire para descubrir el amplio desarrollo de la actividad literaria en torno al 600 a.C. Según este autor65, los ostraca y sellos descubiertos en ciudades como Guézer, Lakish, Arad, Qadesh-Barne y otras revelan una actividad literaria de tales características66 que resultaría inexplicable al margen de centros educativos. En tercer lugar, el propio AT contiene numerosas alusiones veladas a cierto tipo de escuelas de sabios67. En 1 Re 12,8 se dice que Roboán «desechó el consejo de los ancianos y consultó a los jóvenes que se habían educado con él». En 2 Re 10,1.5s se menciona a los «preceptores de los príncipes». Junto a estas hipotéticas escuelas, que podríamos denominar «laicas», algunos textos nos permiten hablar también de escuelas proféticas y escuelas asociadas con los santuarios. En 2 Re 6,1 la comunidad de profetas en torno a Eliseo se queja al maestro: «El sitio donde habitamos bajo tu dirección nos resulta pequeño». El profeta Isaías menciona a sus discípulos en 8,16. A juzgar por la preceptoría que Elí ejerce sobre el joven Samuel68 (cf. 1 Sm 1–3) tampoco se puede negar que algunos santuarios o sus aledaños albergaran cierto tipo de casas de formación. El sacerdote Yehoyadá había instruido al joven rey Joás (cf. 2 Re 12,3). En esta línea discurre también el sarcástico relato de Is 28,7-1369.

			Todas estas escuelas no eran seguramente del mismo tipo. La mayor parte de ellas equivaldrían a nuestras «escuelas elementales», donde unos pocos alumnos en torno a un maestro aprendían los rudimentos de la lectura, la escritura y la aritmética70. Por otra parte, es de suponer que en Jerusalén y en otros grandes núcleos de población había escuelas cuya enseñanza tenía un nivel más alto, y cuyos destinatarios eran los hijos de la nobleza, de las familias patricias y de los grandes comerciantes. Probablemente se aprendía alguna lengua internacional (principalmente arameo) y rudimentos de literatura hebrea, historia de Israel, geografía de Siria-Palestina, Egipto y Mesopotamia, y legislación judía e internacional. En otras palabras, estos estudiantes recibían algún tipo de instrucción sapiencial71. Entre ellos habría adolescentes, a los que se dirigen las advertencias sobre los peligros de la «mujer extraña, de la lengua blanda de la ramera» (Prov 2,16-19; 5,3-14; 6,24-35; 7,6-27) y los consejos relativos a la importancia de la disciplina y la educación (Prov 1,4; 20,11; 22,6.15; 23,13); también quienes se formaban para cortesanos o consejeros reales (cf. Prov 8,15-18; 16,10-15; 25,2-15)72.

			La Biblia no proporciona ningún nombre de maestro de sabiduría del periodo preexílico. Sin embargo, a juzgar por la tradición bíblica misma y por paralelos principalmente de Egipto, el maestro era habitualmente llamado «padre» (también moreh o melammed «maestro», Prov 5,13; Sal 119,99), y el estudiante «hijo». Y es normal pensar que el adjetivo sustantivado ḥakam «sabio» también se aplicase al maestro de sabiduría, si tenemos en cuenta, entre otros textos, Prov 13,14; 22,17; Eclo 38,2473; 50,27s. De ahí que nos parezca descaminada la opinión de Whybray sobre la improbabilidad de que el término ḥakamim «sabios» se aplicase a sabios profesionales74.

			
3. De los sabios a los rabinos


			En todos los sistemas religiosos se perciben de vez en cuando innovaciones genuinas que implican cierta ruptura con el pasado y la apertura de una inequívoca vía evolutiva, consciente o no. También podemos hablar de innovación y ruptura en la historia religiosa del pueblo judío, concretamente en el tema que nos atañe, ruptura perceptible en las circunstancias históricas y culturales que dieron origen al judaísmo clásico. En estas coordenadas temporales se percibe un movimiento que, partiendo de una historia en la que incide directamente la revelación divina, se centra en el estudio y la reinterpretación de dicha revelación. Los sabios escribas del antiguo Israel fueron los guardianes del tesoro revelado, que lo ponían por escrito tal como lo recibían. Los nuevos sabios nacidos y cultivados en el incipiente judaísmo se dedicaron a ampliar dicho tesoro mediante cierto tipo de exégesis75.

			La figura de Esdras es emblemática a este respecto. Según Esd 7,10, este experto en la ley de Moisés desplegó su actividad investigando (drš)76 y enseñando (limmad) la Torá. Es decir, se dedicó a enseñar la revelación escrita mediante un exhaustivo e inspirado estudio de ella. Este cambio de perspectiva en la actividad del sabio se percibe también en Ben Sira, donde twrh aparece también como complemento objeto de drš (35/32,15). Por otra parte, el autor del Eclesiástico está convencido del carácter cuasi-profético de su enseñanza (cf. 24,33) y concibe la «meditación de la Ley del Altísimo» como la principal tarea del sabio (cf. 39,1). La exégesis de la revelación escrita, favorecida por la ayuda divina, se convierte en vehículo de la «revelatio continua». La palabra viva va cediendo así terreno ante el afianzamiento de la revelación exegética. Se trata de un nuevo modo de acceso a la voluntad de Dios que responde a las características de un nuevo tipo de comunidad. La instrucción comunitaria se basa en el estudio exegético de la Torá; la exégesis constituye la verdadera estructura de la experiencia religiosa.

			También los sectarios de Qumrán recorren este proceso. Para los esenios, la Ley mosaica constituía su legado peculiar, pues la interpretación que ofrecían de ella, facilitada por la inspiración del Maestro de Justicia, era la única interpretación posible. La exégesis de la Torá y su cumplimiento se convierten en el auténtico camino de la salvación.

			En este entramado histórico, en el que la profecía ha ido desapareciendo y cediendo terreno a la investigación y a la enseñanza de la Torá, hemos de situar el paso de la sabiduría tradicional al rabinismo.

			CAPÍTULO II

			
TRADICIÓN SAPIENCIAL 
Y EXPRESIÓN LITERARIA

			I. TRADICIÓN SAPIENCIAL Y FORMAS LITERARIAS

			Bibliografía española: L. Alonso Schökel, Manual de poética hebrea (Madrid: Cristiandad, 1987); L. Alonso Schökel – J. Vílchez, Proverbios (Madrid: Cristiandad, 1984) 64-68. M. A. Tábet, Introducción al Antiguo Testamento III: Libros Poéticos y Sapienciales (Madrid: Palabra, 2007) 43-51.

			
1. Manifestaciones de la tradición sapiencial en el AT


			En distintas ocasiones hemos afirmado la conveniencia de prescindir de la fórmula «literatura sapiencial» en favor de «tradición sapiencial». Entre otras razones, mencionábamos la presencia de material y de intereses «didácticos» fuera del ámbito literario propiamente sapiencial77.

			
a) Pentateuco


			En las narraciones del Pentateuco solo José recibe el apelativo de ḥakam. Sin embargo, actitudes y elementos generalmente asociados con el mundo de los sabios (sagacidad, perspicacia, impulso hacia la autoconservación) pueden descubrirse fácilmente en otros hombres y mujeres del Pentateuco. Podemos recordar la astucia de Jacob para robar la primogenitura a Esaú, o el disimulo y el solapamiento desplegado por las matriarcas israelitas para conseguir sus propósitos: las triquiñuelas de Sara para deshacerse de Agar; la oportuna intervención de Rebeca para que Isaac mandase a Jacob a Mesopotamia en busca de una esposa; o el consejo de Raquel para que Jacob tomase a Bilhá para que le diera descendencia. En todos estos casos, las matriarcas despliegan una retórica especial. No se enfrentan directamente al marido, llevarían las de perder; tampoco utilizan el lenguaje de la sumisión, pues su petición carecería de solidez psicológica. Se basan en un tipo de retórica capaz de provocar y fomentar en el marido el sentimiento de culpa. En Gn 16,5 dice Sara a Abraham: «La violencia que padezco es por tu culpa... Que el Señor juzgue entre tú y yo». ¿Sagacidad femenina? No; sagacidad «sapiencial», ya que idénticos subterfugios se manifiestan en algunas actitudes masculinas.

			El persistente colorido «intelectual» del Deuteronomio, su tono didáctico y reflexivo, así como su preocupación por la escritura y la educación (aprender y enseñar la Ley, las hazañas de Yahvé y la Historia Salutis), sugieren que esta obra fue escrita por personas cercanas (si no pertenecientes) a círculos de escribas.

			
b) Historia Deuteronomista


			Si nos acercamos ahora a la Historia Deuteronomista, descubrimos que el modelo de sabio israelita es Salomón, el hombre más sabio que jamás haya existido78 (cf. 1 Re 5,9-14). Yahvé concedió al rey de Jerusalén un «corazón sabio y prudente» para gobernar al pueblo (1 Re 3,12), es decir, el fruto de un don especial. A pesar de esta tradición, la Historia Deuteronomista no ofrece una visión muy positiva de la sabiduría tradicional. Se trata posiblemente de un conflicto entre el punto de vista deuteronomista (que no pensaba que ser sabio era suficiente para ser un buen rey) y las fuentes literarias de la Historia Deuteronomista. En efecto, estas fuentes manifiestan una concepción de la sabiduría como sagacidad, astucia y perspicacia, que deja al margen (o no se plantea) las actitudes éticas. La sabiduría es la habilidad para reconocer los modelos del comportamiento humano y manejarlos en provecho propio. No hay más que asomarse a 2 Sm 13,1-19; 14,1-20; 20,14-22 para comprobar que el apelativo de sabio o sabia no va necesariamente vinculado a dimensiones éticas. Sin embargo, en los círcu­los deuteronomistas, la sabiduría como sagacidad va cediendo terreno ante el triunfo de la Torá. Según Dt 4,5-6, una conducta sabia está en relación con las «leyes y preceptos» de Yahvé. Si Israel los practica, será internacionalmente reconocido como «pueblo sabio». En resumidas cuentas, el punto de vista deuteronomista sobre la sabiduría difiere de la idea tradicional atestiguada en las fuentes literarias de la Historia Deuteronomista. La concepción de la sabiduría como perspicacia para descubrir el orden social y el corazón humano va siendo sustituida por la voluntad de comprensión de la voluntad y las decisiones de Yahvé. «En la tradición salomónica, la sabiduría es un don directo, carismático, y la inteligencia de Salomón es la prueba de ello. En el pensamiento deuteronomista, la fuente de la sabiduría es la Torá, y la obediencia del pueblo a la Torá es la prueba de ello»79.

			
c) Literatura profética


			Por lo que respecta a la presencia del pensamiento sapiencial en la literatura profética80, nos encontramos con una polaridad: por una parte es probable que el libro de Oseas refleje indirectamente la presencia de los sabios en el corpus profético como redactores; por otra, los sabios mencionados explícitamente como ḥakamim en la literatura profética son casi siempre opositores de los profetas respecto a temas relacionados con la justicia y, sobre todo, con las decisiones políticas. En consecuencia, plantearnos la naturaleza de esos sabios implica responder a dos preguntas: cuál era el papel social del sabio que aparece en la literatura profética; cómo podemos «distinguir los sabios buenos de los malos». La obra de Whybray supone un buen punto de partida en cuanto que estudia minuciosamente el valor contextual de los términos relacionados con la sabiduría, como ḥkm y otros81. Su único error, pensar que ḥakam nunca fue usado técnicamente con referencia a una clase social determinada82. Textos como Is 3,1-4; 5,18-24; 29,13-14; 31,1-3; Jr 18,18; 49,7; 50,35-36; 51,57, comparados con otros de Proverbios83 que reflejan una sede cortesana donde puede florecer la justicia o la corrupción, ponen de manifiesto que los ḥakamim opositores de los profetas son hombres de estado, consejeros, miembros de las clases elevadas ricas y corruptas, e incluso escribas. Todos ellos ponen su sabiduría humana por encima de los planes de Yahvé revelados a los profetas.

			
d) Obra cronista


			Por lo que respecta a la obra del Cronista (1-2 Crónicas; Esdras; Nehemías), llama la atención que nunca utiliza el sustantivo ḥakam con el significado de «sabio», lo cual no quiere decir que no tuviese interés en la sabiduría. Pero hay un dato sorprendente. Si alguien desea captar el grado de interés del Cronista en esta materia, no tiene más remedio que abrirse a la naturaleza del oficio de escriba: escritor, notario, oficial cortesano, intérprete e instructor de la Torá84.

			
2. Las formas literarias de la literatura sapiencial85


			Bibliografía española: L. Alonso Schökel – J. Vílchez, Proverbios (Madrid: Cristiandad, 1984) 69-72; A. Colunga, «Géneros literarios en los Sapienciales», en: Los géneros literarios de la Sagrada Escritura (Barcelona: Flors, 1957) 191-218; G. von Rad, Sabiduría en Israel (Madrid: Cristiandad, 1985) 41-71.

			Con la adopción del término «literatura» nos situamos voluntariamente en un marco estrecho, el representado por Proverbios, Job, Eclesiastés, Eclesiástico y Sabiduría. A pesar de reconocer el peso de la tradición sapiencial en todo el AT, como hemos hecho someramente en el apartado anterior, sería metodológicamente imposible (y desorientador en la práctica) ofrecer desde esta perspectiva un resumen de la investigación crítico-formal sobre la sabiduría.

			Hablar de formas literarias (sapienciales) implica dar respuesta a una serie de preguntas, desde cuál es la finalidad y la función de este tipo de literatura en la vida del antiguo Israel hasta cuál es la sede vital concreta de dichas formas. Para empezar, damos por correcto el planteamiento de Crenshaw: «La literatura sapiencial es de cuatro clases: 1) jurídica, 2) de la naturaleza, 3) práctica, y 4) teológica. Hay que distinguir entre literatura sapiencial, tradición sapiencial y pensamiento sapiencial. En correspondencia, existen 1) sabiduría de clan/familiar..., 2) sabiduría cortesana... y 3) sabiduría de escribas»86.

			
a) Proverbio


			La forma básica de la literatura sapiencial es el proverbio (mašal)87. Basándose en su posible etimología, los especialistas han ofrecido diferentes explicaciones de este término hebreo, desde «semejanza»88 hasta «palabra poderosa»89, pasando por «palabra alada» por su carácter paradigmático y atemporal90. Existen diversos tipos de mašal, casi todos representados en Proverbios: proverbio popular, instrucción, exhortación, proverbio numérico y la comparación o símil.

			El proverbio popular, fuera de la literatura sapiencial, puede aparecer en prosa («¿También está Saúl entre los profetas?», 1 Sm 10,12), si bien le es propia la forma métrica91. Generalmente se trata de un estico con sus dos hemistiquios en paralelismo. Su estilo es sucinto y epigramático, ideal para el cultivo de la metáfora. Suele carecer de forma imperativa, pues, como resultado de la experiencia social colectiva, no hace más que resumir las observaciones de la vida cotidiana. Sin embargo, su propósito es fundamentalmente didáctico, al menos en el sentido amplio del adjetivo. Si el proverbio es una forma elemental de conocimiento, que pretende poner orden en la multiforme variedad de los fenómenos naturales y sociales para que el hombre pueda llegar a controlar la realidad y obrar en consecuencia, eligiendo la acción y el momento adecuados para potenciar su ser humano como proyecto y evitando al mismo tiempo todos los escollos que le lleven al fracaso y la autodestrucción, entonces su función es claramente educativa.

			Prescindiendo de su relación formal y temporal con el proverbio aislado, en el libro de Proverbios se descubren algunas agrupaciones temáticas, p.e. 25,2-7 respecto al rey.

			Según numerosos especialistas, la función pedagógica del proverbio de­semboca, desde el punto de vista formal, en su desintegración, pues a la forma elemental vienen a sumarse las series de imperativos y las motivaciones (generalmente oraciones completivas o causales introducidas por kî), exposición de las consecuencias negativas que puede acarrear el incumplimiento de la exhortación previa. Se trata de la forma instrucción, caracterizada también por el vocativo «Hijo», y cultivada especialmente en Prov 1–9 (p.e. 1,8-19; 2,1-22; 3,1-12.21-26; 4,1-9.10-27; 5,1-14; 6,20-35; también Prov 22,17–24,22) y en Ben Sira (p.e. 2,1-6; 3,17-24; 11,29-34). Sin embargo, la idea de que la forma más simple en un estico evolucionó hasta desembocar en construcciones de dos o más esticos mediante la adición de motivaciones y de oraciones secundarias92 ha empezado a ser atacada desde hace tres décadas. Especialistas actuales, basándose sobre todo en los estudios comparativos de las sabidurías israelita y egipcia, rechazan esta pretendida evolución formal93.

			El carácter didáctico del proverbio se aprecia también en la exhortación o advertencia, que trata de inculcar un modo de pensar y una conducta adecuados. Con este fin, el sabio suele hacer uso del mandato y la motivación. Puede haber exhortaciones negativas, pero la distinción de Richter entre la forma impeditiva (con ’al) y la prohibitiva (con lo’)94, por analogía con las formas negativas en la legislación, carece de sentido en el corpus sapiencial95.

			La voluntad didáctica del mašal se refleja también en el proverbio numérico, relacionado en su origen con el enigma, y con claros recursos nemotécnicos. Su esquema responde a la fórmula X/X + 1, aunque quizá la más popular es 3/(3+1)4: «Hay tres cosas que... y una cuarta que...». Tras la mención del «X + 1», se expone el conjunto de cosas a las que se refiere la última cifra. Son famosos los proverbios numéricos de Prov 30; menos conocidos los de Prov 6,16-19; Eclo 25,7-11; 26,28; 50,25-26; Job 5,19-22; 13,20-22; 33,14-15. Hay variantes con menor rigor formal, como los proverbios numéricos que solo mencionan una realidad a pesar del esquema X/X + 1 (así Amós en los oráculos de apertura del libro, 1,3–2,8) o aquellos en los que solo se habla de X (Eclo 25,1). Esta forma proverbial se remonta probablemente al cultivo del enigma en el ámbito escolar. El maestro lanza el reto del X/X + 1, incitando al alumno a completar las cifras mediante la búsqueda de analogías entre los ámbitos natural y social.

			
b) Comparación


			La comparación o símil, muy frecuente en la literatura sapiencial, se propone resaltar la naturaleza superior de ciertos tipos de conducta respecto a otros. De especial atractivo por el elaborado uso de las imágenes son los símiles de los cc. 25–26 de Proverbios. Las variantes formales positivas más comunes son: (como)... (así) («Como barniz aplicado a vasija de barro, son los labios dulces con corazón perverso», Prov 26,23; «Como el perro vuelve a su vómito, el necio insiste en su estupidez», Prov 26,11; «Como crepitar de espinos bajo la olla, así es la risa del necio», Ecl 7,6; «El humo y el vapor del horno anuncian llamas, así las injurias anuncian sangre», Eclo 22,24); X... como Z («Las piernas del cojo vacilan indecisas, como el proverbio en boca de los necios», Prov 26,7); X... y Z («La puerta da vueltas en el quicio, y el perezoso en la cama», Prov 26,14); X... pero aún más Z (serie en Eclo 40,18-26). Las formas negativas requieren menos elaboración: no... ni («No es bueno comer miel en exceso, ni empacharse de palabras elogiosas», Prov 25,27; «Ni la nieve al verano, ni la lluvia a la siega, ni la gloria al necio sientan bien», Prov 26,1). Pero quizá la comparación más estudiada haya sido el proverbio ṭob... min, «mejor (más vale)... que»: «Mejor vivir en rincón de desván que en amplia casa con mujer pendenciera», Prov 21,9; «Más vale ración de verduras con amor que toro cebado con rencor», Prov 15,17. Este tipo de comparación es usado frecuentemente por Qohélet (4,6; 4,9.13; 6,9; 7,1-3.5.8; 9,4) y Ben Sira (10,27; 19,24; 20,2; 20,18.25.31; 30,14.17; 41,15; 42,14).

			
c) Enigma


			Dejando ya el terreno estricto del proverbio, conviene ahora resaltar una forma de algún modo emparentada con él: el enigma (ḥidah)96. Desde el punto de vista del contenido y de la función, no existe una diferencia esencial entre el aforismo y el enigma97; la distinción puede ser formal. La ambigüedad o el carácter cambiante de las circunstancias en las que discurre la existencia del hombre requiere del educador/sabio un planteamiento y una elaboración literaria que refleje dicha ambigüedad. De esta forma se posibilita al lector/educando una elección de tiempo y acción que de­semboque en el éxito o el provecho. Conocida es ya la aparente contradicción expresada por la pareja de sentencias de Prov 26,4-5: «No respondas al necio... Responde al necio...». La lectura es sorprendentemente enigmática; pero en realidad se trata de posibilitar al hombre la elección de una actitud y una intervención adecuadas a la variedad de circunstancias con las que se va a encontrar en la vida. Desde este punto de vista, el aforismo encierra con frecuencia sorpresa y perplejidad, algo muy cercano a la naturaleza del enigma. Tiene razón Crenshaw al constatar que «el enigma funciona como una paradoja que es paradigmática respecto a la paradoja que la realidad es, y quien propone enigmas, es decir, el sabio concibe como función suya elemental la formulación de analogías descriptivas de la estructura de la realidad»98. Tanto en el aforismo como en el enigma, el lector se ve obligado a «adivinar» lo que hay detrás, dada la ambigüedad de sus formulaciones.

			Hablando con propiedad, el enigma en estado puro es raro en el AT. El caso más conocido es la adivinanza propuesta por Sansón a los filisteos: «Del que come salió comida, y del fuerte salió dulzura» (Jue 14,14)99. Sin embargo, hay datos suficientes para dar por supuesto el cultivo de este recurso retórico y literario en el antiguo Israel, sobre todo en manifestaciones indirectas y en el uso abundante de un tipo de lenguaje característico de esta forma literaria. Yahvé «le habló (a Moisés) cara a cara, a las claras y sin enigmas» (Nm 12,8); la reina de Saba trató inútilmente de poner a prueba a Salomón con enigmas (cf. 1 Re 10,1-3). De todos modos, como hemos observado más arriba, el enigma parece estar relacionado íntimamente con el proverbio numérico, hasta tal punto que «es muy posible que los proverbios numéricos no sean más que una especie del género enigma»100. Desde estas analogías literarias, y mediante el estudio detenido de las figuras retóricas, especialmente las imágenes, es posible rescatar el lenguaje enigmático en el AT. Las imágenes sexuales se prestan especialmente a este uso en todas las culturas, probablemente por la fascinación y el misterio que siempre han rodeado al origen del sexo y a las relaciones sexuales. «Esta es la conducta de la mujer adúltera: comer, limpiarse la boca, y decir luego: “No he hecho nada malo”» (Prov 30,20); «Fosa profunda es la prostituta» (Prov 23,27a); «Como viandante sediento abre su boca, y bebe de toda agua que encuentra, se ofrece a cualquier hombre, y a toda flecha abre su aljaba» (Eclo 26,12). Son tres ejemplos de lenguaje enigmático, si bien la identificación sintagmática o contextual impide hablar propiamente de enigmas. Análogo tipo de lenguaje, aplicado en este caso a otras realidades, encontramos p.e. en Prov 5,15-19; 6,23; 16,15; 20,27; 23,29-35; 25,2-3; 27,20; Ecl 12,1-7.

			
d) Fábula y alegoría


			También la fábula y la alegoría101, cifradas metafóricamente, están de algún modo relacionadas con el enigma. La fábula se caracteriza por presentar como personajes realidades del mundo vegetal o animal. Esta forma de disfrazar realidades humanas con ropaje no-humano persigue dos finalidades: entretener y educar. Por una parte está clara la vis cómica de la fábula: zorras elogiando a cuervos o coquetas confidencias entre plantas. Por otra, esta especie de alienación de lo realmente experimentado o experimentable en un marco de referencia no-humano propicia una comprensión más inmediata y profunda de la verdad que se quiere transmitir. Comicidad y recurso a un universo simbólico constituyen un tipo de lenguaje superior en gran medida al lenguaje discursivo. No se explicaría de otro modo el atractivo y el valor permanente de las películas de Walt Disney, que trascienden intereses de edades, formación, sexos y condición social. No en vano «la fábula es una de las formas primitivas de expresión de la actividad intelectual humana»102.

			Lo mismo que ocurría con el enigma, es difícil encontrar una fábula entera en el corpus sapiencial. Fuera de él podemos mencionar Jue 9,8-15, un ataque frontal a las pretensiones monárquicas de Abimélec, no tanto a la monarquía en cuanto tal, como opina Von Rad103. Ante la negativa de las especies vegetales más nobles (olivo, higuera, vid) a aceptar la colación de la realeza, el arbusto más inútil y pernicioso (zarza = Abimélec) está dispuesto a ello. El clímax tragicómico está representado por su invitación: ¡ni la zarza da sombra, ni sale ileso quien se cobija bajo ella! Aparte de este texto, solo 2 Re 14,9 ofrece retazos de fábula: es excesivamente breve y la aplicación al enfrentamiento de Amasías y Joás no parece original.

			Por su capacidad de poner satíricamente al descubierto aspectos no interiorizados (de puro obvios y familiares) de la vida cotidiana, la fábula funcionaba cómodamente en el ámbito político. Un artista capaz de manipular didácticamente la fábula aplicándola a circunstancias políticas concretas está abriéndose camino, consciente o inconscientemente, hacia la alegoría104, pues la mayor parte de los elementos morfológicos de la fábula pueden contribuir a un proceso alegórico. «Muchos de ellos reclaman punto por punto una actualización interpretativa. Y en cuanto a los elementos improductivos, simplemente se los pasa por alto»105. Así, dos fábulas originales han sido transformadas, a manos de Ezequiel, en puras alegorías: el águila y el cedro (17,1-10) y la leona y sus cachorros (19,1-14).

			En contra de la opinión de Crenshaw106, pensamos que Prov 5,15-19 y Ecl 12,1-6 no son alegorías. Se trata más bien de poemas en clave alegórica. Desde el punto de vista formal, los imperativos y la pregunta retórica del primer texto no posibilitan su inclusión en dicha categoría literaria. Su tono es exhortativo y moralizante, expresamente didáctico. El segundo no puede ser definido como alegoría por el carácter obvio de ciertos segmentos. Más bien se trata de un poema elegíaco en clave alegórica.

			
e) Discurso sapiencial


			Lang, en su estudio de Prov 1–9107, distingue entre el género instrucción (Lehrrede) y el discurso sapiencial (Weisheitsrede). Ejemplos de este en Prov 1,20-33; 8,1-11.12-21; 9,1-6. Se trata este de una llamada pública de la propia sabiduría personificada. El estilo es netamente didáctico y autodescriptivo. La semejanza de sus motivos con los de la literatura egipcia que habla de la Maat (justicia, orden) es tan sorprendente que sería insuficiente hablar de coincidencias. Igual que la Sabiduría de Prov 8, esta semidiosa egipcia es preexistente; ama a los que la aman (cf. Prov 8,17); ofrece vida y protección a sus servidores (cf. Prov 1,33; 3,16.18; 8,35). En el arte es representada con el símbolo de la vida en una mano y con un cetro, símbolo del honor y la riqueza, en la otra (cf. Prov 3,16)108. Pero hay otro rasgo llamativo de la llamada de la Sabiduría: su colorido profético, manifiesto en el anuncio de juicio, las amenazas, los oídos sordos de quienes la escuchan, buscar y no encontrar, etc. Todos, aspectos que están presentes principalmente en Prov 1.

			
f) Himno


			El himno109 ocupa un lugar de privilegio en la investigación de las formas literarias sapienciales, especialmente por su parentesco con otros ámbitos literarios. Pero, antes de seguir adelante, conviene tener en cuenta un par de observaciones prácticas. Por una parte, decir «himno» en este contexto implica identificación de elementos formales en algunos poemas sapienciales, que permitan aproximarlos a la categoría hímnica de los salmos. Por otra, nos estamos refiriendo a poemas hímnicos laudatorios o descriptivos de la Sabiduría como punto de contacto entre Yahvé y la creación.

			Hace tiempo que han sido identificados en la literatura sapiencial motivos hímnicos de indudable sabor sálmico: Job 5,9-16; 9,5-12; 12,13-25; 26,5-14; Eclo 23,19-20; Sab 11,21-26. (Ligeramente distinto es Eclo 39,16-35, pues su actitud es, en el fondo, didáctica y su arranque, instructivo [39,12-15]). Sin embargo, la intrínseca relación formal y temática de estos retazos hímnicos con los himnos del Salterio obliga al analista a admitir la imposibilidad de hablar de un género «himno sapiencial». Sería erróneo y equívoco110. Diverso es el caso de aquellos himnos que tratan de establecer la relación entre la creación y el Creador, entre la obra sabia y su sabio Artesano, o de cantar los orígenes divinos de la Sabiduría y su «vocación mundana». Podemos mencionar Job 28; Prov 8,22-31; Eclo 24,1-22; 42,15–43,33; Sab 7,22–8,1. El trasfondo egipcio de esta serie de himnos y de otros textos sapienciales análogos ha sido puesto de manifiesto por Kayatz111. Todos ellos son tan originales en cuanto a temática y forma se refiere que con toda legitimidad podemos hablar de un género hímnico sapiencial: la alabanza de la Sabiduría. Este tipo de himno, abanderado de la teodicea, pretende, por una parte, sofocar las protestas contra la justicia divina y, por otra, salvaguardar la autoridad de la enseñanza del sabio. Al propio tiempo presenta la relación de Yahvé con su cosmos en un formato literario no-revelatorio. Sin embargo, es difícil admitir que la Sabiduría tenga en ellos naturaleza hipostática; opinamos que la Sabiduría personificada se acerca más a la categoría de recurso estilístico, aunque no pueda quedar reducido a ello.

			
g) Poema didáctico


			Dentro del poema didáctico podemos clasificar especímenes profanos y religiosos. Este rasgo no influye para nada en sus características formales, que es de lo que se trata en este apartado. Desde el punto de vista del «modo», el poema didáctico se caracteriza principalmente por su impulso educativo; por lo que respecta a la forma, este tipo de género es más bien expositivo y carece casi por completo de imperativos. En cierto sentido tiene muchas afinidades con el himno, pero, a diferencia de este, es menos objetivo y grandilocuente, y más intimista y educativo. Por otra parte, suele enunciar al principio, explícita o implícitamente, el tema que va a ser tratado, a diferencia del himno, cuyo exordio suele consistir en una explosión verbal de elogio o alabanza. Tenemos un caso de poema profano en Prov 24,30-34 (que también tiene rasgos autobiográficos). «Pasé junto al campo del holgazán...» indica que se va a tratar el tema de la pereza. Poemas didácticos religiosos pueden considerarse Eclo 1,1-10; 1,11-20 y 39,16-35, aunque forzoso es reconocer que se acercan a las características del himno. También se enuncia en ellos el tema al principio («Toda sabiduría viene del Señor», 1,1; «El temor del Señor es gloria y honor», 1,11; «Las obras de Dios son todas buenas», 39,16).

			Hay, sin embargo, poemas difíciles de clasificar por su mezcla de formas y de contenido. Ben Sira, que contaba con la ventaja de vivir en el seno de una larga y dilatada tradición sapiencial, y dominaba sin duda sus formas literarias, nos ofrece varios ejemplos de esa índole. ¿Qué decir p.e. de Eclo 16,24–17,14? ¿Himno, poema didáctico o instrucción?112 Por una parte son patentes los motivos hímnicos (p.e. 16,26ss); la voluntad didáctica se pone de manifiesto en su carácter de comentario de Gn 1–2 y en la letra de 16,25 («te expondré la disciplina, te daré a conocer la doctrina»); y la instrucción se hace patente en las peculiaridades formales del exordio: «Escúchame, hijo, aprende la doctrina, aplica tu corazón a mis palabras» (imperativos y vocativo «hijo»).

			
h) Diálogo


			El diálogo constituye otra forma literaria sapiencial, pero prácticamente confinada en el libro de Job113. La verdad es que esta obra maestra de la literatura universal no puede ser clasificada recurriendo a un solo género literario. En Job descubrimos rasgos de disputa legal, de lamentación (bien dramatizada bien como paradigma de una súplica escuchada), de controversia, etc. Pero sin duda predomina el diálogo, la manera más adecuada de plantear, discutir y solucionar una cuestión.

			
i) Poema autobiográfico


			El poema autobiográfico tiene sin duda sus primeras manifestaciones en la literatura egipcia. Reyes y hombres de estado legan sus experiencias a sus hijos y sucesores114. La confesión autobiográfica es ofrecida en primera persona del singular, aunque el maestro de sabiduría, en realidad, puede hacer suyas en estos casos experiencias ajenas. Se suelen mencionar Prov 4,3-9; 24,30-34; Ecl 1,12–2,26; Eclo 33,16-18; 51,13-22. Los rasgos autobiográficos suelen ser introducidos por ra’iti («he visto») o yada‘ti («sé»). También Prov 7 acusa rasgos autobiográficos (cf. vv. 6ss).

			
j) Literatura onomástica


			A juzgar por la tradición de 1 Re 5,13 («[Salomón] trató sobre árboles, desde el cedro del Líbano hasta el hisopo que germina en la pared, y sobre animales, aves, reptiles y peces»)115, es probable que en Israel se cultivase un tipo de literatura conocida como onomástica116, los añejos precursores de las modernas enciclopedias. En efecto, estas listas de «nombres» incluían todo tipo de realidades y fenómenos del mundo del hombre y de la naturaleza: razas, países, vegetales, aves, reptiles, etc. Eran fruto, en definitiva, de la voluntad «sapiencial» de poner orden en el mundo de la experiencia. No es extraño que Israel cultivase este tipo de saber si tenemos en cuenta el abundante material de Egipto y de Mesopotamia. Por lo que respecta a la literatura sapiencial israelita, suelen mencionarse a este respecto textos como Job 28; 36,27–37,13; cc. 38–41; Eclo 43,1-26; Sab 7,17-20; 14,25-26. Esta sabiduría de la naturaleza desempeña generalmente la función de poner de manifiesto la gloria de Dios en la creación y servir así de soporte al espinoso problema de la teodicea.

			
k) El recurso de la solución diferida


			Hasta aquí una somera exposición de las principales formas literarias de la tradición sapiencial. Sin embargo, nos queda por mencionar un recurso estilístico cuyo valor no han puesto todavía de relieve los especialistas: la solución diferida. Se trata de un recurso perceptible en unos pocos textos, pero que debió sin duda ser del agrado de los sabios en su tarea educativa. Los maestros recurrieron a multitud de ardides retóricos para atraer la atención de sus alumnos, incitar su curiosidad, estimular la inteligencia y proporcionar medios adecuados para ejercerla. Hemos hablado, a este propósito, del enigma y del proverbio numérico. En esta misma línea del recurso a lo enigmático y la incitación a la reflexión se sitúa la «solución diferida». Contamos al menos con tres ejemplos: Prov 5,15-19; 23,29; Job 28.

			En los dos últimos textos se incita a la búsqueda de una solución mediante el recurso formal a la pregunta. En Prov 23,29 se formulan seis preguntas consecutivas. Se trata de descubrir un prototipo de persona. Las cinco primeras preguntas pueden cubrir infinidad de situaciones vitales: muchas actitudes improcedentes pueden hacerse acreedoras de ayes, lamentos, riñas, quejas y heridas. A cada interrogante, el alumno/oyente puede ir desgranando un nutrido surtido de ellas. Pero la imagen que acompaña a la sexta pregunta recorta definitivamente el «suspense». «¿De quién los ojos turbios?» Los ojos del alumno/oyente se iluminan: ¡el borracho! Efectivamente: «De los que se entretienen con el vino...» (v. 30). También el recurso a la pregunta va tejiendo las diferentes partes del poema de Job 28. La lectura/audición de los 11 primeros versos, aun proporcionando inteligibilidad (se entiende lo que se dice), no ofrece una comprensión de su finalidad (¿adonde va el autor?). La pregunta del v. 12 ya ofrece una pista: se trata de reflexionar sobre el origen de la sabiduría. Una primera respuesta incompleta en forma negativa («El hombre... no la puede encontrar... El abismo dice: no está en mí», vv. 13-14) no hace sino multiplicar el interés por descubrir el enigma. Sin embargo, el poeta continúa con la misma línea descriptiva con la que había empezado. Nada es comparable con la sabiduría. El lector/oyente está sobre ascuas. De nuevo resuena la pregunta (v. 20) y otra vez se recurre a la respuesta incompleta y a la descripción («Está oculta... escondida»; solo se conoce su fama, vv. 21-22), retrasando voluntariamente la solución. Esta solamente llega a partir del v. 23. En Prov 5,15-19 no existen preguntas. Sin embargo, el carácter enigmático del poema está servido desde el principio merced a las imágenes acuáticas. Bien es verdad que el lector no «sabe» que se trataba de imágenes hasta que da con la clave interpretativa. Hasta v. 18b se trata de «agua», «raudales», «cisterna», «pozo», «fuentes», «arroyos» naturales. La primera sorpresa surge cuando el poeta invita a no compartir esos bienes con los demás. ¿Por qué? Porque esa fuente bendita es la esposa de tu juventud (v. 18b). La mención de la esposa hace que repentinamente se descubra el valor imaginativo de los elementos acuáticos precedentes y que se identifique el significado aproximado de esas imágenes. Se trata, como en los otros textos mencionados, de una «solución diferida».

			II. LA COLUMNA VERTEBRAL 
DE LA TRADICIÓN SAPIENCIAL

			Bibliografía española: P. R. Andiñach, El Dios que está. Teología del Antiguo Testamento (Estella: Verbo Divino, 2014) 321-336; G. Pérez, «Humanismo y religión en los sabios de Israel»: Salm 27 (1979) 349-383; 28 (1980) 5-33; íd., «Sabiduría y Palabra»: Studium Legionense 28 (1987) 9-36; M. A. Tábet, Introducción al Antiguo Testamento III: Libros Poéticos y Sapienciales (Madrid: Palabra, 2007) 18-24.51-60.

			En párrafos anteriores hemos ido exponiendo de manera no sistemática numerosos puntos doctrinales de la tradición sapiencial. En este apartado ofrecemos una exposición sucinta de las claves de comprensión de dicha tradición: el hombre como centro del interés sapiencial, el hombre en un mundo ordenado, la crisis de fe en el orden y en las posibilidades del conocimiento, el proceso de teologización de la sabiduría.

			
1. Antropología y sabiduría117


			La pregunta básica de la sabiduría podría formularse del siguiente modo: ¿qué es bueno para el hombre? El ser humano constituye el punto de partida, el fundamento y el propósito último del esfuerzo sapiencial. Ahora bien, de poco nos serviría esta aclaración si perdiéramos de vista que el sabio habita un mundo que él considera en orden118. Este mundo, que engloba al ser humano, a la naturaleza y al cosmos, está regido por las normas establecidas por Dios en el acto creador. El acto creador primigenio de Gn 1 está orientado a separar y ordenar. El sabio tiene confianza en la capacidad de su razón para discernir, exponer sistemáticamente y respetar (y ayudar a que sea respetado) el entramado de ese orden. Los proverbios, las exhortaciones y las instrucciones de los sabios nacen de un deseo de objetivar literariamente las características de ese orden e intimar al hombre a que se someta a él, buscando el momento oportuno para llevar a cabo la acción adecuada. Quien se someta a ese orden y se aparte del mal tiene asegurada una vida plena. Por el contrario, quien cree desorden y se instale en él está abocado a la muerte (fracaso del hombre como proyecto humano). Podemos decir que, para el sabio, bueno es aquello que, en conformidad con el orden social y cósmico divinamente establecidos, ayuda al hombre a su autorrealización.

			La sabiduría pretende estar basada en la experiencia, se presta por definición a la verificabilidad histórica. No en vano, una de las fuentes básicas del conocimiento es la tradición de los mayores. En esa tradición el joven israelita madura en su proceso de socialización. ¿Pero qué hay de experiencia y qué de ideología en la antigua sabiduría? El binomio «justo-malvado», frecuente en la literatura sapiencial y sálmica, constituye la base de la antropología religiosa bíblica. Desde la perspectiva de la categoría de orden, justa es la persona no solo «honrada», sino sometida voluntariamente (mediante la guía del sabio) a dicho orden119. Malvado, a su vez, califica al hombre no solo en su dimensión ética negativa, sino en su actitud de prescindir del orden o de malearlo. En consecuencia, no es extraño que en diferentes estratos literarios de la tradición bíblica se superpongan los aspectos ético y sapiencial: sabio es sinónimo de justo; y necio equivale a malvado. La doctrina de la retribución garantiza el correcto funcionamiento de esa tipología. Notemos que el libro de los Proverbios se enraíza casi por entero en este presupuesto doctrinal.

			Pero los presumibles componentes ideológicos de la retribución, que hicieron de esta doctrina un resorte cuasi-dogmático, saltaron hechos pedazos cuando se advirtió la falta de correspondencia entre acción y resultado. ¿Cómo es posible que una acción o una vida objetivamente buenas puedan tener como corolario la mala suerte y el fracaso? Job y Qohélet son emblemáticos a este respecto: la duda del primero respecto a la existencia de un orden y a la justicia divina brota violentamente de su inexplicable hundimiento físico y social; el cinismo del segundo desarbola la esperanza del hombre en las posibilidades del conocimiento y, por tanto, en el carácter ilusorio de la empresa sapiencial120. Con ellos se impone no solo una insuperable crisis epistemológica, sino una falta de confianza en la cognoscibilidad de Dios y en la bondad de su proyecto creatural. El desfondamiento de la empresa sapiencial ya no cuenta con que Dios ha creado un mundo capaz de recompensar la virtud y castigar el mal.

			
2. Las respuestas de la teología


			Ante el hundimiento de la confianza en el conocimiento humano, en el potencial retributivo del mundo (y, por tanto, en el orden) y en la naturaleza cognoscible de la voluntad de Dios, la propia sabiduría ensayó una serie de respuestas, ahora desde el ámbito de la teología. Este proceso de teologizaron en la empresa sapiencial121 se manifiesta al menos en cuatro facetas: el diseño del homo religiosus, la personificación de la sabiduría, la nomización de la sabiduría, la historización de la sabiduría.

			El diseño del homo religiosus aparece con convicción, y con más o menos acierto, en Job 28 y Eclo 1. Ya en la cabecera de Proverbios, junto a la invitación (reforzada mediante una serie de sinónimos) a conseguir sabiduría, aparece la mención del temor del Señor. Mención sin duda significativa; el recopilador de Proverbios no quiere ofrecer una mercancía equívoca: «El temor del Señor es el principio del saber» (1,7). «Temor del Señor» equivale formalmente a espíritu religioso, a autoconciencia creatural122. El autor del insuperable poema de Job 28 se mueve en las mismas coordenadas: la búsqueda de la sabiduría está abocada al fracaso cuando el hombre basa su empresa en el esfuerzo personal, en la habilidad, en la técnica. La clave, al final: «Temer al Señor [= ser religioso] es sabiduría; apartarse del mal, perspicacia» (28,28). Solo la apertura a la trascendencia (ámbito en que mora la Sabiduría) confiere al hombre sabiduría y discernimiento. El temor del Señor es programático en Ben Sira; el comienzo de su libro es inequívoco a este respecto: «Toda sabiduría viene del Señor (1,1)... El temor del Señor es gloria y honor (1,11)... El temor de Dios deleita el corazón (1,12)... El que teme al Señor tendrá buen desenlace (1,13)... El principio de la sabiduría es temer al Señor (1,14)... La plenitud de la sabiduría es temer al Señor (1,16)... La corona de la sabiduría es temer al Señor (1,18)... La raíz de la sabiduría es temer al Señor (1,20)... El temor del Señor rechaza los pecados» (1,21).

			La descripción de la ḥokmah celeste constituye otra respuesta de la teología a la crisis del conocimiento. La virtud del temor del Señor no resuelve el problema colectivo, pues ¿cómo puede manifestarse la verdad en el ámbito del discurso humano? ¿Cómo puede saber el hombre que las deducciones basadas en la observación de los fenómenos naturales y de las relaciones humanas llevan la impronta de la objetividad y la validez? ¿Cómo puede el sabio reclamar autoridad? Proverbios, Eclesiástico y Sabiduría ofrecen respuestas análogas o complementarias. En Proverbios, una serie de instrucciones abandonan el travestismo paterno del «Escucha, hijo...» para ceder el puesto a un personaje femenino con aires de profetisa. Doña Sabiduría invita al hombre a escuchar y obedecer sus consignas «so pena de muerte»; se abroga una autoridad prácticamente exclusiva de Yahvé (Prov 1,20-33; 8,1-21; cf. Eclo 4,15-19). Pero luego sabemos que esta Sabiduría es una entidad celeste, una creatura de Yahvé, anterior a la creación (Eclo 24,1-6.9), pero con una vocación «terrena», pues «gozaba con los hijos de los hombres» (Prov 8,22-31; cf. Eclo 24,7-8). No cabe duda de que la función de esta personificación poética consiste en dejar claro que la sabiduría es asunto de Dios, una cualidad que está con Él desde siempre; pero algo que está al alcance del hombre siempre y cuando se abra a su fuente. Por otra parte, la mención de la «casa» de la Sabiduría en 9,1-3 sugiere que tras la personificación se encuentra la figura del sabio, el sabio que invita a sus alumnos a frecuentar su escuela (la «casa de la enseñanza» de Eclo 51,23). De este modo, la sabiduría del sabio se define mejor como «carisma» que como «capacidad». Ante esta idea de la sabiduría como don, una sabiduría que guía al hombre por el camino de la autorrealización religiosa y humana, ¿exageramos si decimos que nos hallamos ante los albores de la teología de la gracia?

			El tercer aspecto del proceso de teologización de la sabiduría lo ofrece también Ben Sira en el c. 24 de su libro123. Observamos con toda claridad un proceso de «concentración» de la sabiduría: deja su inconmensurable habitáculo celeste, pasa a habitar en Jacob, se establece en Jerusalén, acaba encarnándose en la Ley. Un proceso que desemboca en lo que hemos llamado «nomización». Se trata de una sorprendente pirueta teológica de Ben Sira, que sin duda ha influido decisivamente en la teología de la Ley del judaísmo. Ben Sira hace frente con decisión y firmeza a la crisis epistemológica de la sabiduría: en la Ley divina se encierra todo lo que el hombre necesita para llegar a sabio.

			Con la nomización de la Ley por parte de Ben Sira se abre paso ya la historización y la nacionalización de la Sabiduría124. Pero es sobre todo en Eclo 44,1–50,21 donde culmina el proceso iniciado en el c. 24. El «elogio de los antepasados» quiere poner de relieve que la Sabiduría se ha ido encarnando en los principales personajes y acontecimientos de la historia de Israel.

			III. HISTORIA DE LA INVESTIGACIÓN

			Habida cuenta de la exposición ofrecida hasta estas páginas de numerosos aspectos doctrinales de la tradición sapiencial relacionados con la historia de la investigación, reduciremos el contenido de este apartado a tratar de superar algunos viejos prejuicios sobre la naturaleza de la sabiduría, a lanzar una mirada retrospectiva a las viejas sabidurías de las culturas circunvecinas de Israel y a diseñar la proyección hacia el futuro de la propia sabiduría israelita.

			
1. Naturaleza de la sabiduría bíblica


			Bibliografía española: J. R. Busto, «El descubrimiento de la sabiduría en Israel»: EstE 56 (1981) 625-649; M. A. Tábet, Introducción al Antiguo Testamento III: Libros Poéticos y Sapienciales (Madrid: Palabra, 2007) 51-61.

			Con cierta frecuencia, sobre todo en pasadas décadas, se ha lanzado contra la sabiduría la acusación de ser pragmática y eudemonística. La veracidad parcial de esta afirmación, que responde a una visión sesgada y poco rigurosa de la sabiduría bíblica, obliga a matizar.

			a) ¿Pragmatismo?

			La acusación de pragmatismo se basa ciertamente en datos objetivos ofrecidos por algunos testimonios de la antigua sabiduría de Prov 10–29 y por ciertas instrucciones de Ben Sira. En estos testimonios, la pregunta «¿Qué es bueno para el hombre?» recibe respuestas aparentemente ajenas a las exigencias de la ética y cercanas al propio interés. Basten algunos ejemplos: «El siervo inteligente gana el favor del rey, el inepto es objeto de su ira» (Prov 14,35); «El soborno es un talismán para quien lo da, en cualquier circunstancia tendrá éxito» (Prov 17,8); «Insensato el que choca cualquier mano, el que sale fiador de cualquiera» (Prov 17,18); «El regalo abre al hombre todos los caminos, le permite llegar hasta los grandes» (Prov 18,16); «Regalo a escondidas calma la ira, obsequio discreto hasta el violento furor» (Prov 21,14). Sin embargo, no faltan ejemplos en la línea opuesta: «Quien codicia en exceso destruye su casa, el que odia el soborno vivirá» (Prov 15,27). En realidad, en los ejemplos anteriores no se trata de una recomendación absoluta del soborno, pues las sentencias son meramente expositivas, sin calificación ética. El sabio percibe la ambigüedad de las circunstancias, y su respuesta es también ambigua; la prudencia debe servir de guía en esas ocasiones: «No te habitúes a chocar la mano, ni a salir fiador de deudas; si no tienes con qué pagar, te quitarán la cama en que yaces» (Prov 22,26-27). Se trata en todo caso de un pragmatismo justificado, de la necesidad de no adoptar posturas ciegas que malogren la propia existencia y la de la familia. Hablando de las fianzas, Ben Sira ofrece una serie de casos que requieren prudencia, pero introducidos por una observación hondamente humanista: «El hombre bueno fía a su prójimo... Pero ten cuidado de no arruinarte» (Eclo 29,14a.20b). El consejo es confirmado por otro texto: «No salgas fiador más allá de tus posibilidades» (Eclo 8,13a). En líneas generales, sin embargo, la antigua sabiduría hunde sus raíces en un humus ético tan firme que la acusación de pragmatismo carece en realidad de sustancia.

			b) ¿Eudemonismo?

			La supuesta lacra de eudemonismo fustigada por algunos especialistas125 está también fuera de lugar. Se suelen aducir afirmaciones de Qohélet, generalmente fuera de contexto, sobre el disfrute de la vida. Pero es necesario observar que, cuando el autor del Eclesiastés ofrece este consejo, concibe los bienes disfrutables como don de Dios: «El único bien del hombre es comer y beber y disfrutar del producto de su trabajo, y aun esto he visto que es don de Dios» (2,24); «Y comprendí que el único bien del hombre es alegrarse y pasarlo bien en la vida. Pero que el hombre coma y beba y disfrute del producto de su trabajo es don de Dios» (3,12-13); «Si a un hombre le concede Dios bienes y riquezas y la capacidad de comer de ellas... eso sí que es don de Dios» (5,18). El consejo de Qohélet no se apoya en un frío eudemonismo, en la búsqueda del placer por el placer (actitud que sin duda consideraría «vanidad»), sino en la convicción de que las ocasiones que pueden proporcionar al hombre un sano disfrute de las cosas dependen del inescrutable designio de Dios.

			Verdad es que los calificativos «pragmática» y «eudemonista» aplicados a la sabiduría funcionaron con éxito en el pasado. Ciertamente la sabiduría se pregunta por lo que es bueno para el hombre. Pero el intérprete no debe perder de vista que es imposible llegar a una comprensión de la sabiduría bíblica si se prescinde del concepto de orden. El mundo es una creación ordenada confiada al entendimiento humano. Pero una creación moral, capaz en sí misma de premiar la justicia y castigar los desórdenes. El sabio está llamado a descubrir los resortes de la creación que la constituyen precisamente como «orden» y a someterse al principio que los regula: solo así «el sabio podrá ser justo». ¿Pragmatismo? En todo caso un pragmatismo que responde a la voluntad de atenerse a un «orden creacional».

			c) ¿Internacionalismo?

			Con frecuencia se ha definido a la sabiduría bíblica como «intemacionalista». En efecto, si comparamos con la literatura sapiencial del AT el cuantioso legado literario de características análogas de las culturas de Egipto y de Mesopotamia principalmente, habremos de concluir que, tanto por lo que se refiere a contenidos cuanto por lo que respecta a formas literarias, Israel parece ser deudora de la cultura literaria de otras latitudes del Próximo Oriente. Desde esta perspectiva, parecería justo calificar de universalista a la literatura sapiencial bíblica. Sin embargo, y sobre todo después del minucioso estudio de Schmid126, nadie puede atenerse a ese calificativo sin precisar sus afirmaciones127. A pesar de la cercanía temática y formal de las sabidurías bíblica y extrabíblicas, Schmid opina que, lo mismo que ocurrió a lo largo de las respectivas historias de Egipto y Mesopotamia, también en Israel las circunstancias sociopolíticas influyeron decididamente en una «nacionalización» de la sabiduría, especialmente en términos de teologización. Aunque falta mucho por hacer en esta línea128, lo cierto es que calificar de internacionalista a la sabiduría bíblica a estas alturas induce seriamente al equívoco.

			
2. El marco del Próximo Oriente


			Bibliografía española: L. Alonso Schökel – J. Vílchez, Proverbios (Madrid: Cristiandad, 1984) 40-45; T. Ayuso, «Los elementos extrabíblicos de los sapienciales»: EstBib 6 (1947) 187-223; B. Celada, «Sabiduría internacional en la Biblia»: CuBib 23 (1966) 108-111; J. Lévêque, Sabidurías del Antiguo Egipto (Documentos en torno a la Biblia 10; Estella: Verbo Divino, 1984); íd., Sabidurías de Mesopotamia (Documentos en torno a la Biblia 26; Estella: Verbo Divino, 1996); M. García Cordero, Biblia y legado del Antiguo Oriente (Madrid: BAC, 1977) esp. 555-634; A. Marzal, La enseñanza de Amenemope (Madrid: Marova, 1965).

			La tradición sapiencial de Israel no fue un dato original en el mosaico de culturas del Próximo Oriente. La propia Biblia habla de la sabiduría de los orientales y de los egipcios (1 Re 5,10-11; cf. Is 19,11-13), incluso incluye textos sapienciales extranjeros (Prov 30: Palabras de Agur, de Masa; Prov 31,1-9: Palabras de Lemuel, rey de Masa). En Egipto y Mesopotamia se cultivaron, antes que en Israel, múltiples saberes que han dejado un importantísimo legado literario. Si comparamos estas obras con la literatura sapiencial israelita, al instante se perciben sorprendentes analogías, e incluso coincidencias, formales y temáticas, incluso cosmográficas, aunque no dejan de llamar la atención las diferencias, profundas en ocasiones129. Para empezar, el propio término hebreo ḥokmah, típico de la tradición sapiencial bíblica, no es aplicable a la análoga literatura egipcia, a la que conviene mejor el término «instrucción» (egipcio sboyet). Por lo que respecta a Mesopotamia, tampoco existe un término, ni siquiera aproximado, que pueda reproducir el espectro significativo de los hebreos ḥokmah, «sabiduría», o ḥakam, «sabio».

			El simple hecho de esas analogías y diferencias constituye un aliciente para comparar con el AT todas esas literaturas extrabíblicas, además de exigirlo por compromiso intelectual.

			
a) Egipto130


			Siguiendo la sugerencia de Crenshaw131, hablaremos en primer lugar de las instrucciones, para abordar posteriormente la literatura de disputa. Las instrucciones, que postulan en gran parte como telón de fondo circunstancias políticas relativamente favorables132, tienden a inculcar formas adecuadas de comportamiento social, doctrina moral de corte tradicional y principios por los que se debe regir un aprendiz de escriba. La literatura de disputa es más bien de corte pesimista, y tiende a poner en tela de juicio el legado teológico, filosófico y moral recibido.

			• Instrucciones

			Las instrucciones ocupan en Egipto el arco de tiempo que va de comienzos del tercer milenio hasta aproximadamente el año 100 a.C. Suelen atribuirse a faraones o a sabios consejeros o visires, y, aunque nominalmente vayan dirigidas a sus hijos o sucesores, está claro por el contenido que su función era la de educar a los futuros miembros de la administración pública y del cuerpo diplomático. El alumno debe ser «silencioso» y autodisciplinado; debe llevar una vida conforme a la Maat133, así gozará de una existencia llena de bendiciones y evitará el camino de la autodestrucción. Desde esta perspectiva, las instrucciones egipcias rezuman un espíritu conservador, pragmático y utilitarista. En esta tradición de la Maat no queda espacio para la experiencia personal.

			Del Imperio Antiguo han llegado hasta nosotros Ptahhotep, Kaguemni y Hardjedef. La instrucción de Ptahhotep (hacia 2450 a.C.; ver ANET 412-414), visir durante la quinta dinastía, subraya la importancia de la elocuencia y de la persuasión, que deben hacer digno de confianza a quien las practica134. Verdad y honradez deben conferir al hombre peso específico. Etiqueta en la mesa (cf. Eclo 31,12–32,13) y precaución ante las mujeres redondean el arsenal de consejos. Sorprende el parentesco temático del comienzo de esta instrucción con Ecl 12,1-6: «La vejez ha llegado... Los ojos se debilitan, los oídos se cierran, la fuerza desaparece porque el corazón se hace pesado, y la boca enmudece sin poder hablar... Lo bueno se ha convertido en mal. Ya no se saca gusto a nada» (ver ANET 412). La instrucción de esta obra es claramente autoritativa, no sometida a discernimiento crítico. Sin embargo, su contenido no se centra tanto en un código moral cuanto en los requisitos exigidos a quien pretende desempeñar en el futuro un cargo público. El concepto más adecuado para resumir el ethos peculiar de Ptahhotep es el de «orden», o mejor «orden justo» (Maat)135, pues no pueden perderse de vista sus aspectos éticos. Desde el punto de vista formal, se caracteriza fundamentalmente por el uso del imperativo, las oraciones condicionales y la motivación que intima al cumplimiento de lo ordenado.

			De Kaguemni solo conservamos la parte final. El contenido repite prácticamente los temas de Ptahhotep (también Kaguemni llegó a visir), de tal modo que puede asimismo ser considerado un manual de disciplina para aspirantes a la administración pública. Las excelencias de las enseñanzas de los sabios recuerdan exhortaciones y consejos de Proverbios y Ben Sira. La instrucción de Hardjedef (ver ANET 419-420) debió de ser apreciada y admirada a tenor de las numerosas veces que es citada en la literatura egipcia posterior. Desgraciadamente solo han sobrevivido unos pocos versos, en los que se ataca la arrogancia y se ofrecen consejos a quienes van a contraer matrimonio.

			Del Imperio Medio contamos fundamentalmente con las instrucciones de Merikare y Amenemhet. Tampoco Merikare136 (nombre de un faraón que dedica a su hijo la instrucción) se ha conservado completa. Vuelve a mencionarse el ideal egipcio del «hombre silencioso» y el valor de la elocuencia, al propio tiempo que, teniendo en cuenta el destinatario de la obra, se subraya el papel irrenunciable del faraón en el ejercicio de un gobierno justo (con castigos que actualmente consideraríamos injustos por su desmedida crueldad) y otros aspectos relacionados con la buena marcha de la jefatura del estado137. Desde el punto de vista religioso se hace hincapié en la necesidad de los sacrificios para poder contar con el favor de los dioses y de los encantamientos para huir de un destino eventualmente desagradable. Sin embargo, como contrapunto, «es más aceptable el carácter de un hombre justo de corazón que el buey del malhechor» (ANET 417); vale más una vida bien orientada éticamente que la meticulosidad en la observancia del ritualismo externo. En Merikare predomina la idea de un «orden» omnicomprensivo (que integra armoniosamente naturaleza y sociedad), ya mencionado a propósito de Ptahhotep. Los rasgos formales de Merikare son fundamentalmente: imperativo (sobre todo formulado positivamente), oración condicional, motivación (simple o desarrollada), oración final138.

			La instrucción de Amenemhet139 (hacia 1960 a.C.) presenta excepcionalmente un tono pesimista, debido a que su supuesto autor, un faraón del mismo nombre, fue asesinado en una conspiración. En consecuencia, aconseja vivamente no depositar la confianza en nadie: «No llenes tu corazón con un hermano, ni conozcas a un amigo. No cultives la intimidad... Hasta cuando duermes, cuida tú solo de tu corazón, pues nadie tiene partidarios el día del apuro» (ANET 418). En Amenemhet, a diferencia de Merikare, no hay espíritu religioso. La obra, que refleja una profunda crisis de confianza política, debió de ser popular, pues fue muy copiada como ejercicio escolar durante las dinastías XVIII-XX del Imperio Nuevo (hacia 1580-1085).

			El Imperio Nuevo nos ofrece una perspectiva religiosa distinta, debida en parte a la crisis de fe en el orden divino propiciada por ciertos cambios sociopolíticos. De manera análoga al cambio experimentado en Israel tras el cataclismo del destierro, cuando las mediaciones real y profética sucumben en favor de una religiosidad más personal, en Egipto los sabios y escribas empiezan a desestimar el apoyo en el entramado religioso-sacral del estado en favor del cultivo de la religiosidad a través de la oración y del culto en general. Son dignas de mención dos instrucciones de este periodo: Ani y Amenemope.

			El escriba autor de Ani (ANET 420-421), que, como en otras obras ya examinadas, adopta la forma de la instrucción paterna, recomienda entre otras cosas obediencia, santidad de vida, respeto a los ancianos y fidelidad a los deberes religiosos y rituales. Hay que estar siempre alerta para no enfurecer a la divinidad. Desde el punto de vista de la educación de los futuros funcionarios, en Ani se recomienda cultivar un carácter silencioso, discreto, reservado, deferente y capaz de guardar secretos. Por la reiteración del tema del matrimonio da la impresión de que su autor (un oficial de la corte) dirige la instrucción a un hijo en vísperas de dar dicho paso. Hay un texto en esta instrucción que recuerda el aviso de Proverbios sobre la «mujer extraña» (cf. Prov 2,16-19; 5,1-14): «Ten cuidado con la mujer de fuera... cuyas marrullerías nadie conoce, una mujer alejada de su marido. “Estoy limpia te dice a cada momento, pero no hay testigos cuando se dispone a echarte el lazo”» (ANET 420). Una característica formal peculiar de Ani es el uso de la oración condicional o circunstancial después del imperativo, en lugar de ir delante de él.

			Los «treinta capítulos» de Amenemope140 recuerdan formalmente Prov 1–9, pero desde el punto de vista del contenido coinciden sorprendentemente con Prov 22,17–24,22. Hace ya mucho tiempo que se han estudiado las semejanzas de Amenemope con estos dos capítulos de Proverbios141. Ahora bien, resulta poco convincente hablar de una influencia directa del texto egipcio en esta serie bíblica de instrucciones. Más bien habría que pensar en una fuente común. El espíritu de la piedad de Amenemope, su impronta moral y las motivaciones éticas superan con mucho el alcance de los consejos de Ani. La búsqueda del propio interés, tan normal en las instrucciones de siglos anteriores, deja paso a una honda religiosidad anclada en el amor de la divinidad. Amenemope está empapada de una exigencia de tranquilidad (no de debilidad o flaqueza) propia de quien cree en la fuerza del destino. El hombre tranquilo reconoce el carácter inmutable del hado y sabe que solo puede prosperar si dios se lo concede. Algunas referencias a la ética profesional apoyan la tesis de que Amenemope iba también dirigida a la educación de los oficiales de la corte. Desde el punto de vista formal, esta obra se diferencia de otros ejemplos egipcios de instrucción en la disposición del texto en verso, en la frecuencia del paralelismo y en la división en capítulos142.

			Los textos demóticos egipcios nos han legado Onkhsheshonqy143, una obra cercana a Proverbios, en cuanto que se trata fundamentalmente de literatura epigramática, de una colección de sentencias144. Los cerca de 550 proverbios están en su mayor parte formulados en un solo estico, con un alto porcentaje de paralelismo sintético o formal. El comienzo se parece a Palabras de Ajicar (ver más adelante), pues se dice escrita por un sabio que ha perdido la confianza del gobernante. A pesar de su naturaleza epigramática, no puede decirse que Onkhsheshonqy no tenga nada que ver con la instrucción. Pero, al contrario que las anteriores instrucciones egipcias, no parece haber tenido por destinatarios a ninguna élite cortesana, sino al pueblo en general (dato indirectamente confirmado por el fuerte sabor rural de la obra). Su alto grado de religiosidad y sus rasgos pesimistas asemejan a esta obra con Proverbios y Qohélet.

			• Literatura de disputa

			Los cambios políticos negativos que se fueron registrando en la sociedad egipcia, unidos a los correspondientes malogros sociales, tuvieron una honda repercusión en la literatura de disputa, caracterizada en general por la desconfianza en el estado de cosas, el pesimismo sociopolítico y la búsqueda de soluciones individuales en la vida fácil a cualquier precio. Nos ceñiremos a cuatro ejemplos llamativos: Lamentaciones de Khakheperre-sonbe, Disputa de un hombre con su alma, Cuento del campesino elocuente y Canción del arpista.

			La primera adopta la forma de un diálogo entre un hombre y su yo. El protagonista nos ofrece una crítica del lenguaje de rabiosa actualidad: el constante uso de las palabras desgasta su significado y dificulta la comunicación. ¡Si pudiera prescindir del manoseado lenguaje de sus antepasados y estrenar uno nuevo! En algún momento las quejas del autor recuerdan el escepticismo de Qohélet respecto a la posibilidad de encontrar algo nuevo bajo el sol (cf. Ecl 1,9): «Lo que ha sido dicho se ha vuelto a repetir». La comparación con Qohélet puede ampliarse a numerosos tópicos. La Dispu­ta de un hombre con su alma (ANET 405-407) aborda la conveniencia de llegar al suicidio cuando las circunstancias llegan a ser totalmente contraproducentes. Ante las sucesivas propuestas del protagonista, el alma le sugiere, entre otras posibilidades, el resurso a los placeres. El Cuento del campesino elocuente (ANET 407-410) aborda con pesimismo el tema de la injusticia social. La Canción del arpista (ANET 467) lanza una llamada al disfrute del momento presente, puesto que nadie puede llevarse consigo nada a la otra vida y nadie ha vuelto del más allá. ¿Para qué perder el tiempo en la construcción de monumentos funerarios en memoria de los que se han ido, cuando el paso del tiempo reduce todo a ruinas? En consecuencia: «No reprimas tu pasión hasta que te llegue la hora de las lamentaciones».

			
b) Mesopotamia145


			Al igual que el egipcio Onkhsheshonqy, las Instrucciones de Shuruppak146 constituyen en parte una antología proverbial, que recuerda, desde el punto de vista formal, a sus parientes de Egipto. A pesar de esta comunión de características formales en el cultivo de la literatura gnómica, Mesopotamia se separa de Egipto por lo que respecta a la literatura de disputa, en concreto a aquellas obras que, abordando una problemática análoga a la del Job bíblico, encaran decididamente el problema de la teodicea.

			En Ludlul bel nemeqi («Alabaré al Señor de la sabiduría», ANET 596-600) se nos narran las desdichas de un hombre rico, la pérdida de su fortuna, su enfermedad y la marginación social subsiguiente. Su tortura psicológica es profunda, pues no sabe lo que puede agradar a su dios, ya que lo que es bueno para una persona puede constituir una ofensa para su dios; o viceversa, lo que un hombre tiene por despreciable puede agradar a la divinidad. ¿Cómo pueden aprender los hombres el camino del bien? ¿Quién puede conocer la voluntad de los dioses?

			El diálogo entre un sufriente y su amigo en el acróstico La teodicea babilonia (ANET 601-604) nos recuerda de algún modo los diálogos de Job. En la obra se ponen con crudeza de manifiesto el lejano silencio de los dioses y el carácter inescrutable de sus designios, que hacen al hombre proclive a la injusticia. Lo mismo que el héroe bíblico, el protagonista de esta obra exhibe su inocencia y protesta ante el amigo por lo que considera un atropello inhumano por parte de los dioses. Pero, a diferencia de Job, se humilla ante los dioses y suplica su ayuda.

			En Diálogo pesimista entre dueño y siervo (ANET 600-601) conversan un siervo y su capataz sobre la felicidad humana y las cosas que pueden satisfacerla. Así se va pasando revista a todo aquello de lo que hoy diríamos que «da sentido a la vida» o que «nos realiza humanamente». La dramática lucidez del capataz es compensada por el astuto y casi cómico servilismo del siervo. Sin embargo, al final, el diagnóstico sobre la realidad toda rezuma pesimismo: dada la incapacidad de la realidad de responder adecuada y satisfactoriamente a la búsqueda de la bondad por parte del hombre, lo mejor para este es «dejar que le rompan la nuca y que le arrojen al río».

			La honda tonalidad religiosa de los Consejos de sabiduría147 se percibe no solo en el contenido de algunas de sus partes (honradez en el desempeño de la función pública; probidad en el lenguaje; amor a los enemigos), sino también en la orientación piadosa de muchas motivaciones. En los Consejos prevalece la forma imperativa sobre la argumentativa, aspecto que los acerca a las instrucciones egipcias.

			La obra aramea Palabras de Ajicar148 fue escrita en los siglos v o iv a.C. Su semejanza con Onkhsheshonqy impide que sea catalogada exclusivamente como instrucción. A pesar de haber sido compuesta por un hombre de estado, Ajicar, para educar a su heredero, algunas instrucciones son de carácter general e incluso inadecuadas para quien pretende llegar a visir. En ocasiones desaparece la forma imperativa en segunda persona en favor de la yusiva en tercera, quedando la supuesta instrucción reducida a una exhortación. Sorprende la hondura religiosa y la seriedad ética de esta obra.

			
3. Sabiduría y apocalíptica


			Hace ya tiempo que se ha reconocido la relación de la profecía tardía con la apocalíptica. Aunque la profecía desapareció en el periodo postexílico, algunas de sus representaciones pervivieron y fueron reelaboradas por la naciente apocalíptica149. Es también ya clásica la tesis de que la apocalíptica hunde fundamentalmente sus raíces en el pensamiento sapiencial: el gusto de los sabios por la pseudoepigrafía es cultivado por la apocalíptica, cuyos supuestos autores son sabios (Dn 1,3ss; 2,48) o escribas (Esdras); el universalismo y el individualismo de la apocalíptica tienen su modelo en la sabiduría; el determinismo histórico de la apocalíptica, con la división de la historia en periodos, se corresponde con el pensamiento sapiencial oriental, que atribuye un tiempo prefijado a todos los acontecimientos, siendo tarea de los sabios conocer los tiempos justos; sabiduría y apocalíptica se preocupan por la teodicea150.

			En una reciente colaboración, Gammie rastrea otros posibles puntos de contacto entre sabiduría y apocalíptica151. Se detiene en tres áreas: familia, monarquía e Israel y las naciones. Según la antigua sabiduría, el núcleo familiar, con anterioridad a la crisis provocada por la cultura helenista, constituía entre otras cosas un elemento esencial de cara a la defensa de la justicia de Dios. Hasta la llegada del periodo helenista, la idea de la solidaridad familiar jugaba un importante papel entre los sabios como medio de hacer frente a la amenaza de un universo caótico en el que se permitiese que el justo sufriese y que el malvado prosperase. Ante la amenaza de esta anomía, los sabios se esforzaron por explicar que, aunque un individuo injusto se viera temporalmente libre del castigo merecido, este caería tarde o temprano sobre su descendencia (cf. Ex 20,5-6; Prov 21,12; Job 15,34-35; Eclo 41,11-13). Desde otro punto de vista, el hijo debe vengarse de los enemigos de su padre y agradecer los favores de los amigos (Eclo 30,6). Este sesgo ideológico de la vida en familia pretendía salir al paso de las acusaciones de injusticia vertidas sobre Dios (teodicea). Pero en el periodo postexílico, especialmente con el triunfo del individualismo, la ideología familiar comenzó a resquebrajarse, y los libros sapienciales empezaron a prescindir de ella conforme se fue imponiendo la fe en la supervivencia en el más allá. La familia como unidad social carecía ya de relevancia para defender la justicia divina, pues en la otra vida serían compensadas las desgracias del mundo presente. De ahí ciertas afirmaciones de algunos escritores tardíos: «No desees hijos guapos y sin provecho... Mejor es morir estéril que tener sucesores de conducta arrogante» (Eclo 16,1-3); «Dichosa la estéril irreprochable... y el eunuco que no cometió delitos con sus manos» (Sab 3,13-14); «Más vale ser virtuoso, aunque sin hijos» (Sab 4,1). Estas y otras afirmaciones análogas eran impensables en la antigua sabiduría.

			Por lo que respecta a los reyes, también puede observarse un significativo desplazamiento de acento. El rey y su gobierno justo tenían un puesto preferente en el marco del orden divino de la creación (cf. Prov 25,2-3). Con el paso del tiempo, sin embargo (especialmente tras el colapso de la monarquía), la ideología real empezó a declinar entre los sabios en favor de la concepción del carácter eterno de la soberanía divina. Los apocalípticos, no obstante, fueron más allá, hasta la afirmación de que el reino eterno sería transferido por Dios a «uno con figura de hijo de hombre» y «al pueblo de los santos del Altísimo» (cf. Dn 7,13.27). A partir de la ideología monárquica se percibe también un desplazamiento de la sabiduría hacia concepciones apocalípticas.

			En la enseñanza de los sabios sobre Israel y las naciones se percibe una concentración del interés por la identidad nacional desarrollado en tres fases: la sabiduría personificada mora definitivamente en Israel (cf. Eclo 24); el progreso de otras naciones en este mundo acabará dando paso a la preeminencia del pueblo de Dios en el mundo futuro; el resto de las naciones son idólatras. La historización de la sabiduría en Ben Sira (su vinculación definitiva con Israel) es denominada por Gammie «profetización» de la sabiduría, debido precisamente a los puntos de contacto con la teología profética de la elección. El proceso del que se desprende la visión de Israel como reino de los santos del Altísimo puede ser descrito como «escatologización» de la sabiduría. El carácter idólatra del resto de las naciones (cf. Sab 11,15–15,19) no es más que un corolario del exclusivismo nacionalista israelita. Del mismo modo que en la antigua sabiduría existió un dualismo ético manifestado en el binomio «justo-malvado», la identidad nacional israelita desembocó en un dualismo histórico y cósmico: Israel como heredero legítimo del futuro reino de Dios (con la consiguiente marginación del resto de reinos impíos); la decadencia del mundo presente y el alumbramiento del mundo futuro.

			Aun coincidiendo en líneas generales con el análisis de Gammie, pensamos que no acaba de aclarar al lector los posibles puntos de contacto del dualismo cósmico elaborado por el pensamiento apocalíptico con la sabiduría. De nuevo hemos de volver a la importancia de la teología de la creación en el mundo de los sabios152. No resulta exagerado decir que los sabios se mueven decididamente en el marco de la teología de la creación, que la teología de los sabios es esencialmente teología de la creación. Y no debemos pensar que se trata de una «vocación tardía» de la sabiduría. El binomio mismo «justo-malvado», antiguo sin duda alguna en el quehacer sapiencial153, responde a la idea de orden justo y a la fe en una creación moral, que retribuye tanto las buenas como las malas acciones. La profecía se movía más bien en un ámbito de referencias históricas (no asimiladas por la sabiduría hasta Ben Sira y Sabiduría): elección y alianza. Ante el fracaso histórico de Israel, los profetas esperan un nuevo David, una nueva Jerusalén y una nueva alianza. Como el presente se oscurece debido a la apostasía de Israel, el profetismo busca la nueva salvación en el futuro. Los profetas cultivan, pues, una «escatologización del pensamiento histórico». Hasta las secciones hímnicas creacionales de Isaías están al servicio de la historia. Desde luego, nadie puede negar que la escatología profética ha ofrecido a los apocalípticos un material útil para elaborar su esquema de los tiempos sucesivos. Sin embargo, la teología sapiencial de la creación ofrece un marco ideal para la comprensión del nuevo eón apocalíptico. En efecto, con el transcurso del tiempo fue abriéndose paso entre los sabios la duda razonada de que el mundo no parecía corresponder adecuadamente a la conducta humana. En algunos discursos de Job parece percibirse la sospecha de que anida una especie de injusticia en el orden natural (cf. 14,7-12). Pero será Qohélet quien describa trágicamente el monótono ir y venir de las cosas sin que parezca existir un proyecto sobre el cosmos (cf. 1,4-7). Desde estas perspectivas pesimistas es lógico que la esperanza de las sucesivas generaciones de escribas tomase cuerpo en la posibilidad (siempre abierta a la omnipotencia de Dios) de que este cosmos deteriorado diese paso a un nuevo orden cósmico, regido por la Torá, en el que los justos prosperaran libres de la contaminación de los impíos. La existencia de la corrupción humana (dualismo ético), culpable en definitiva de la degeneración de la creación, no tiene razón de ser entre las posibilidades de la nueva creación (dualismo cósmico). Se trata, sin embargo, de una línea de investigación que necesita ulteriores desarrollos.

			IV. TRABAJO PRÁCTICO Y BIBLIOGRAFÍA

			
1. Orientaciones para el trabajo personal


			Que nosotros sepamos, todavía no se ha hecho un estudio de campo léxico de la terminología sapiencial. La obra de Whybray citada con frecuencia en estas páginas154 es poco rigurosa metodológicamente a ese respecto. Su estudio de vocabulario «sapiencial» incluye lexemas que, hablando con rigor lingüístico, no pertenecen al campo sapiencial. Se diría que prefiere pecar por exceso que no por defecto. Un estudio de campo léxico debería comenzar por la «literatura» sapiencial propiamente dicha. Una vez elaborado un diseño de relaciones semánticas entre los términos individuados, habría que hacer extensivo el estudio, con esos datos, al resto del Antiguo Testamento. De este modo quedaría el camino expedito para abordar un estudio de la historia de la sabiduría en Israel.

			Sería muy útil elaborar una especie de «diccionario de temas sapienciales», fácilmente deducible de la literatura de sentencias y de las instrucciones. Las fuentes serían principalmente Proverbios y Eclesiástico. Cada tema tendría que ir, naturalmente, acompañado de las citas correspondientes donde aparece. Los paralelismos que de ahí surgieran serían de gran ayuda para ulteriores estudios. Posteriormente podría hacerse otro tanto con el material análogo de Egipto y de Mesopotamia y también de Ugarit. En este campo es de mucha utilidad la colección de ANET; véanse las traducciones de algunos de sus textos en SAO. Igualmente será útil para este trabajo el cuaderno de J. Lévêque, Sabidurías del Antiguo Egipto, de la colección «Documentos en torno a la Biblia» (Estella: Verbo Divino, 1984). Un estudio comparativo final sobre las peculiaridades del tratamiento de la temática sapiencial en los distintos ámbitos culturales del Próximo Oriente abonarían sin duda el campo de la investigación bíblica.

			Tras la lectura de estas páginas, habrá quedado clara la relación entre la Sabiduría personificada, sobre todo en su manifestación como creatura celeste Prov 8; Job 28; Eclo 24, y la Torá (Eclo 24). Curiosamente en ambos casos se trata de dos realidades femeninas. Es muy probable que Ben Sira haya elaborado su teología de la Torá a partir de la Sabiduría primordial (la teología judía concibe a la Torá como una entidad primigenia). Un estudio comparativo de los textos que hablan de la Sabiduría personificada y de los que mencionan la función de la Torá en la vida del hombre podía ofrecer un diseño de los respectivos «caracteres» que confirmaría la probabilidad arriba mencionada. Por ejemplo, el hecho de que «Doña Sabiduría» sitúe a los hombres ante la terrible decisión de la vida o la muerte –según que sigan su llamada o la rechacen, cf. Prov 1,20-33–, recuerda idéntica decisión humana ante la Torá, especialmente en el Deuteronomio.

			A propósito de la relación entre sabiduría y apocalíptica, hemos mencionado la himnología creacional especialmente de Isaías. Habría que establecer, de todos modos, la posible vinculación de esos himnos con la tradición sapiencial. ¿Hasta qué punto podría depender en este campo Isaías de la sabiduría? Sería útil comparar dichos himnos con el enfoque didáctico de los himnos de Ben Sira.

			No se pueden negar las conexiones de la profecía con la apocalíptica. Pero está al propio tiempo claro que la tradición sapiencial ha dejado una marcada huella en ciertas representaciones apocalípticas155. De todos modos, ¿hasta dónde llega el influjo de la sabiduría en esa literatura? Se echa actualmente en falta una monografía que estudie los rasgos sapienciales, formales y de contenido, de la literatura apócrifa en general y de la apocalíptica en particular. A partir de aquí sería más fácil precisar el grado de relación histórica de ambas corrientes de pensamiento.

			
2. Bibliografía comentada


			Como haremos en posteriores capítulos, presentamos aquí algunos de los estudios más importantes sobre el tema, con un breve comentario y valoración crítica.

			Crenshaw, J. L., Old Testament Wisdom. An Introduction (Atlanta: John Knox Press, 1981). Este conocido y prestigioso especialista en literatura sapiencial bíblica nos ofrece aquí un trabajo ejemplar, sugerente y maduro. Tras una primera parte dedicada al mundo de la sabiduría y a la tradición sapiencial, aborda la presentación de los libros sapienciales, incluyendo también los salmos didácticos. Dos capítulos finales sobre el legado de la sabiduría con magníficas sugerencias y la literatura sapiencial de Egipto y de Mesopotamia respectivamente sirven de broche de cierre a este excelente trabajo.

			Crenshaw, J. L. (ed.), Studies in Ancient Israelite Wisdom (New York: KTAV, 1976). Nos hallamos ante una recopilación con traducción de los originales no-ingleses de los mejores artículos, en opinión del editor, sobre la sabiduría bíblica escritos hasta la fecha de publicación. El libro se abre con un excelente «prolegomenon», donde el editor nos ofrece un resumen muy bien elaborado de los contenidos de la tradición sapiencial bíblica. La obra incluye veintisiete artículos, con firmas como las de Alonso Schökel, Alt, Crenshaw, Di Leila, Fohrer, Gordis, Murphy, Skehan, Terrien, Von Rad, Whybray, Zimmerli, etc.

			Duesberg, H. – I. Fransen, Les scribes inspirés (Paris: Maredsous, 21966). Se trata de una magnífica obra convertida por méritos propios en un clásico. Completa y erudita, ofrece un tratamiento pormenorizado de la literatura sapiencial israelita, al que acompaña una exposición de las sabidurías de Egipto y de Mesopotamia, así como dos amplios capítulos finales sobre «el pesimismo inspirado» y «los misterios salvadores de la Sabiduría». A pesar de la farragosidad de los autores y de la superación de algunos puntos de vista, sigue siendo un manual de gran utilidad.

			Gammie, J. G. – L. G. Perdue (eds.), The Sage in Israel and the Ancient Near East (Winona Lake, IN: Eisenbrauns, 1990). Se trata de una amplia obra en colaboración, en la que participan los mejores especialistas estadounidenses en literatura sapiencial. Se compone de seis partes: 1) El sabio en la literatura del Próximo Oriente antiguo (seis colaboraciones); 2) sedes sociales y funciones del sabio (nueve colaboraciones); 3) el sabio en la literatura sapiencial de la Biblia hebrea (seis colaboraciones); 4) el sabio en otros textos bíblicos (cuatro colaboraciones); 5) el sabio entre la época anterior al cierre del canon hebreo y el periodo postbíblico (ocho colaboraciones); 6) el universo simbólico del sabio (tres colaboraciones). Una abundante bibliografía y cuatro extensos índices cierran esta obra de obligada referencia.

			Gese, H., Lehre und Wirklichkeit in der alten Weisheit (Tübingen: Mohr, 1958). En la primera parte de este libro ya clásico, titulado «La enseñanza sapiencial como intento de interpretar el mundo como orden», compara el autor la doctrina de la Maat de las instrucciones egipcias con la percepción del mundo como orden especialmente en Proverbios. La segunda parte está dedicada al libro de Job, del que el autor trata de deducir género y propósito tras un análisis de la literatura análoga sumero-acádica.

			Murphy, R. E., Wisdom Literature (FOTL XIII; Grand Rapids, MI: Eerdmans, 1981). Se trata del volumen XIII, primero en aparecer, de la prestigiosa colección «The Forms of the Old Testament Literature», editada por R. Knierim y G. M. Tucker. Desgraciadamente, y a tenor del canon protestante, la obra no incluye Eclesiástico ni Sabiduría; sí en cambio Rut, Ester y Cantar (!). La presentación de los distintos libros bíblicos sigue generalmente la misma disposición: 1) el libro como tal (estructura, género, sede vital, intención); 2) unidades individuales, donde se exponen las características de cada perícopa (estructura, género, sede vital e intención). No se trata, pues, de un comentario, sino de un estudio estrictamente formal.

			Preuss, H. D., Einführung in die alttestamentliche Weisheitsliteratur (Stuttgart: Kohlhammer, 1987). Introducción muy actualizada a la literatura sapiencial. Si prescindimos de la presentación tradicional de los cinco libros sapienciales, Preuss nos ofrece dos magníficos capítulos sobre «el pensamiento sapiencial fuera de la literatura sapiencial» y «lugar teológico de la literatura sapiencial del AT».

			Sheppard, G. T., Wisdom as a Hermeneutical Construct (BZAW 151; Berlin: De Gruyter, 1980). En vista de la indudable influencia de la sabiduría en todo el corpus de la Escritura, el autor se propone examinar la función literaria y teológica de la sabiduría en los periodos exílico y post­exílico. Partiendo del análisis de material sapiencial canónico y extracanónico, llega a la conclusión de que, en el proceso de «redacción canónica» de ciertas partes del AT, se observa una interpretación sapiencial de tradiciones originalmente no-sapienciales.

			Schmid, H. H., Wesen und Geschichte der Weisheit (BZAW 101; Berlin: Töpelmann, 1966). Como dice el autor en la introducción a la obra, pretende atemperar las acusaciones, lanzadas contra la sabiduría, de «utilitarista, eudemonista, racional, originalmente profana, tardíamente religiosa, ahistórica y atemporal» (p. 3). Para ello se propone una investigación en tres partes: 1) Egipto: fuentes, estructura básica de la sabiduría egipcia, historia de la sabiduría en el marco de la historia de Egipto; 2) Mesopotamia: fuentes, historia de la sabiduría en el periodo sumerio, la sabiduría del periodo acádico, la crisis de la sabiduría; 3) Israel: teologización de la sabiduría, antropologización de la sabiduría, antiguos elementos presentes en la forma histórico-sapiencial tardía de la sabiduría israelita, crisis de la sabiduría. La obra concluye con unas cincuenta páginas sobre las fuentes sapienciales de Egipto y de Mesopotamia. Obra ya clásica, de obligada referencia.

			Von Rad, G., Sabiduría en Israel (Madrid: Cristiandad, 1985). Se trata sin duda del mejor compendio temático de la sabiduría israelita escrito hasta la fecha. El autor no sigue la presentación convencional de los libros sapienciales –solo al final les dedica un capítulo–, sino que profundiza en la visión del mundo y del hombre de los sabios de Israel. La reflexión es honda y equilibrada. Von Rad se ha henchido de humanismo para abordar la reflexión humanista del AT.

			Westermann, C., Wurzeln der Weisheit. Die ältesten Sprüche Israels und anderer Völker (Göttingen: Vandenhoeck & Ruprecht, 1990). Como sugiere el subtítulo, la obra se centra fundamentalmente en el libro de los Proverbios. Estudia Westermann las formas proverbiales meramente expositivas o declarativas (Aussagesprüche), las instrucciones imperativas y los poemas, y el paso del dicho sapiencial (Weisheitsspruch) al poema didáctico (Lehrgedicht). Dedica un capítulo a los dichos sapienciales como palabras de Jesús y otro a la relación Dios-hombre en la antigua sabiduría proverbial. Termina la obra con un apéndice sobre la literatura proverbial de Sumer, Egipto y otros pueblos africanos y de Sumatra.

			Whybray, R. N., The Intellectual Tradition in the Old Testament (BZAW 135; Berlin – New York: De Gruyter, 1974). Se trata fundamentalmente de un estudio de la terminología de la sabiduría en el AT, especialmente de los lexemas ḥakam y ḥokmah. El autor pretende llegar así al corazón de lo que el AT quiere decir cuando habla de «sabios» y «sabiduría». Aunque algunas de sus conclusiones han sido duramente criticadas, la obra ha abierto un importante surco para ulteriores trabajos con mayor rigor metodológico


			
				
					1 G. von Rad, Teología del Antiguo Testamento I (Salamanca: Sígueme, 1972) 508.

				

				
					2 Especialmente Sabiduría en Israel (Madrid: Cristiandad, 1985).

				

				
					3 Cf. Von Rad, Teología del Antiguo Testamento, 197-198.

				

				
					4 Tesis magníficamente desarrollada por R. N. Whybray, The Intellectual Tradition in the Old Testament (BZAW 135; Berlin – New York: De Gruyter, 1974).

				

				
					5 Whybray, The Intellectual Tradition, 69-70.

				

				
					6 Es decir, ¿cómo influyó la reflexión sapiencial en el desarrollo de las tradiciones históricas, proféticas, legales y cultuales del AT?
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