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			INTRODUCCIÓN


			Este libro de homenaje al Prof. Dr. José Ramón Busto Saiz SJ comenzó a fraguarse en el mes de marzo de 2020, cuando ya habíamos empezado a padecer el confinamiento causado por la severa pandemia del coronavirus y habíamos empezado a sentir sus trágicas consecuencias. Nació, por tanto, marcado con el sello del dolor y de la pregunta por el sufrimiento humano, una temática que ha estado presente de varias maneras en su reflexión teológica. Viene a la mente aquella impactante lección inaugural del curso 1989-1999 en la Universidad Pontificia Comillas titulada «El sufrimiento, ¿roca del ateísmo o ámbito de la revelación divina?». 


			Por otro lado, tratándose de alguien que en sus cursos y seminarios había recorrido prácticamente todos los libros de la Sagrada Escritura, no dudamos en poner en marcha el proyecto de esta miscelánea invocando las palabras introductorias de la constitución dogmática sobre la revelación del Concilio Vaticano II: Dei Verbum religiose audiens et fidenter proclamans. No obstante, como el lector ya ha podido comprobar, el resultado final ha quedado recogido bajo otro título, «Teología con alma bíblica», un lema que viene a dar cuenta tanto del trabajo científico desempeñado por el homenajeado a través de sus años de docencia e investigación como del producto final del libro que ahora ve la luz y que tiene por autores a un buen grupo de profesores de la facultad de Teología de la Universidad Pontificia Comillas de Madrid, que hemos sido alumnos suyos y le reconocemos como profesor y maestro antes de haber sido incorporados al claustro que él ha presidido en diversas ocasiones como decano. También quisieron sumarse a este Liber amicorum otros profesores ya jubilados, como Dolores Aleixandre Parra, Secundino Castro Sánchez y Juan María Laboa Gallego. 


			El título definitivo de esta miscelánea recurre expresamente, jugando con las palabras, al artículo 24 de la constitución dogmática Dei Verbum, donde se dice que «el estudio de las Sagradas Escrituras ha de ser como el alma de la teología». Este es el principio que aglutina las diversas y variadas colaboraciones que componen este libro, concebidas desde las distintas parcelas del saber y quehacer teológico, desde la exégesis a la dogmática, desde la historia de la Iglesia a la moral y a la espiritualidad. Además, la gestación de este libro ha venido a coincidir felizmente con la conmemoración del XVI centenario de la muerte de san Jerónimo, cuyo «amor vivo y suave por la Palabra de Dios escrita» ha sido celebrado por el papa Francisco en su carta apostólica Scripturae sacrae affectus, del 30 de septiembre de 2020. Antes de presentar la estructura interna del libro merece la pena detenerse en algunos aspectos más sobresalientes de este breve y bello documento magisterial que viene a relanzar el mensaje dirigido a Timoteo: «Toda Escritura es inspirada por Dios y además útil para enseñar, para argüir, para corregir, para educar en la justicia, a fin de que el hombre de Dios sea perfecto y esté preparado para toda obra buena» (2Tim 3,16). 


			Francisco glosa la figura espiritual de san Jerónimo subrayando el rasgo peculiar de «su amor apasionado por la Palabra de Dios, transmitida a la Iglesia en la Sagrada Escritura». Ahora bien, este interés no obedece a un mero gusto estético, «sino solo porque lo llevaba a conocer a Cristo, porque ignorar las Escrituras es ignorar a Cristo». Quiere ello decir que este Doctor de la Iglesia nos ha enseñado que no sólo se deben estudiar los Evangelios, la tradición apostólica sedimentada en los Hechos de los Apóstoles y en la Cartas, sino también, y de forma especial, el Antiguo Testamento, como una vía indispensable para penetrar en la verdad y en la riqueza de Cristo. 


			No es vana y huera lisonja decir que José Ramón Busto ha amado lo que san Jerónimo amó, desde su condición de incansable estudioso, exegeta, fino intérprete de los textos bíblicos, profundo conocedor y apasionado divulgador de la Sagrada Escritura; en suma: impulsor de un conocimiento más profundo del Dios de la revelación. Así lo corrobora la lista de sus publicaciones, tanto en la perspectiva de la investigación erudita como en los trabajos de divulgación. En nuestro libro este elenco de publicaciones va precedido por una doble presentación: en primer término, la del actual decano de la Facultad, el Dr. Enrique Sanz Giménez-Rico, que traza el perfil de José Ramón Busto Saiz como profesor universitario, académico y rector; en segundo lugar, la del Dr. Natalio Fernández Marcos, profesor de investigación ad honorem del Consejo Superior de Investigaciones Científicas, que traza en su colaboración el perfil de investigador del Dr. Busto, describiendo su aportación al estudio científico y a la traducción del texto antioqueno de la Biblia griega. 


			Las reflexiones del papa Francisco se apoyaban en la exhortación apostólica de Benedicto XVI, Verbum Domini, dedicada a la Palabra de Dios y publicada también en la fiesta de san Jerónimo, diez años antes. En continuidad con el impulso que la constitución conciliar había dado a la revalorización de la Palabra de Dios en la vida de la Iglesia, Benedicto XVI quiso recordarnos que nuestra relación personal y comunitaria con Dios depende del aumento de nuestra familiaridad con la Palabra divina, conforme a aquellas palabras del Evangelio de Lucas: «Mi madre y mis hermanos son éstos: los que escuchan la Palabra de Dios y la ponen por obra» (8,21). 


			Esta referencia a Verbum Domini es del todo intencionada para volver al principio que hace de la Escritura «el alma de la teología» (DV 24; cf. VD 31), y, además, resulta obligada para explicar la estructura interna de esta miscelánea. A todos los colaboradores les habíamos animado a «empuñar la espada del Espíritu que es la palabra de Dios» (Ef 6,13). Desde este hilo conductor, el esquema subyacente a la exhortación apostólica de Benedicto XVI, que está articulada en tres momentos, Verbum Dei, Verbum in Ecclesia, Verbum mundo, ofrecía la suficiente flexibilidad para dar cabida a contribuciones de muy diversa índole teológica (bíblica, dogmática, pastoral, espiritual, moral, histórica o ignaciana). A la postre, el lector encontrará que los trabajos recopilados en este volumen de «Teología con alma bíblica» presentan una distribución en cuatro secciones: 1) Verbum Dei: el Dios que habla y el Logos abreviado; 2) Verbum in Ecclesia: la Palabra de Dios en la Iglesia; 3) Verbum mundo: anunciar la Palabra de Dios al mundo; 4) Ignatiana: «Ite, inflammate omnia». 


			Para concluir esta introducción, volvamos sobre la figura ejemplar de san Jerónimo; a la zaga de su huella, se puede decir que José Ramón Busto ha sabido ser, para la Iglesia salida del Concilio Vaticano II, un buen actualizador de la exhortación que el Doctor de la Iglesia hacía a sus contemporáneos: «Lee muy a menudo las Divinas Escrituras, o mejor, nunca el texto sagrado se caiga de tus manos». 


			PABLO ALONSO VICENTE


			SANTIAGO MADRIGAL TERRAZAS


		


	

		













			PRESENTACIÓN


			J. R. BUSTO SAIZ: PROFESOR, ACADÉMICO, RECTOR


			El 19 de noviembre de 2020 cumplía 70 años el profesor José Ramón Busto Saiz SJ, edad con la que alcanzaba la jubilación en la Universidad Pontificia Comillas de Madrid, en la que ha pasado más de cuatro décadas de su vida como estudiante y profesor.


			Burgalés de nacimiento y madrileño de adopción, el profesor Busto ingresó en la Compañía de Jesús en septiembre de 1968, mes en que llegó a Villagarcía de Campos (Valladolid) para comenzar su periodo de formación. A lo largo del mismo realizó estudios de filosofía, teología y filología bíblica trilingüe (latín, griego y hebreo) en la Universidad Pontificia Comillas y en la Universidad Complutense de Madrid, alcanzando al final de los años 70 los títulos de Bachillerato en Filosofía, Licenciado en Teología y Licenciado y Doctor en Filosofía y Letras, sección de Filología Bíblica Trilingüe.


			En el curso 78-79 enseñó por primera vez en Comillas el curso “Versiones griegas del Antiguo Testamento” en la licenciatura en teología. Desde entonces y hasta el curso de su jubilación, 2020-2021, ha sido numerosa su actividad docente y de investigación en nuestra universidad. Ella ha estado acompañada durante muchos años de un fecundo trabajo de gestión en la facultad de teología y en la universidad, de la que fue Rector Magnífico entre diciembre de 2002 y abril de 2012. A lo largo de esos más de nueve años en el cargo pronunció numerosos discursos, que fueron recogidos en “El edificio de las letras y el modo de usar de ellas”, publicado por la Universidad Pontificia Comillas en 2012. Son precisamente algunas frases de dichos discursos las que ofrecen el marco de referencia a estas páginas, en las que queremos glosar sus más de cuarenta años de entrega gratuita y servicio generoso a la Universidad Pontificia Comillas, la Compañía de Jesús y la Iglesia en España. 


			La mejor tradición pedagógica de la Compañía de Jesús


			Al comenzar el curso 2003-2004 nuestro homenajeado se refería al cambio de paradigma que traía la aprobación del crédito europeo (ECTS): el trabajo del alumno y su aprendizaje ocupan el lugar central de la enseñanza. Esta novedad del siglo XXI figura en el ADN de la tradición pedagógica de la Compañía de Jesús, cuya mejor expresión es la Ratio Studiorum, promulgada en 1599 por su Superior General Claudio Acquaviva. La pedagogía jesuítica distingue tres momentos de aprendizaje y docencia: la competencia del profesor, que incluye su preparación y exposición; el trabajo del alumno; el encuentro profesor y estudiante por medio de diversas técnicas y actividades. Muchos de los autores de las contribuciones de este volumen, antiguos alumnos del profesor Busto, podemos dar fe de su activa participación en dicha tradición pedagógica. Sus conocimientos sobre Sagrada Escritura, los Libros Sapienciales o San Pablo, brillantemente expuestos en el aula, sus acertadas orientaciones para el posterior trabajo personal de los alumnos, así como sus agudas e interpelantes preguntas para establecer un diálogo de aprendizaje con sus destinatarios son una relevante muestra al respecto.


			La Compañía de Jesús nació en la Universidad de París


			El 5 de octubre de 2005, al inaugurar oficialmente el curso 2005-2006, el Rector Busto recordaba la importancia que tuvo la universidad para la Compañía de Jesús desde su nacimiento en el siglo XVI: por la presencia de Ignacio, Francisco Javier y Pedro Fabro en las aulas de París, y por el trabajo realizado en la universidad por otros compañeros de Ignacio en los primeros años de la Compañía de Jesús.


			En muchos de sus brillantes y cada vez más conocidos discursos universitarios, pronunciados a lo largo de sus casi 25 años como General de la Compañía de Jesús, el P. Peter – Hans Kolvenbach repitió con convicción que la universidad, la universitas, es una institución que no la forman una unión administrativa de facultades ni tampoco una acumulación cuantitativa de saberes. No, decía, la universidad es fruto de la unidad de todas las ciencias, que, a través de la interdisciplinariedad o estudio general, trata de atemperar la diversificación o fragmentación de los saberes.


			La enseñanza del profesor Busto en Comillas ha sido ciertamente universitaria. En primer lugar, porque entre 1978 y 2020, y a excepción del paréntesis obligado por su cargo de Rector entre 2003 y 2012, ha cultivado la interdisciplinariedad de las ciencias bíblicas al impartir durante décadas prácticamente todas las disciplinas del Antiguo y Nuevo Testamento en el bachillerato (grado) y licenciatura (master) en teología: filología y lenguas, historia, arqueología, exégesis, teología. En segundo, porque en su magisterio siempre incorporaba saberes de otras ciencias distintas a las bíblicas, especialmente la literatura clásica y moderna, la historia, facilitando así a sus alumnos una comprensión de la Sagrada Escritura más cuidada y completa.


			Un profesor universitario ha de sentirse por vocación investigador y maestro


			El 21 de enero de 2006 el Rector Busto pronunciaba las palabras que titulan este párrafo en el día de la comunidad universitaria del curso 2005-2006.


			Su vocación de maestro ha quedado recogida en el apartado anterior. De su vocación investigadora dan fe sus veinte años como científico titular en el Instituto de Filología del Consejo Superior de Investigaciones Científicas. Trabajo que, como él mismo recordaba en su discurso de entrada en cargo como Rector de Comillas en diciembre de 2002, tuvo que interrumpir, casi de manera definitiva, cuando fue nombrado por segunda vez decano de la facultad de teología (noviembre de 1994).


			Dan también fe de esa vocación sus publicaciones científicas aparecidas sobre todo en sus primeras décadas de actividad investigadora y universitaria. Entre sus libros principales, dos de ellos en colaboración con Natalio Fernández Marcos, destacan: La traducción de Símaco en el libro de los Salmos (1978), Theodoreti Cyrensis Quaestiones in Reges et Paralipomena. Editio critica (1984), El texto antioqueno de la Biblia Griega, I, 1-2 Samuel, II, 1-2 Reyes, III, 1-2 Crónicas (1989, 1992, 1996). Numerosos artículos sobre el léxico de Aquila, Teodoción, Símaco y la Vetus Latina, además de otros sobre Qohelet, Baruc o San Pablo, son también expresión de esa fecunda actividad investigadora.


			Una actividad que cultivó asimismo durante los cinco años en que fue director de la revista Estudios Eclesiásticos (1999-2004), y desde 1999 hasta 2018, en que dirigió varias tesis doctorales en la facultad de teología de Comillas sobre los libros sapienciales, San Pablo o el evangelio de Juan.


			Trabajar al servicio de una obra común


			Hemos mencionado ya el discurso de entrada en cargo del profesor Busto como Rector de Comillas del 3 de diciembre de 2002. Ese día pronunció las palabras que titulan este apartado, que dirigía especialmente a todos los miembros que configuraban Comillas, con el fin de que las hicieran suyas.


			Palabras que hacía igualmente propias en ese discurso, al comprometerse a poner su trabajo diario al servicio de la obra común, y que hizo propias durante muchos años en que desempeñó numerosos cargos tanto en la facultad de teología de Comillas como en la propia universidad: director de departamento, vicedecano, decano en dos ocasiones, Rector. Siempre con disponibilidad, entrega, generosidad, sacrificio, inteligencia y comprensión consigo mismo, con sus colaboradores más estrechos, con los destinatarios de su trabajo y servicio.


			Fruto de ese trabajo al frente y al servicio de una obra común fueron: la aprobación de nuevas titulaciones y de nuevos planes de estudio de grado, master y doctorado de las seis facultades o escuelas de Comillas, y del Suplemento Europeo al Título (SET), todos ellos en el marco de convergencia del Espacio Europeo de Educación Superior; el aumento de la evaluación positiva de profesores de la universidad; la consecución del Aristos. Campus Mundus 2015, agregación de Comillas con las Universidades de Deusto y Ramón Llull; la revisión del proyecto educativo de Comillas y los avances en innovación docente; el impulso a las relaciones internacionales de la universidad mediante la captación de alumnos y la movilidad e intercambio de profesores; la construcción del edificio principal del campus de Cantoblanco y la culminación de la renovación del edificio del ICAI. 


			La cohesión interna y el compromiso mutuo


			Complementario al anterior es este apartado cuyo título está tomado del discurso pronunciado a comienzos de curso 2008-2009, en el que se celebró el centenario del ICAI, integrado desde 1978 en la Universidad Pontificia Comillas. El profesor Busto subrayó entonces que el ICAI tuvo que reinventarse a comienzos de la década de los 30 debido a la disolución de la Compañía de Jesús en España (1932) y al incendio de su edificio principal (1931), y que ello se logró gracias a la cohesión interna y el compromiso mutuo del P. Pérez del Pulgar SJ y sus muchos colaboradores.


			A partir de noviembre de 1994, cuando recibió por segunda vez el encargo de ser decano de la facultad de teología de Comillas, comenzó a promover diversas iniciativas para dotarle de un claustro de profesores cualificado, que se dedicara con rigor y seriedad a la enseñanza y la investigación teológicas. Busto fue atrayendo talento entre jóvenes y prometedores doctores, a los que convocó en torno a un proyecto común, e invitó a trabajar con cohesión interna y compromiso mutuo. Muchos de ellos sostienen todavía hoy en día dicha facultad y han contribuido a mantener y elevar su calidad docente e investigadora a través de cursos, publicaciones, actividades de divulgación, haciendo posible que Comillas sea un referente importante en el mundo teológico hispano e internacional. 


			La calidad y la cualidad son el fundamento de la identidad


			En su último discurso de inauguración como Rector de la universidad, el 14 de septiembre de 2011, Busto recordaba las palabras pronunciadas en su discurso de entrada en cargo en diciembre de 2002, que titulan este último apartado y que quieren recoger un último aspecto del servicio prestado por él en y a la facultad de teología de Comillas.


			En los meses de julio-septiembre de 1997 la revista “Estudios Eclesiásticos” publicaba un artículo del profesor Busto titulado “Situación actual de los estudios de teología en España”. En él iba recorriendo algunas de sus convicciones sobre los estudios universitarios de teología, que compartió durante décadas con colegas y alumnos de Comillas y otros centros universitarios españoles e internacionales. Entre ellas, la pena por que la teología no tenga un lugar relevante en la universidad española, el déficit de estudiantes de teología laicos y religiosas de diversas congregaciones, la pequeña preparación de los alumnos de teología en estudios complementarios a esta disciplina (filología antigua y lenguas clásicas, antropología social y cultural), la no siempre completa dedicación a la teología de muchos de sus profesores, dispersos en múltiples actividades, y la insuficiencia académica de los numerosos centros teológicos de tamaño pequeño.


			Decía Olegario González de Cardedal que la teología es ese segmento tan importante de la vida de la Iglesia. Afirma el Papa Francisco en Veritatis Gaudium, que el criterio prioritario y permanente de la renovación de los estudios eclesiásticos es la contemplación y la introducción espiritual, intelectual y existencial en el corazón del kerygma. A hacer cercano y visible todo ello ha contribuido el profesor Busto en sus más de cuarenta años al servicio de la teología en la Universidad Pontificia Comillas y en otros lugares de la geografía española.


			ENRIQUE SANZ GIMÉNEZ-RICO SJ


			Decano de la Facultad de Teología


			Universidad Pontificia Comillas


		


	

		













			J. R. BUSTO SAIZ, INVESTIGADOR: EL TEXTO ANTIOQUENO DE LA BIBLIA GRIEGA


			La historia del texto bíblico es uno de los temas de estudio más fascinantes que se pueden imaginar. En el siglo XX se produce una revolución silenciosa en este ámbito del saber. Este vuelco se debe a la aparición de nuevas ediciones críticas, pero sobre todo al hallazgo de numerosos papiros en Egipto, y al descubrimiento de los documentos de Qumrán en el Desierto de Judá en 1947, aunque su publicación completa solo se llevó a cabo en la última década del siglo veinte.


			Al comienzo de los años setenta del pasado siglo se matriculó J. R. Busto en la recién creada licenciatura de Filología Bíblica Trilingüe, en la Universidad Complutense de Madrid. Era una especie de premonición de que los estudios bíblicos se convertirían más tarde en su principal dedicación y especialidad, en uno de los objetivos prioritarios de su vida académica.


			Por ese tiempo volvía yo de mi estancia en Gotinga con una beca del DAAD (Deutscher Akademischer Austauschdienst) a través del CSIC. Y mi maestro, el profesor Manuel Fernández Galiano, me pasaba el testigo de la sección griega en el proyecto de la Biblia Políglota Matritense. Este proyecto del CSIC estaba promovido por investigadores del Consejo y catedráticos de las universidades de Madrid (Complutense) y Barcelona. En el imaginario de nuestros maestros de hebreo, griego y latín, se proyectaba con fuerza la brillante tradición en filología bíblica de nuestro siglo XVI. Gracias a los filólogos, hebraístas, helenistas y latinistas de primera línea, tenía España el honor de haber publicado las dos primeras biblias políglotas: la Complutense de Alcalá entre 1514 y 1517, y la Biblia Regia de Amberes entre 1568 y 1573. La primera, gracias al impulso y mecenazgo del cardenal Cisneros, poderoso como un rey, con las rentas enormes de la diócesis de Toledo, probablemente las mayores de toda la cristiandad, y que administraba con la austeridad de un franciscano de la estricta observancia. La segunda patrocinada por Felipe II, dirigida por
nuestro mejor orientalista del siglo XVI Benito Arias Montano, y publicada en las prensas de Cristóbal Plantino de Amberes, en los Países Bajos.


			Terminada la licenciatura y la tesis doctoral sobre uno de los traductores judíos posteriores a los Setenta1, se incorporó sin demora al equipo de griego del nuevo proyecto de investigación Edición de textos bíblicos y parabíblicos (Biblia Políglota Matritense) del CSIC. Era este el nuevo título de un proyecto heredado de nuestros mayores acerca de una tercera Biblia Políglota Matritense. La brillante tradición renacentista de nuestro país en el campo de la filología bíblica tenía un peso decisivo en el proyecto de una nueva políglota matritense, pero el plan nos parecía demasiado ambicioso y falto de realismo para el estado en que se encontraba por entonces la filología bíblica en España. El nuevo título del proyecto abandonaba el plan inicial de una nueva políglota y se concentraba en la edición de textos bíblicos y parabíblicos en las principales lenguas antiguas en las que se habían transmitido: hebreo y arameo, griego, latín, siríaco y copto principalmente.


			El momento de la incorporación de Busto Saiz al trabajo no podía ser más oportuno, ya que Ángel Sáenz-Badillos, con el que había editado yo las Cuestiones al Octateuco de Teodoreto de Ciro2, abandonaba este campo de investigación para dedicarse en Granada al hebreo medieval y a la historia de la lengua hebrea.


			Pero antes de volver al itinerario del título, un par de observaciones sobre la tesis de Busto Saiz, que fue distinguida con el premio extraordinario de doctorado por la Universidad Complutense de Madrid. En torno a los años sesenta del pasado siglo, vieron la luz pública casi simultáneamente dos importantes descubrimientos en el área de la Biblia griega: el del palimpsesto O. 39 de la Biblioteca Ambrosiana de Milán3, y el de los fragmentos griegos del Dodekapropheton (Doce Profetas) descubiertos en Nahal Hever, en las inmediaciones de Qumrán, en 1952. Los documentos griegos de Nahal Hever fueron identificados por Barthélemy,4 como un eslabón de la revisión kaige de la antigua Septuaginta. Con estos hallazgos, por entonces recién editados, teníamos por primera vez ante los ojos, en el palimpsesto O. 39 de la Ambrosiana de Milán un texto seguido del traductor Símaco en el libro de los Salmos, indispensable para analizar no solamente el léxico sino también las técnicas de traducción y la sintaxis de este traductor judío del siglo II d. C. Por otro lado, el estudio de Barthélemy transformaba la historia de los primeros siglos de la Septuaginta prehexaplar, un texto griego sometido a revisiones constantes, por decirlo hiperbólicamente, desde el día siguiente de la traducción del Pentateuco en Alejandría, en la primera mitad del s. III a. C.


			En la década de los setenta comenzamos también a abrir nuestra investigación situándola en el contexto internacional. Establecimos conexiones con otros centros de estudio similares, y confrontamos nuestro trabajo con el que se estaba llevando a cabo en el panorama académico del extranjero. Con mi estancia en Gotinga y mi asistencia regular a los congresos internacionales de la International Organization for the Study of the Old Testament (IOSOT) tuve la oportunidad de percibir que se nos planteaba un dilema o alternativa de no poca relevancia. Había que buscar un espacio para nuestro trabajo en el contexto internacional en el que nos movíamos. El Septuaginta-Unternehmen de Gotinga se dedicaba con éxito desde hacía un siglo a editar la Septuaginta primitiva, la Ur-Septuaginta, a través de los métodos de crítica textual esbozados por K. Lachmann en la primera mitad del s. XIX, para el Nuevo Testamento y la filología clásica. No tenía sentido repetir una obra bien hecha, ni competir con los medios de que disponía la empresa de Gotinga. Tras un diálogo continuado con los mejores especialistas de la Biblia griega en el momento, los profesores Robert Hanhart (Gotinga), Dominique Barthélemy (Fribourg, Suiza) y John William Wevers (Toronto), opté por una nueva orientación. Recogí la sugerencia del profesor Sebastian Brock, del Instituto Oriental de la universidad de Oxford, y decidí editar en Madrid una recensión de la LXX, a saber, el texto común que se leía en el área geográfica de Antioquía en los siglos IV-V d. C. Paul Anton de Lagarde había intentado llevar a cabo esta edición a finales del s. XIX, pero con resultados lamentables, por sus errores de método en la clasificación de los manuscritos, y por llevar a cabo su trabajo con excesivo apresuramiento. 


			Contribuyó también a fortalecer esta decisión la valoración que hacía Julius Wellhausen a finales del s. XIX de este grupo de manuscritos antioquenos: «Diese [es decir, una evaluación real de los manuscritos antioquenos 19, 82, 93 y 108, según el catálogo de Rahlfs mencionado en la nota 12] muss einer sorgfältigeren Untersuchung vorbehalten bleiben. Zum Zwecke einer solchen wäre es wünschenswert – da man nach Holmes doch nur eine sehr ungenügende Vorstellung gewinnt – dass man ihren vollen Text herausgäbe,
wenn auch vielleicht nur für Ein biblisches Buch. Man sollte das um so eher thun, als man hier einmal eine ‘Familie’ von Handschriften besitzt, mit
welcher wirklich etwas zu machen ist»5. 


			Ahora bien, el principal criterio para determinar el texto luciánico o antioqueno6 de la Biblia griega eran las citas de los Padres del área geográfica de Antioquía. El principal de ellos era sin duda Teodoreto de Ciro que, a diferencia de Juan Crisóstomo, comentaba el texto de LXX casi al pie de la letra en sus tratados sobre las dificultades de la Escritura. Estos comentarios intentaban solucionar las aporías de la Biblia por medio de preguntas y respuestas, género de la literatura cristiana antigua denominado Quaestiones et responsiones (Zetémata kaì lýseis). En consecuencia, decidí, como paso previo para la edición científica del texto antioqueno, acometer primero la edición crítica de las Quaestiones in Octateuchum de Teodoreto. Como en todo proceso encaminado a una edición crítica, el primer paso consistía en reunir en Madrid, en microfilm, los manuscritos de las Quaestiones in Octateuchum de Teodoreto, a partir de las principales bibliotecas con fondos griegos. A continuación vendría la siguiente etapa que consistía en colacionar los veinticinco manuscritos griegos fundamentales para la edición, y a examinar y clasificar otros diez manuscritos de esta obra. Nuestra edición crítica del comentario de Teodoreto al Octateuco, a la que seguiría unos años más tarde la edición crítica de su comentario a Reyes-Crónicas, facilitó enormemente el trabajo a la especialista belga Françoise Petit, para su edición de las cadenas exegéticas del Pentateuco y de los libros de los Reyes7.


			El resultado para el Octateuco fue negativo, es decir, Teodoreto no seguía sistemáticamente ningún grupo concreto de manuscritos de la LXX8. Por su parte Wevers, que por entonces había comenzado a editar en Gotinga la editio maior del Pentateuco griego, llegaba a resultados semejantes. En el caso del Génesis no se podía definir como antioqueno ninguno de los grupos de manuscritos colacionados y clasificados para la edición crítica9. 


			Como disponíamos ya de la mayoría de los manuscritos de Teodoreto y en los libros históricos el texto antioqueno sobresalía con una serie de rasgos singulares reconocidos por todos los expertos en la Biblia griega, dimos un paso más. Ahora ya con el apoyo imprescindible de Busto Saiz, invertimos cuatro años en la edición de las cuestiones a los libros de los Reyes y Crónicas del mismo Teodoreto. En 1984 publicamos la edición10 y constatamos con satisfacción que había valido la pena. En efecto, Teodoreto coincidía sustancialmente con el grupo de manuscritos antioquenos que en la edición más reciente de Cambridge de Brooke-McLean11 se designaban con las siglas boc2e2. Una vez editado críticamente y saneado el texto bíblico utilizado por Teodoreto, y sirviéndonos de sus citas como criterio y control del texto bíblico usado en la región geográfica de Antioquía, podíamos proceder con rigor a lo que era nuestra meta última: la edición crítica del texto antioqueno en los libros históricos de LXX.


			Con este fin pedimos a la Biblioteca Vaticana los manuscritos 19 y 108 según la nueva numeración de Gotinga en el catálogo de A. Rahlfs12; el ms. 82 a la Biblioteca Nacional de París; el ms. 93 al Museo Británico de Londres, y un nuevo manuscrito antioqueno, el ms. 127, a la Biblioteca Sinodal de Moscú. Colacionamos de nuevo todos estos manuscritos, cuyas lecturas variantes incorporamos a la edición en el primer aparato crítico. En el segundo aparato de la edición recogimos los testimonios indirectos, a saber, los fragmentos hebreos de Qumrán, las citas bíblicas de Flavio Josefo, las citas de todos los Padres de la escena geográfica de Antioquía, y los testimonios de dos versiones secundarias relevantes: la Vetus Latina y la versión armenia, preparada esta última por S. Peter Cowe de la Universidad de Columbia en los Estados Unidos.


			Gracias a los estudios de Sebastian Brock13 sabíamos que este texto antioqueno, transmitido por cinco manuscritos, se había separado del texto mayoritario de la LXX en el s. I d. C., y se había mantenido con sus rasgos específicos a lo largo de la transmisión textual. No pudimos encontrar unas causas históricas de ruptura que justificaran esta transmisión independiente y, en consecuencia, constatamos el hecho, pero faltaba una explicación externa que justificara esta transmisión por separado. En un espacio de tiempo razonable logramos publicar los tres volúmenes con el texto crítico antioqueno en los libros históricos de la Biblia griega: 1-2 Samuel, 1-2 Reyes y 1-2 Crónicas14.


			Paralelamente se estaban produciendo descubrimientos y estudios que iban a provocar un vuelco en la historia del texto bíblico. Además estos hallazgos iban a revalorizar la Septuaginta, y en consecuencia, el texto antioqueno, como testimonio importante del texto bíblico genuino en los primeros pasos de su andadura. En efecto, en 1947 se descubrieron los documentos de Qumrán en el Desierto de Judá. A medida que se iban publicando estos escritos en la colección Discoveries of the Judaean Desert de Oxford, sobre todo en la última década del siglo XX, tanto más crecía la atención de los biblistas al texto antioqueno. Los documentos de Qumrán contenían unos 800 manuscritos o fragmentos, de los cuales en torno a 200 eran textos bíblicos, y el resto textos para-bíblicos o reescrituras de los antiguos relatos. Este factor contribuyó a situar el texto antioqueno en el primer plano del debate científico. La mayor novedad de Qumrán consistía en que teníamos delante de nuestros ojos algunos textos griegos, pero sobre todo manuscritos hebreos anteriores en mil años a los códices tiberienses medievales (Alepo, Cairo y Leningrado) en que se basaban las ediciones críticas modernas, en concreto la Biblia Hebraica Stuttgartensia15. Por un acuerdo internacional, el códice de Alepo formaría la base del Hebrew University Bible Project de Jerusalén; el Códice de Profetas de El Cairo sería editado por el equipo de hebreo del CSIC de Madrid; y el códice de Leningrado (ahora San Petersburgo) sería publicado por la Deutsche Bibelgesellschaft de Stuttgart.


			El texto antioqueno se convertía en un elemento imprescindible para el estudio textual y literario de la Biblia en los libros históricos. Los manuscritos hebreos de Qumrán ponían de manifiesto que en los tres siglos anteriores a la era común, el texto hebreo no estaba unificado o estabilizado sino que circulaba en una pluralidad textual. Y además, algunos de esos textos de Qumran eran semejantes al texto hebreo que usaron los traductores de LXX en los siglos anteriores a la era común. En concreto, en los libros de Samuel y Jeremías principalmente, pero también en otros libros como Ezequiel o Daniel, los textos hebreos de Qumrán confirmaban que los traductores de LXX no habían sido arbitrarios ni habían traducido libremente el texto hebreo común recibido, sino que seguían un texto hebreo distinto del que conocíamos. Este texto hebreo solo se había estandarizado o fijado a partir del siglo I d. C. y se había convertido en nuestro texto masorético, que sería dotado de vocales y acentos a partir del siglo VII d. C. Es decir, en los orígenes del texto bíblico ya no había que situar un original o Ur-text que intentaba restaurar la crítica textual alemana desde Lagarde y Wellhausen, sino que al principio existía un pluralismo o diversidad de textos, alguno de los cuales nos llegaban precisamente a través de la traducción de LXX. La estabilización del texto hebreo llegó más tarde, cuando los rabinos seleccionaran un único texto hebreo de la Biblia, el proto-masorético, como señal y garantía de su identidad como pueblo, una vez que habían desaparecido Jerusalén y el Templo, destruidos por Tito en el año 70. 


			Precisamente el texto antioqueno coincidía con algunas lecturas hebreas de Qumrán (4QSama,c) y respaldaba el valor crítico de la LXX como testimonio del texto hebreo genuino, antes de la unificación o estandarización del texto hebreo, que condenó a la desaparición a los textos hebreos disidentes, en desacuerdo con el texto proto-masorético.


			Las intuiciones de algunos críticos del s. XIX acerca de la calidad del texto antioqueno recibían una confirmación en algunos manuscritos de Qumrán. La LXX no era un texto impreciso o arbitrario, sino una traducción de una Vorlage hebrea diferente. El pluralismo textual no estaba en los orígenes de la traducción o traducciones griegas (Paul Kahle), sino que se encontraba ya en el texto hebreo fuente: «In brief, Kahle postulated a plurality of translations into Greek. Nowadays scholars are more and more convinced that there were a plurality of text traditions in Hebrew at the time of the translation into Greek. In other words, the emphasis has shifted from the plurality of translations to the plurality of texts in the Hebrew Vorlage»16.


			La publicación de la monografía de Barthélemy17 contribuyó enormemente a lanzar al texto antioqueno de los libros históricos a la palestra de la discusión científica. Partiendo de los fragmentos griegos de los Doce Profetas descubiertos en Nahal Hever, cerca de Qumrán, Barthélemy propuso la teoría coherente de que estos fragmentos griegos representaban una revisión de la antigua Septuaginta para aproximarla al texto hebreo proto-masorético del s. I a. C. Esta revisión que designó con el nombre de kaige, por traducir mediante esta partícula griega las conjunciones hebreas we y wegam, había alcanzado a la mayor parte de la tradición manuscrita griega, incluido el códice Vaticano, en dos secciones de los libros de los Reyes
(= Samuel-Reyes hebreo). Sólo habían escapado a esta revisión hebraizante los manuscritos antioquenos objeto de nuestra edición. Este nuevo panorama textual desencadenó una serie de publicaciones en torno al texto antioqueno de Reyes, en su estadio más primitivo, el llamado proto-luciánico del s. I d. C. Las consecuencias de estos estudios para la restauración del texto bíblico genuino eran obvias. Aunque el texto antioqueno no era una nueva traducción, tenía contactos intrigantes con el texto hebreo, y había indicios de un acercamiento pre-hexaplar al hebreo, que podían situarse en paralelo con los hebraísmos detectados en la Vetus Latina.


			Tanto los autores antiguos como los modernos comentaristas insistían en la capacidad de la revisión antioquena para poner los materiales en su debido orden y reorganizar el relato. Uno de los rasgos específicos más sobresalientes era la prolongación del libro segundo de los Reyes (= 2 Samuel en hebreo) hasta 1 Reyes 2,11, la muerte de David, y la fijación del inicio de 3 Reyes en 2,12 con el reinado de Salomón. Es una división más lógica e inteligible, puesto que el primer libro de los Reyes (= 1 Samuel en hebreo) terminaba también con la muerte del primer rey Saúl. 


			Quiero llamar la atención sobre esta notable intervención que es difícilmente imaginable en los traductores si no estuviera avalada por la misma secuencia del material en el rollo hebreo utilizado como base de la traducción. Y no es preciso recurrir a sofisticadas especulaciones sobre los motivos de esta revisión y por qué sólo se extendió a dos secciones concretas de los libros de los Reyes. Comparto la opinión de Barthélemy de que la revisión kaige se extendía originariamente al conjunto de los libros de los Reyes (1-4 ReyesLXX), y el hecho de que se haya conservado solo en dos secciones de esos libros se debe a un accidente de la transmisión manuscrita. El origen radica en una alternancia en los tipos de rollo copiados por el escriba del arquetipo del códice Vaticano. Esta variación en los tipos de rollos copiados, dio como resultado un texto mixto en el que se mezclaron alternativamente secciones del tipo de la antigua Septuaginta y secciones del tipo kaige revisado. Este fenómeno tiene que ver con una etapa de la transmisión en la que el texto bíblico se copiaba en rollos, no en códices. Por el contrario, el texto antioqueno se remonta a otro arquetipo cuyos rollos de base de los que copiaba el escriba, no incluían textos corregidos según la revisión kaige. 


			No son estos los únicos indicios de que el texto antioqueno está enraizado en el hebreo y se remonta a un estadio de la transmisión en el que todavía no se había roto el cordón umbilical de la Septuaginta con la lengua sacra. Gran parte de los dobletes o dobles lecturas de esta revisión se remontan a lecturas o traducciones alternativas del mismo término hebreo. Y un grupo de correcciones antiguas a las que Rahlfs calificaba de intervenciones doctas (Gelehrtenkorrekturen) eran de carácter teológico o midrásico, y revelaban un medio judío de transmisión, o muy influido por la exégesis judía. De ahí que, al carecer de factores externos que explicaran el aislamiento y peculiar transmisión de este texto, para conciliar los dos rasgos más representativos de esta revisión, las correcciones estilísticas y los acercamientos al hebreo, propusiera como hipótesis de trabajo que esa revisión del s. I. d. C había sido realizada por los judíos de Antioquía18. En efecto, en Antioquía se concentraba probablemente desde su fundación en el 300 a. C., una importante comunidad judía, que solo era segunda en importancia frente a la de Alejandría. Como dice Flavio Josefo19: «la nación judía estaba muy diseminada entre la gente de todo el orbe habitado, sobre todo estaba fusionada de una forma destacada en Siria por la proximidad de este país, y era muy numerosa en Antioquía debido al tamaño de esta ciudad, y, en especial, porque los reyes que sucedieron a Antíoco habían procurado seguridad a los judíos para vivir allí… Constantemente atraían a un gran número de griegos a sus ritos religiosos y de algún modo estos formaban ya parte de la comunidad judía».


			Las características de este texto editado por el equipo de Madrid han sido descritas y evaluadas en los diversos congresos del área, y publicadas en las principales tribunas de la crítica textual. Se trata de un texto que no ha sido desfigurado y corrompido por accidentes de la transmisión manuscrita como insinuaba Barthélemy, sino que es el resultado de una revisión editorial sistemática, aunque no del todo consistente, «For if Pal. has undergone a hebraising revisión, Ant. has also suffered from recensional activity, but of quite a different kind, the aim being to provide a more readable Greek text», como reclama Brock20. 


			Además de la aportación de Busto Saiz en la ponencia pronunciada en el Congreso de la IOSCS de París, en julio de 199221, quiero señalar otra conferencia pronunciada en el V Congreso de la IOSCS, Salamanca 198322. El texto del monje Malaquías solo se conserva en un manuscrito inédito de El Escorial y contiene el comentario de este autor desconocido a los libros sapienciales. Es tanto más interesante cuanto que los comentarios patrísticos a los libros sapienciales son muy escasos.


			Busto Saiz inició su vida académica e investigadora con una brillante tesis doctoral sobre el traductor Símaco en el libro de los Salmos, que fue pionera en el estudio de los traductores judíos más recientes (Áquila, Símaco y Teodoción). A continuación, vinieron otros estudios de expertos en LXX sobre el texto de Símaco en Profetas y en el Pentateuco. Pero todavía queda abierto un prometedor campo de investigación sobre la relación entre el traductor Símaco y el texto antioqueno, que sigue siendo un enigma. Es sabido cómo Jerónimo saqueó al traductor Símaco, al que prefería antes que la LXX y Áquila, para su traducción latina que con el tiempo terminaría por llamarse la Vulgata23. En su traducción del libro de Qohelet, sus referencias a Áquila y Teodoción son ocasionales; en cambio su mención de Símaco es constante. En su comentario traduce con frecuencia versos enteros o varios versículos seguidos de Símaco.


			En concreto la conexión entre Símaco y el texto antioqueno se ha detectado en los libros de los Reyes, y una conexión intrigante ha sido descubierta en el libro de Ezequiel24. No se puede decir que el autor del texto antioqueno tuviera delante de él una copia del texto seguido de Símaco. Pero sí tuvo acceso al material hexaplar conservado bien sea en la Septuaginta corregida con asteriscos y óbelos, o bien a través de los márgenes de los manuscritos de la Biblia griega. Una cosa parece clara, que los primeros copistas de los textos de Septuaginta tuvieron a su disposición un material muy superior al que conocemos hoy en día. No olvidemos que en la persecución de Diocleciano (303-311 d. C.) una gran cantidad de Biblias, entre otros escritos cristianos, fueron pasto de la hoguera. Tanto el autor Símaco como el autor o autores del texto antioqueno tenían como lectores unos mismos destinatarios, a saber, judíos con un alto grado de helenización. Símaco es sin duda un griego de traducción pero mucho más legible que el griego de Áquila o Teodoción. Y el texto antioqueno es asimismo un griego con cierto aire estilístico, destinado en buena medida para la lectura pública.


			Todavía en 2005 nuestro equipo del CSIC publicó dos volúmenes de índices del texto antioqueno editado de la Biblia griega en los libros históricos25. Precisamente por no haber sido publicado antes, dicho texto no había sido incluido en ninguno de los léxicos y concordancias al uso del griego de Septuaginta. En estos índices se incluyen todos los términos griegos con sus correspondencias en hebreo, y los pasajes donde se encuentran. Naturalmente que no se trata de un mero recuento de pasajes y correspondencias sino de un ejercicio permanente de crítica textual ejercida a través del análisis de las dos lenguas, el griego y el hebreo. El lector se percatará de que en un número notable de casos no figura la correspondencia hebrea y en su lugar se incluye la calificación de aliter. En estos casos se sugiere en ocasiones la lectura hebrea, a modo de conjetura, que pudo tener el traductor en su Vorlage, distinta de la lectura del texto masorético. Pero por lo general esa calificación solo quiere decir que el traductor probablemente leyó una lectura hebrea distinta de la del textus receptus hebreo. En consecuencia, esos casos son ventanas abiertas por las que el lector crítico puede asomarse al texto hebreo base que tuvieron los traductores delante de sí.


			La proyección internacional del texto antioqueno al nivel académico vino de la mano de los descubrimientos de Qumrán. En efecto, la Biblia griega se convirtió en la pieza clave para la historia del texto bíblico en los primeros siglos de su transmisión. De ahí que la Septuaginta comenzase a traducirse en este siglo XXI a las principales lenguas modernas de occidente y también a algunas lenguas orientales como el japonés o el coreano. Estas traducciones desempeñaron un papel esencial para la difusión de la Biblia griega más allá del campo de los especialistas en crítica textual, hasta llegar a disciplinas como la historia, la teología o las ciencias de la antigüedad.


			Al nivel de la divulgación el texto antioqueno fue objeto de especial atención desde que los traductores de la Septuaginta al alemán publicaron en 2004 mi introducción al texto antioqueno traducida al alemán. Y en 2009, en las secciones kaige de los libros de los Reyes, publicaron no la traducción del texto de A. Rahlfs, sino la traducción del texto antioqueno que habíamos editado en Madrid26. Naturalmente al iniciar en 2005 el proyecto de la traducción de la Biblia griega al español, no dudamos en traducir en los libros de Samuel, Reyes y Crónicas, el texto antioqueno, como el texto griego más cercano al original que conservábamos para estos libros. Pues se trataba de un texto homogéneo a lo largo de dichos libros que no había estado sometido a la revisión kaige, como el códice Vaticano y el texto mayoritario de la Septuaginta. Y, en consecuencia, publicamos la traducción entera del texto antioqueno, por primera vez al español, en el volumen II sobre Los libros históricos (2011), con la segunda edición en 201827.


			Esta es la historia del texto antioqueno que nuestro equipo de filología griega del CSIC editó críticamente en la última década del pasado siglo, gracias a la sabia contribución y ejemplar dedicación de J. R. Busto Saiz. Reciba desde aquí mi testimonio de admiración y agradecimiento, por una de las parcelas de su vida académica e investigadora que puede presentarse como modelo y exponente de un trabajo bien hecho, con el máximo rigor y acribía.


			NATALIO FERNÁNDEZ MARCOS


			Profesor de investigación ad honorem


			Consejo Superior de Investigaciones Científicas
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			VERBUM DEI:


			El Dios que habla y el Logos abreviado
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			PORTADORES DE MANTOS. ELÍAS, ELISEO, BOOZ, RUT Y BARTIMEO


			DOLORES ALEIXANDRE, RSCJ


			«Mientras iban caminando y hablando, un carro de fuego con caballos de fuego se interpuso entre los dos, y Elías fue arrebatado en un torbellino hacia el cielo. Eliseo lo seguía con la vista y gritaba: ‘–¡Padre mío, padre mío, carro y auriga de Israel!’ Cuando dejó de verlo, se quitó sus vestidos y los partió en dos. Recogió el manto de Elías, que se le había desprendido, y se volvió a la orilla del Jordán» (2Re 2,11-13).


			Leímos este texto en la Eucaristía celebrada en la comunidad de base (así se llamaban ese tipo de grupos en los años 80) a la que pertenecía Goyo Ruiz SJ. Acababa de morir en un accidente de moto el 28 de agosto de 1986 y queríamos recibir como herencia algo del «manto» profético que todos habíamos reconocido en él. Pocos días después, recibí una llamada de Jose Ramón Busto, nuevo Decano, diciéndome que contaba conmigo para reemplazar a Goyo en la asignatura de Profetas: era «la parte de su manto» que me tocaba asumir y desde esa convicción, más allá de mis resistencias, acepté la propuesta. El tema elegido en torno a otros poseedores de «mantos» conserva la marca agradecida por la participación de Jose Ramón Busto en aquel «traspaso de manto». 


			He elegido cinco narraciones en las que los mantos de sus portadores desempeñan un papel significativo: Elías se cubre el rostro con él (1Re 19, 11-13); Eliseo recoge el que ha dejado Elías en su rapto (2Re 2,13); Rut pide a Booz que la cubra con su manto y él le pide que extienda el suyo para llenarlo de grano (Rut 3); Bartimeo se despoja de su manto para ir al encuentro de Jesús (Mc 10,50). Los mantos junto con los gestos realizados con ellos, se convierten en un lenguaje elocuente28.


			1.	EL VOCABULARIO SOBRE EL VESTIDO


			El vocabulario bíblico sobre indumentarias es extenso y a la vez impreciso: bĕged es el más genérico, designando ropa, traje, vestido, vestiduras, a veces manto y ornamento; ‘aderet se usa para el manto y kutōnet para la túnica; mĕîl es también un manto, casi siempre referido a las vestiduras sacerdotales; šûlāl designa la orla o borde de un manto. El Nuevo Testamento usa casi siempre himation y, en ocasiones, stolas.


			La función de una vestidura es, en principio, cubrir la desnudez del que la lleva y protegerle del frío, como las túnicas de piel que el Señor hizo para vestir a la primera pareja en el jardín (Gn 3,21). Su textura y el color de su tinte revelaban la condición de quien lo llevaba: el lino y la púrpura eran señales de honor (Dn 10,5; Ez 27,24) y la blancura, de gloria (Mc 9,3); el saco expresaba humillación y duelo (Is 3,24; Sal 30,13). El modo de vestir identificaba a sus portadores: un hombre o una mujer (Dt 22,5), una viuda (Gn 38,19), una novia (Is 49,18), un sacerdote (Ex 28), un profeta (2Re 1,8), una esclava (Dt 21,13), un alto cargo (Gn 41,42; Is 22,21), una muchacha virgen (1Sam 13,18; Jr 2,32), alguien de luto o haciendo un duelo dramático (Gn 37,34; 1Sam 14,2); por su olor podía reconocerse a su dueño (Gn 27,27). El vestido se consideraba tan necesario como el alimento y Jacob se lo pide a Dios como señal de benevolencia (Gn 28,20); el manto formaba parte de las propiedades de alguien junto con un toro, un asno o una oveja (Ex 22,28) y era objeto de compraventa y de reparto en la herencia (Sal 22,19; 1Re 2). Si se extraviaba y alguien lo encontraba, debía guardarlo hasta que su dueño fuera a buscarlo (Dt 24,3); si lo había empeñado un pobre, había que devolvérselo antes de la puesta de sol porque «es lo único que tiene para cubrir su cuerpo. Si no, ¿con qué va a dormir?» (Ex 22, 25-26). 


			En muchas ocasiones los mantos se convierten en un lenguaje simbólico que expresa algo más allá de lo material: Sem y Jafet, hijos de Noé, se comportaron respetuosamente al cubrir con un manto la desnudez de su padre (Gn 9,23); Jacob mostró su predilección por José dándole una túnica con mangas (Gn 37,3); Ana llevaba cada año a Samuel una túnica nueva (1Sam 2,19) y Jonatán regaló su manto a David (1Sam 18,4). Rasgarlos era señal de luto (1Re 21,27) o de ruptura (1Re 11,29-32); arrancarlos era un gesto de gran violencia (Jr 13,2); echarlos a los pies de alguien expresaba sometimiento y reconocimiento de su dignidad real (2Re 9,12s). Podían ser signo de protección, defensa, cuidado y abrigo, semejante al de las alas de un ave cobijando a sus polluelos, sentido que se insinúa en Rut 3, 9 y en Ez 16, 8. 


			En el Nuevo Testamento el término más frecuentemente empleado es himation: los que llevaban sus enfermos a Jesús le pedían que les dejara tocar el borde de su manto y la mujer que tenía un flujo de sangre quedó curada al tocarlo (Mc 5, 28). Si el manto era viejo, era inútil ponerle un remiendo nuevo (Mc 2,21); desprenderse de él y dejarlo atrás indicaba una decisión de cambio de vida (Mc 10,50). Cuando Jesús se transfiguró ante sus discípulos en el monte, sus vestiduras se volvieron de un blanco deslumbrador (Mc 9,1). Los que le aclamaban al entrar en Jerusalén echaban sus mantos a sus pies (Mc 11,8) y el que le pusieron como burla en el palacio de Pilato era de púrpura (Mc 15,17); volvieron a ponerle el suyo cuando le llevaban a crucificar y en el Calvario se lo quitaron y lo echaron a suertes (Mc 15,24). Él se lo había quitado antes, libremente, para lavar los pies de sus discípulos (Jn 13,3).


			Chitōn es otro término para manto o túnica. No había que llevar otro de repuesto al ser enviado (Mt 10,10) y Caifás rasgó el suyo ante la respuesta de Jesús (Mc 14,73). El que se describe en Jn 19 «era una túnica sin costuras, tejida de una sola pieza de arriba abajo» (Jn 19,23) y no la repartieron como los otros vestidos sino que la echaron a suertes.


			Stolas, vestido, túnica. Cuando el hijo menor volvió, su padre mandó traer el mejor vestido para él (Lc 15 22). Las vestiduras blancas son un signo de gloria: así eran las del joven sentado sobre el sepulcro (Mc 16,5) y las de muchos personajes del Apocalipsis (Ap 3,5; 4,4; 6,11; 7,9.13; 19,14). 


			2.	ELÍAS Y ELISEO: UN MANTO COMO HERENCIA


			La primera escena en la que se alude al manto de Elías tiene lugar en el monte Horeb al que Elías ha subido después de una marcha de cuarenta días por el desierto: «El Señor le dijo: ‘–Sal y quédate de pie ante mí en la montaña. ¡El Señor va a pasar!’ Pasó primero un viento fuerte e impetuoso, que removía los montes y quebraba las peñas, pero el Señor no estaba en el viento. Al viento siguió un terremoto, pero el Señor no estaba en el terremoto. Al terremoto siguió un fuego, pero el Señor no estaba en el fuego. Al fuego siguió la voz de un silencio tenue. Elías, al oírlo, se cubrió el rostro con su manto (’aderet) y, saliendo afuera, se quedó de pie a la entrada de la gruta» (1Re 19, 11-13)29.


			El narrador muestra un particular interés en relacionar la figura de Elías con la de Moisés: ambos atraviesan el desierto y suben al Sinaí/Horeb y Moisés, ante la zarza ardiente, «se cubrió el rostro porque temía ver a Dios» (Ex 3,6). En otro episodio es Dios mismo quien le cubre con su mano para que no vea su rostro: «No podrás ver mi cara, porque quien la ve no sigue vivo (…) Cuando pase mi gloria, te meteré en una hendidura de la roca y te cubriré con la palma de mi mano hasta que yo haya pasado; y cuando retire mi mano, me verás de espaldas porque mi rostro no se puede ver» (Ex 33, 22-23).


			Estamos ante un recuerdo ancestral que refleja la creencia en la posibilidad de tener una experiencia religiosa en lugares habitualmente inaccesibles, en la soledad del desierto o de la montaña, sin mediación ninguna de culto. Es una forma de contestación a los elementos institucionales de Judá e Israel o, al menos, conciencia de que ellos no pueden agotar todo lo que se puede experimentar de Dios y dar acceso a lo propiamente divino. La exclusión del viento, el terremoto y el fuego, signos de teofanía, van en esta dirección. Hay algo indecible y aun no dicho en Dios que no ha sido expresado en ninguna simbología. Dios está más allá de las imágenes y, aunque ya se ha manifestado, sigue siendo nuevo y diverso.


			Tanto Moisés como Elías participan en una teofanía pero en la narrada en 1Re 19 aparece una expresión significativa: kôl dĕmāmāh dakāh que LXX traduce como phonē auras leptē y la Vulgata sibilus aurae tenuis. La siguen Cantera-Iglesias: «el silbo de un aura tenue»; la Biblia de Jerusalén: «susurro de una brisa suave»; la Nueva Biblia Española y la Biblia del Peregrino: «una brisa tenue». Sin embargo tres judíos contemporáneos, A. Neher, A. Chouraqui y E. Levinas, la traducen como «voz de un silencio tenue», apoyándose en que el término qôl, según el contexto, tiene el sentido de voz y la raíz verbal de dĕmāmāh significa «permanecer mudo, estar quieto, callarse.» Teniendo en cuenta que la teología del AT gira en torno a la Palabra de Dios, resulta significativa esta traducción que alude a un modo de comunicación de Dios a través del silencio30.


			La segunda alusión al manto de Elías tiene lugar cuando llama a Eliseo que estaba arando: «Elías pasó junto a él y le echó encima su manto (’aderet). Eliseo dejó la yunta, corrió detrás de Elías» (1 Re 19,19). El gesto indicaba posesión, adquisición de un derecho sobre alguien y por eso Eliseo decide romper con su vida anterior sacrificando los bueyes y quemando los aperos. 


			La tercera narración presenta a maestro y discípulo caminando juntos hasta llegar a la orilla del Jordán «Elías se quitó el manto y, plegándolo, golpeó con él las aguas; éstas se dividieron, y los dos pasaron a pie enjuto» (2Re 2,8). El manto desempeña aquí el mismo papel de la mano de Moisés en el Éxodo: «Moisés extendió su mano sobre el mar, el Señor hizo retirarse el mar con un fuerte viento de levante que sopló toda la noche: el mar quedó seco y las aguas se dividieron en dos. Los israelitas entraron por el mar a pie enjuto» (Ex 14,21).


			La división de las aguas del Jordán significaba de manera elocuente el carisma profético y Eliseo suplica recibir como herencia dos tercios del espíritu de Elías. Cuando «un carro de fuego con caballos de fuego se interpuso entre los dos, y Elías fue arrebatado en un torbellino hacia el cielo, Eliseo lo seguía con la vista y gritaba: ‘–¡Padre mío, padre mío, carro y auriga de Israel!’ Cuando dejó de verlo, se quitó sus vestidos y los partió en dos. Recogió el manto de Elías, que se le había desprendido, y se volvió a la orilla del Jordán. Tomó el manto de Elías y golpeó con él las aguas, al tiempo que decía: ‘–¿Dónde está el Señor, Dios de Elías, dónde está? ‘Golpeó las aguas, que se dividieron, y Eliseo pasó el río. Lo vieron desde el otro lado los profetas que residían en Jericó, y exclamaron: ‘–¡El espíritu de Elías se ha posado sobre Eliseo!’» (2 Re 2,11-15).


			Eliseo ha recibido la investidura del carisma profético de Elías y es reconocido por los otros profetas como heredero suyo. Su gesto de partir sus vestidos, más que señal de duelo, parece significar que ya no volvería a usarlos sino que, a partir de ese momento, llevaría el manto de Elías31.


			3.	BOOZ Y RUT: A LA SOMBRA DE UN MANTO


			El libro de Rut es un relato poético y sapiencial que refiere situaciones dramáticas (hambre, migración, muertes, soledad, desamparo, vulnerabilidad…) que desembocan en un final feliz. Por su universalismo favorable a los gentiles, puede tratarse de una relectura sapiencial del periodo de transición entre el tiempo de los jueces y la monarquía. En el judaísmo se lee en Pentecostés como recuerdo del don de la Torah, la alianza, el pacto nupcial del Señor y su pueblo.32 


			Booz conoce a Rut cuando ella está espigando en un campo del que él es propietario y le dice: «Que el Señor recompense tu acción y sea tu galardón completo por parte del Señor, Dios de Israel, bajo cuyas alas has venido a cobijarte» (2,12). Su segundo encuentro va a estar cuidadosamente preparado: «Noemí, su suegra, le dijo :


			‘–Hija mía, ¿no debo buscarte lugar de descanso para que seas feliz? Booz, con cuyas criadas has estado, es nuestro próximo pariente. Mira, esta noche aventará la parva de las cebadas. Lávate, úngete échate encima tu manto y baja a la era, procura no dejarte ver hasta que haya él terminado de comer y beber y cuando él se acueste, fíjate bien en el lugar donde yace; después irás, le destaparás la parte de los pies y te acostarás; él te indicará lo que debes hacer’. Ella le dijo: ‘– Todo lo que me dices, haré.’ Bajó pues a la era e hizo puntualmente cuanto le había mandado su suegra. Booz comió, bebió y se alegró de corazón y fue a acostarse al lado del montón de grano. Entonces llegó Rut sigilosamente, destapó la parte de los pies de Booz y se acostó. Y sucedió que a medianoche el hombre sintió un escalofrío y volviéndose a mirar, he aquí que una mujer estaba acostada a sus pies. Y él le dijo: ‘–¿Quién eres?’ ‘–Soy Rut, tu sierva; extiende sobre tu sierva el borde de tu manto (kĕnāpêkā) pues tú eres gō’ēl’. Él exclamó: ‘–¡Benditas seas el Señor, hija mía! Este último acto tuyo de piedad es mejor que el primero, no yendo tras algún joven, rico o pobre. No temas, hija mía; todo cuanto me digas te lo haré, porque sabe bien toda la asamblea de mi pueblo que eres mujer virtuosa. Ahora bien, aunque es verdad que soy tu gō’ēl hay otro más próximo que yo. Pasa ahí la noche, y a la mañana, si él quiere hacer uso de su derecho, que lo haga; pero si no quiere actuar como gō’ēl, yo ejerceré el derecho, vive el Señor. Estate acostada hasta la mañana’. Yació pues ella a sus pies hasta la mañana, y se levantó él antes de que una persona pueda reconocer a otra; porque pensó: Que no se sepa que ha venido la mujer a la era. Y añadió: ‘– Dame el manto que llevas encima y agárralo fuerte’. Ella lo sujetó, y él midió seis medidas de cebada; lo cargó después sobre ella y ella marchó a la ciudad. Al llegar a casa de su suegra, ésta le preguntó: ‘–Qué ha sido de ti, hija mía?’ Rut le contó todo lo que aquel hombre había hecho por ella y añadió: ‘–Mira, me ha dado estas seis medidas de cebada y me ha dicho: No debes volver a tu suegra de vacío’. Noemí le dijo: ‘ –Quédate tranquila, hija mía, hasta que sepas en qué para la cosa, pues ese hombre no descansará hasta haber resuelto hoy mismo este asunto’» (Rut 3, 1-18).


			El texto, especialmente la expresión «extiende el borde de tu manto (kĕnāpêkā, tu ala) sobre tu sierva» (9c), puede ser leído desde dos claves que se superponen y complementan: por un lado, una búsqueda de protección, abrigo, seguridad y estabilidad; por otro, una trama de seducción con elementos eróticos hábilmente insinuados.


			La primera estaría en consonancia con el deseo expresado por Noemí de proporcionar a su nuera «un lugar de descanso» (mānôḥa), un hogar, una situación matrimonial estable que le permita vivir tranquila y segura. En Rut 2,12, la expresión «alas del Señor», en plural, había sido pronunciada por Booz dirigiéndose a Ruth: «Que el Señor recompense tu trabajo, y que tu recompensa sea completa cerca del Señor, el Dios de Israel, bajo cuyas alas te refugiaste». El deseo de que el Señor «extienda sus alas» sobre Ruth, la moabita, evoca la misma protección que había dado a su pueblo Israel en el desierto y que se compara con la de un ave con las alas desplegadas: «Como el águila que incita a su nidada y revolotea sobre sus polluelos, así desplegó él sus alas y los tomó, llevándolos sobre sus plumas» (Dt 32,11); «Como un ave que vuela, así protege a Jerusalén el Señor todopoderoso; la protegerá y salvará, la perdonará y librará» (Is 31,5). Las alas de los querubines se extendían sobre el arca de la alianza (Ex 25,20; 37,9; 1R 6,27; 8,7; 2Ch 3,13; 5,8.21) y los salmistas recurren con frecuencia a la imagen «sombra de las alas»: «A la sombra de tus alas ( bĕṣēl kĕnāpêkā) me cobijo hasta que pase la calamidad» (Sal 57,2); «Los humanos se acogen a la sombra de tus alas» (Sal 36,8); «A la sombra de tus alas grito de júbilo» (Sal 63,8); «Te cubrirá con sus plumas y hallarás refugio bajo sus alas, su brazo será escudo y coraza» (Sal 91,4). En ocasiones se expresa en forma de deseo: «Guárdame como a la niña de tus ojos, escóndeme a la sombra de tus alas» (Sal 17,8); «Que yo habite en tu tienda para siempre, refugiado en el asilo de tus alas» (Sal 61,5). La afirmación de Rut «tú (eres) go’el» (3,9) es una forma de presionar a Booz para que la considere miembro de su familia en sentido extenso 33. La tranquilidad evocada al principio vuelve a aparecer en la invitación que hace Noemí a Rut de esperar confiadamente a que Booz se ocupe del asunto (v 18).


			Por otra parte, la escena presenta también indicios que invitan a leerla como un encuentro sexual. El contexto en que se desarrolla (de noche, en un lugar apartado, un hombre y una mujer solos, la preparación de ella lavándose y perfumándose, la insistencia en la clandestinidad…) son indicios de ese acento. También la posible coincidencia entre el sueño de Booz y la ebriedad de Noé, cuyas hijas aprovecharon su inconsciencia para tener descendencia con su padre y el nombre del hijo de la mayor, Moab, dio nombre a los moabitas (Gn 19, 37-38). Rut, una moabita, ¿no pretende lo mismo de Booz? El verbo descubrir, destapar aparece frecuentemente en Levítico 18-20 a propósito de la maldición que trae consigo descubrir la desnudez de alguien; «el lugar de sus pies» (3, 4d) es un dato ambiguo ya que «los pies» pueden ser un eufemismo para los órganos sexuales. Cuando se trata del «ala» (en singular) de un hombre, generalmente se traduce como «el extremo del manto», también eufemismo para las relaciones sexuales (Dt 23,1; 27,20)34.


			Al final de la escena vuelve a aparecer un manto (miṭĕpahat), esta vez el de Rut, en que Booz vuelca seis medidas de cebada (v 15)35 y ella, al contárselo a su suegra, añade lo que él le dijo: «No debes volver a tu suegra de vacío». El término reqam, «de vacío» es el mismo que aparece en la queja de Noemí que vuelve vacía a Belén (Rt 1,21): «Salí llena, y vacía me devuelve el Señor» (2,21). Será Rut quien, al dar a luz a su hijo Obed, devolverá la plenitud a Noemí.


			4.	BARTIMEO: UN MANTO ABANDONADO


			«Llegaron a Jericó. Más tarde, cuando Jesús salía de allí acompañado por sus discípulos y por bastante gente, el hijo de Timeo, Bartimeo, un mendigo ciego, estaba sentado junto al camino. Cuando se enteró de que era Jesús el Nazareno quien pasaba, se puso a gritar: ‘–¡Hijo de David, Jesús, ten compasión de mí!’ Muchos lo reprendían para que callara. Pero él gritaba todavía más fuerte ‘–¡Hijo de David, ten compasión de mí!’ Jesús se detuvo y dijo: ‘–Llamadlo’. Llamaron entonces al ciego, diciéndole: ‘–Ánimo, levántate, te llama’. Él, arrojando su manto (himation), dio un salto y se acercó a Jesús. Jesús, dirigiéndose a él, le dijo; ‘–¿Qué quieres que haga por ti?’. El ciego le contestó: ‘–Maestro, que recobre la vista’. Jesús le dijo: ‘–Vete, tu fe te ha salvado’. Y al momento recobró la vista y le seguía por el camino» (Mc 10,46-52).


			Este relato intenso introduce el camino de Jesús hacia Jerusalén y es el último milagro de curación en el evangelio de Marcos36. La narración pasa directamente de la entrada a la salida: Jesús está en movimiento rodeado de gente y todos están desplazándose en grupo excepto Bartimeo, solo y quieto al margen del camino. Solamente aquí Marcos cita el nombre de una persona, excepto el de los discípulos y el de Simón de Cirene.


			El ciego, en situación de dependencia, necesita hacer llegar su voz hasta Jesús y lo hace llamándole «Hijo de David», un título que no asocia a Jesús a su lugar de origen, sino a su ascendencia y dignidad y que solo vuelve a aparecer en la entrada en Jerusalén. Con su grito y su insistencia, vence la resistencia de quienes querían silenciarle y anula la distancia con su voz. Consigue que Jesús se detenga y los que se oponían, reciben ahora el encargo de llamarle con dos imperativos vigorosos apoyados en un imperativo: «Ánimo, levántate, te llama». 


			Con su gesto de arrojar el manto, quizá su única posesión, deja a tras su vida anterior y borra su identidad de mendigo. Quitarse el manto es aligerarse, liberarse, abandonar algo que había sido útil en el estado anterior pero que ahora estorba. Al responder a la pregunta de Jesús le llama «Maestro» y, al seguirle por el camino, se muestra como verdadero discípulo en contraste con el grupo de los Doce que aún están ciegos y del joven rico que no se atrevió a despojarse del «manto» de sus bienes (Mc 10,22). 


			5.	MANTOS Y OTRAS COINCIDENCIAS


			Además de ser portadores de mantos, se dan otras coincidencias entre los personajes: 


			

					todos ellos aparecen con nombre propio;


					todas las escenas ocurren en espacios al aire libre: junto al Jordán, en la era, en un camino;


					la relación maestro/discípulo está presente entre Elías y Eliseo y entre Jesús y Bartimeo; la de parentesco y protección, entre Booz y Rut;


					en todos los relatos hay encuentros personales con intercambio de palabras;


					los personajes, a partir de su situación concreta, aparecen marcados por la búsqueda de algo que se sienten capacitados para conseguir;


					
cada uno de ellos expresa con libertad una súplica marcada por la intensidad de su deseo relacionado con su identidad: Eliseo pide ser investido como discípulo; Rut, recibir el rescate al que tiene derecho por ser Booz su go’el; Bartimeo, recobrar la vista, condición para poder ver a Jesús y seguirle.



			


			Todos ellos pasan por una transformación: Booz, que ha extendido su manto sobre Rut, se encamina a realizar los trámites legales para su matrimonio. Rut vuelve a su casa con su manto lleno, como una promesa de fecundidad. Elías, arrebatado por un torbellino de fuego, deja caer su manto y Bartimeo arroja también el suyo, arrebatado por su decisión –otro torbellino de fuego– de seguir a Jesús subiendo a Jerusalén con él.
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			PALABRA DE JOB Y PALABRA DE MOISÉS: SEMEJANZAS Y DIFERENCIAS


			ENRIQUE SANZ GIMÉNEZ-RICO, SJ


			Siempre recordaré la enseñanza recibida del profesor José Ramón Busto sobre el libro de Job. Fue a comienzos de los años 90, cuando me iniciaba en el mundo de la teología bíblica y cuando trataba de acercarme a Dios también a través de la profundidad misteriosa del sufrimiento. Sus clases eran magistrales, sus palabras interpelantes. ¡Cómo olvidar la fuerza de sus explicaciones sobre el «te conocía solo de oídas, pero ahora te han visto mis ojos» (Job 42,5)!


			Es quizás esta la razón por la que he elegido en este su libro homenaje acercarme una vez más a ese «mosaico de preguntas sin responder» que es el libro de Job37. Y hacerlo desde una óptica no siempre habitual: la proximidad y la distancia de Job con Moisés, el profeta, el hombre de palabra y fiel a la Palabra, el mediador de la acción divina.


			1.	MOISÉS, PROFETA: TEOFANÍA, PALABRA, MEDIACIÓN E INTERCESIÓN


			Los cuatro sustantivos que titulan este apartado recogen los aspectos principales que caracterizan a Moisés, profeta, en el libro del Éxodo. Los cuatro aparecen en ese orden y con una lógica en Ex 3,1-4,17, y reaparecen en numerosos pasajes del citado libro. También el Deuteronomio los recoge en los diversos discursos que pronuncia Moisés.


			1.1.	Teofanía, llamada y misión profética 


			Algunos autores sostienen que el Pentateuco es un canon dentro del canon del Antiguo Testamento, pues los libros de la segunda y tercera parte de la biblia judía son un complemento a los cinco primeros, es decir, al Pentateuco38. Este último concluye su enseñanza con una solemne afirmación: Moisés es el profeta por excelencia, por antonomasia, superior a todos los demás profetas (Dt 34,10)39.


			En sus comienzos, en cambio, puede leerse que Dios se le aparece y lo llama desde el medio de la zarza: «¡Moisés! ¡Moisés! No te acerques, quítate las sandalias porque el lugar que pisas es sagrado» (Ex 3,4-5). Un Dios que «ve la aflicción de su pueblo en Egipto, oye su clamor y conoce sus angustias» (Ex 3,7) y «lo envía al Faraón para que saque a su pueblo, los israelitas, de Egipto» (Ex 3,10). Un envío que incluye la ruptura definitiva de Israel con Egipto, y la entrada en la tierra prometida (Ex 3,1-4,17).


			De esa manera, y en el marco de un relato que cuenta cómo Dios se revela donde quiere (Ex 3,1-6), el libro del Éxodo pone en estrecha conexión la teofanía, la llamada y la misión, elementos todos ellos que configuran la vocación profética de Moisés40, presentes también en otros textos proféticos: por ejemplo, la vocación de Isaías (Is 6,1-13). La teofanía habla de la presencia de Dios, la llamada describe la oportunidad de respuesta a dicha presencia; la primera es el fundamento y la autoridad para responder, la segunda es una elección, consecuencia de la teofanía. 


			Una conexión que es, además, respuesta de Dios a una petición de Israel, que le grita pidiendo ayuda: «los israelitas, esclavizados, gemían y clamaban, y sus gritos de socorro llegaron hasta Dios desde su esclavitud. Dios escuchó sus lamentos» (Ex 2,23-24). Ayudado por la preciosa colaboración de Moisés, importante para comprender el modo habitual de actuar de Dios, este va a liberar a Israel, va a concederle la posibilidad de elegir y decidir.


			A ello puede añadirse que la teofanía y la llamada de Dios operan en Moisés una importante transformación41:


			

					Pasa de ser pastor de un rebaño a pastor de un pueblo.


					Queda especialmente vinculado a Dios y a Israel.


					Lucha por la liberación de los oprimidos de Israel, participando así del plan de Dios y dejando atrás su propio plan.


					Queda dotado de un poder y una autoridad especiales que proceden de Dios.


					No se paraliza por su miedo a ver (Ex 3,6); este adquiere una nueva dimensión, que le abre al futuro, gracias al ver de Dios (Ex 3,7).


			


			1.2.	La palabra profética


			La misión se continúa en la palabra. Afirma J. L. Sicre que el profeta es llamado para realizar una misión, y que esa llamada da paso a una existencia al servicio de la palabra42. Presentamos en este apartado dos aspectos de esta última: a) el fundamento de la palabra profética, y b) su contenido. Ambos en relación con Moisés, al que se refiere Dt 18,15-22, y cuya palabra es pronunciada en numerosos pasajes de Éxodo y Deuteronomio. 


			El valor y la importancia del Deuteronomio, centro de la teología de la Biblia, han sido destacados de manera repetida por varios autores43. En el marco del Código Deuteronómico (Dt 12-26) Dt 18 se refiere a las distintas autoridades de Israel y a su relación con la ley: los jueces, el rey, los sacerdotes levitas y los profetas.


			De estos últimos se ocupa especialmente Dt 18,15-22, en donde se afirma que a) Dios suscita un profeta en medio de Israel como Moisés, b) en cuya boca Dios pondrá sus palabras para que diga todo lo que le mande, y c) a quien Israel escuchará. Con ello, además del aspecto de la llamada y vocación proféticas, se destaca sobremanera que el profeta, Moisés, es el hombre de la palabra de cuya boca salen las palabras de Dios. Se destaca igualmente la relación entre la palabra pronunciada por el profeta y la escucha: «si lo que dice el profeta en nombre del Señor no sucede ni se cumple, entonces su palabra no es del Señor, ya que ese profeta ha hablado con arrogancia» (Dt 18,22).


			Dt 18,15-22 conecta la profecía con una palabra futura y performativa, que cumple lo que dice. No en cuanto palabra que anticipa por medio de pruebas el futuro; sí como una palabra que pide respuesta, adhesión, obediencia y vinculación, y que habla de una voluntad que se puede acoger y a la cual responder44. Por eso, y en palabras de J. L. Sicre, la palabra de Dios actúa condenando o salvando, lo cual debe entenderse no en el sentido de que los acontecimientos de la historia sean desencadenados por la palabra de Dios sino de que en la citada historia es la palabra divina la que pone en marcha la salvación o la condenación. Es ella la que interpela, la que exige una decisión concreta que depende de las circunstancias históricas que se viven, porque para los profetas el futuro, sobre todo el definitivo, es obra casi exclusiva de Dios con quien el hombre puede colaborar45.


			¿Qué decir sobre el contenido de la palabra profética?


			El contenido de la palabra que transmite Moisés presenta en Éxodo y Deuteronomio estos tres aspectos principales: es una palabra a) salvífica, b) del Dios que justifica, y c) del Dios fiel a su promesa y alianza46.


			De Ex 3,1 a Ex 14,31 podemos leer el relato de la acción salvífica de Dios en favor de Israel, cuyo clímax es la salida de Egipto. Tras recibir la llamada a liberar a Israel de la esclavitud en Egipto, Moisés pronuncia a partir de Ex 4 una palabra de salvación y de liberación, que remite precisamente a la acción salvífica y liberadora de Dios en favor de su pueblo. Una palabra que tiene su culmen en Ex 14, especialmente en Ex 14,13-14. Justo en los versículos anteriores, Israel clama a Yahveh y se dirige a Moisés para decirle que prefiere vivir en Egipto, bajo el dominio opresor del Faraón, que seguir a Moisés en dirección a la tierra prometida, en dirección a la vida prometida por Dios. El momento es especialmente crítico. Por eso, la intervención de Moisés en Ex 14,13-14 resulta casi decisiva en el desarrollo de Ex 14. En dichos versículos, el profeta por antonomasia pronuncia una palabra que anima sobremanera a Israel, y amplía su mirada y horizonte en dirección a Dios y a lo que va a llevar a cabo: una acción salvífica y una teofanía.


			En Dt 8 y Dt 9,1-10,11 podemos encontrar dos ejemplos del trasfondo veterotestamentario de la doctrina paulina de la justificación. En Dt 8,1-20, Moisés pronuncia una palabra que presenta un importante soporte a la afirmación paulina de que «independientemente de la ley se ha manifestado la justicia de Dios atestiguada por la ley y los profetas» (Rom 3,21). Un pasaje que mira al pasado (desierto) y al futuro (entrada en la tierra) para afirmar que al igual que Dios salvó gratuitamente a Israel en el desierto, también cumplirá en la tierra la alianza jurada a los antepasados de Israel.


			En Dt 9,1-10,11 puede leerse una palabra de Moisés en la que recuerda la justicia divina. Lo hace, dirigiendo su mirada al pasado para referirse a lo que está por venir. Así, Moisés hace saber a Israel que a pesar de los pecados cometidos por él en el desierto, a pesar de su injusticia e idolatría, Dios no lo ha abandonado, sino que ha permanecido fiel a las promesas hechas a Abraham, Isaac y Jacob. ¡Esa es precisamente la mayor garantía de la fidelidad de Dios con su pueblo en la tierra!


			1.3.	La mediación e intercesión de Moisés


			Concluimos el acercamiento a la figura de Moisés con una nueva característica profética muy presente en el libro del Éxodo47.


			En Ex 3,1-4,17 Dios y Moisés establecen un rico diálogo sobre el sentido de la llamada divina para liberar a Israel de Egipto. Diálogo que no excluye las dificultades y resistencias de Moisés, sus objeciones, por su falta de capacidades para afrontar la misión recibida.


			Un diálogo a través del cual Moisés penetra en la personalidad de Dios, el que se le revela en la zarza y por su nombre («yo soy el que soy»), lo llama y envía; y a través del cual Dios confirma a Moisés a) la vida que le espera y la aceptación que va a tener por parte de los destinatarios de la misión, a pesar de las resistencias que manifiestan, y b) su presencia y compañía en su acción mediadora: «así que, vete: yo estaré en tu boca y te enseñaré lo que has de decir» (Ex 4,12).


			Un pasaje relevante sobre la mediación de Moisés es Ex 14,1-31. Ya hemos hecho mención de la palabra salvífica que pronuncia Moisés en un momento tan crítico como Ex 14,11-14. Esa palabra es expresión de una mediación que posibilita que Israel aparte la vista de Egipto y de la vuelta a la tierra de la esclavitud y la dirija únicamente hacia Dios: «el Señor os va a dar hoy la victoria; el Señor combatirá por vosotros» (Ex 14,13-14). Un Dios que va a manifestarse en el Mar Rojo, liberando definitivamente a Israel de la opresión egipcia.


			Moisés es, además, mediador de la misericordia del Dios «clemente y misericordioso, lento a la cólera y rico en piedad» (Ex 34,6). En su tercera parte, el libro del Éxodo presenta un pasaje decisivo para la teología veterotestametaria: el relato del becerro de oro (Ex 32-34), considerado por muchos autores como el pecado más aberrante de Israel en el desierto, su pecado original48.


			Todo comienza en Ex 32 con una petición de Israel a Aarón por la tardanza de Moisés, que se encuentra arriba, en el monte. El pueblo pide construir un becerro de oro, para que lo guíe en dirección a la tierra prometida, «porque no sabemos qué habrá sido de ese Moisés que nos sacó del país de Egipto» (Ex 32,1). Una vez construido lo adora exclamando que es él el que lo sacó de Egipto (Ex 32,4). De esa manera peca contra los dos primeros preceptos del Decálogo: contra el primero, por atribuir al becerro de oro y no a Yahveh la salida de Egipto; contra el segundo, por construirse una imagen y adorarla.


			El relato narra inmediatamente después la airada reacción divina, quien está dispuesto a aniquilar a Israel por ser un pueblo de dura cerviz (Ex 32,9-10). Es entonces cuando comienza la mediación mosaica, con un marcado rasgo de intercesión; la de un Moisés que en Ex 32,11-14 logra alejar a Dios de su proyecto aniquilador por medio de una doble intervención, que apela sobre todo a la fidelidad de Dios a las promesas hechas a Abraham, Isaac y Jacob, y que pide a Dios su vuelta, su arrepentimiento. Parece que, al menos en primera instancia, Moisés lo consigue: «Y el Señor se arrepintió del mal que había querido hacer a su pueblo» (Ex 32,14).


			Moisés intercede una segunda vez en Ex 32,30-32, dirigiéndose por propia iniciativa a Dios y pidiéndole que perdone el pecado cometido por Israel. Y una tercera vez en Ex 33,12-17, con la que pide a Dios que acompañe personalmente al pueblo en su camino a la tierra prometida.


			Ahora bien, es la intercesión de Ex 33,18-34,7 la que ocupa un destacado lugar en el libro del Éxodo y en los tratados de teología veterotestamentaria. Moisés pide a Dios que le muestre su gloria, su rostro, que le dé a conocer su ser, su nombre. Aquí culmina la mediación mosaica de Ex 3,1-4,17, donde, como señalábamos anteriormente, Dios revela su nombre («yo soy el que soy»), cuyo sentido pleno se da precisamente en Ex 33,18-34,749. En un momento tan decisivo de la historia de Israel, Dios responde a dicha petición del mediador por antonomasia dándose a conocer como «el Dios clemente y compasivo, paciente, lleno de amor y fiel, que mantiene su amor eternamente, que perdona la iniquidad, la maldad y el pecado» (Ex 34,6-7).


			Se trata de la revelación del nombre de un Dios que perdona a Israel el pecado cometido al construir el becerro de oro, y mantiene con él la relación que había comenzado en Egipto y había culminado al cruzar el Mar Rojo. Un perdón que confiere a dicha relación una carácter total y definitivo. Un perdón, además, que resitúa el pecado de Israel en las espaldas de Dios, haciendo posible que el pueblo siga su camino en dirección a la tierra prometida, precisamente porque Dios carga con su pecado. De esa manera, la enorme transgresión de Israel ni amputa ni bloquea ni paraliza definitivamente al Israel que se dirige a la tierra de Canaán50.


			2.	JOB, SABIO: PALABRA, INTERCESIÓN, TEOFANÍA


			El segundo gran apartado de nuestra colaboración se centra en la figura de Job, a la que nos aproximamos desde la tríada mencionada en el caso de Moisés: teofanía, palabra, mediación o intercesión. Una tríada, sin embargo, con un orden distinto en Job: palabra, intercesión, teofanía. Al igual que Moisés, Job es un hombre de palabra y un mediador; es también destinatario de una teofanía divina, que en su caso presenta un matiz particular, y por eso, y a diferencia de lo realizado en el caso de Moisés, lo presentamos en nuestro último sub-apartado.


			2.1.	La palabra de Job


			Quien conoce bien el libro de Job sabe qué importante es en él la palabra que pronuncian todos sus protagonistas: Job, sus tres amigos Elifaz, Bildad, Sofar, el sabio Elíhu. De hecho, Job 3-27 presenta tres ciclos incompletos de diálogos entre Job y los tres amigos mencionados, cuyo comienzo es siempre muy similar: «Job/Elifaz/Bildad/Sofar tomó la palabra y dijo».


			Junto a ellos, recordamos otras intervenciones de Job en el libro, Job 1-2; 29-31, así como las respuestas de Job a Dios que siguen a su teofanía (Job 40; 42). Todos estos lugares conforman la intervención de Job como hombre de palabra.


			Una intervención que tiene un punto de llegada en Job 42,7, cuando Dios se aíra con los amigos de Job por no haber hablado bien sobre/a Dios, como sí lo ha hecho Job, su siervo. Por medio de una frase hebrea que se puede traducir por «hablar sobre Dios» o «hablar a Dios»51, el propio Dios confirma el valor de lo realizado por Job: es el único de los cuatro que ha encontrado respuesta al complejo dilema planteado en el libro, a) dirigiéndose a Dios, ¡incluso con palabras casi blasfemas!, y b) hablando bien y con verdad sobre él52.


			Ya desde el comienzo del libro Job manifiesta su profundo deseo de dirigirse a Dios desde su soledad y angustia: «daré rienda suelta a mis palabras; hablaré, pues mi espíritu está angustiado; me quejaré pues estoy lleno de amargura» (Job 7,11); «diré a Dios, no me condenes; hazme saber tus cargos contra mí» (Job 10,2); «pero yo quiero hablar al poderoso, frente a Dios quiero defenderme» (Job 13,3); «mis amigos se burlan de mí, mientras mi llanto se dirige hacia Dios» (Job 16,20).


			Dicho deseo de «hablar a Dios» parece ir muy de la mano con su «hablar sobre Dios». De hecho, es precisamente el primero el que va facilitando acercarse a lo que Job dice sobre Dios, es decir, al contenido de su palabra.


			¿Quién es Dios para Job? Es culpable y responsable de su sufrimiento (Job 3); es «el que le dispara flechas» (Job 6,4); es «el guardián del hombre, el que lo inspecciona y escudriña cada mañana, el que no soporta su pecado ni deja pasar su falta» (Job 7,17-21); es el que no responde al hombre cuando este se acerca a él y le pregunta por el funcionamiento del universo y por el sufrimiento del justo, debido a su grandeza y su descontrolado y devastador actuar (Job 9); es su «defensor que, estando en el cielo y en las alturas, lo defiende» (Job 16,18-19); es su liberador, vindicador, goel, que lo libera y rescata (Job 19,25); es el que «no está en el oriente ni en el occidente, no se le distingue ni en el norte ni en el mediodía» (Job 23,8-9); es un juez arbitrario que interpreta la doctrina de la retribución con arbitrariedad y gobierna el mundo sin mostrar interés por la injusticia y la violencia que alcanza a los inocentes (Job 24). 


			Aún se puede decir más. En el prólogo del libro, Job 1-2, su protagonista se atreve a referirse a Dios con palabras de gran valor y enorme riqueza teológica.


			Así, en Job 1,21, después de que le anuncien a Job que sus hijos e hijas han muerto tras el derrumbe de la casa en la que comían juntos, Job se levanta, rasga sus vestiduras y afirma: «desnudo salí del vientre de mi madre, y desnudo volveré allí. El Señor me lo dio, el Señor me lo quitó».


			Se trata de una afirmación que evoca, por una parte, un aspecto muy característico de Dios en el Pentateuco: Dios es el que da la tierra de manera gratuita, es el dador por antonomasia. A la vez que Job habla sobre una de las verdades más profundas de Dios, habla sobre su contraria: Job dice de él que también quita. Son pocos los pasajes bíblicos que presentan a Dios como el que quita, como el que no da. Uno de ellos es Os 2,4-25, en el que el profeta viste a Dios con rasgos propios del «antiDios», para exhortar a Israel a cambiar, a convertirse. Son muchos, en cambio, los que se refieren a la idolatría por medio del verbo quitar. Estamos, pues, ante una palabra de Job que presenta al mismo tiempo el ser más profundo de Dios y su ser menos propio.


			A ello puede añadirse que en Job 2,10, después de que Job queda marcado por una llaga maligna desde los pies hasta la coronilla, por, diríamos hoy, un cáncer de piel con metástasis, el protagonista del libro afirma: «si aceptamos de Dios el bien, ¿no habremos de aceptar también el mal?». De esa manera, Job sostiene al comienzo del libro, por medio de una pregunta eso sí, que el mal puede provenir de Dios, algo que suena como una auténtica bomba para quien conoce bien el Antiguo Testamento, y que, como hemos señalado anteriormente, Job confirma en el capítulo 3.


			Dios está, pues, en el centro del contenido de la palabra de Job, que es ciertamente distinto del de la de Moisés. Un Dios a quien el sabio conoce y percibe en toda su complejidad, con características en ocasiones contrarias e incluso aparentemente contradictorias: da y quita, es fuente del mal y el sufrimiento que ello conlleva, acosa y persigue a Job, es su goel y defensor, está ausente y no responde.


			Precisamente este último aspecto nos permite establecer una semejanza entre el profeta Moisés y Job. Señalábamos anteriormente, al referirnos al fundamento de la palabra profética, que es fundamental para el libro del Deuteronomio la relación entre palabra profética y escucha de dicha palabra. En el caso de Job es muy relevante la conexión entre palabra de Job y respuesta de Dios, que le acompaña durante todas sus intervenciones en Job 3-31, pero que se retrasa en su culminación definitiva, pues Dios responde por primera vez a Job en el capítulo 38.


			Sí, Job quiere hablar y disputar con Dios, quiere establecer un rîb con él para que le escuche, y para convencerle de que no puede seguir disparando flechas contra él. Lo hace en Job 9,3, tras expresar su profundo dolor en sus primeras intervenciones, Job 3; 6-7. Lo hace en otros momentos del libro: «no me esconderé de tu presencia... Llama y yo responderé, o bien hablaré yo y contéstame tú» (Job 13,20-22). También en su última intervención, Job 29-31, cuando, tras defender de nuevo su inocencia y su sufrimiento incomprensible, eleva su voz para proclamar: «¡ojalá que alguien me escuchara! Es mi última palabra: que el poderoso me responda» (Job 31,35).


			2.2.	La intercesión de Job


			Lo que probablemente no calcula Job es que la respuesta que recibe de Dios en Job 38,1-42,6 cambia totalmente su suerte. No solo por el conocido «te conocía solo de oídas, pero ahora te han visto mis ojos» (Job 42,5), sino por los versículos que siguen a continuación: «Dios dijo a Elifaz de Temán: estoy irritado contra ti y contra tus dos amigos, porque no habéis hablado bien a/sobre mí como lo ha hecho mi siervo Job… Mi siervo Job intercederá por vosotros. En consideración a él no os castigaré, a pesar de que no habéis hablado bien a/sobre mí como lo ha hecho mi siervo Job» (Job 42,7-8).


			Al comienzo del libro de Job, Dios llama a este en dos ocasiones siervo (Job 1,8; 2,3); siervo íntegro y apartado del mal, siervo que teme a Dios. Un siervo cabal que intercede por sus hijos, levantándose de madrugada y ofreciendo un holocausto por cada uno de ellos (Job 1,5). 


			Al final del mismo, en Job 42,7-8, el protagonista del libro es llamado por Dios siervo en cuatro ocasiones. Job sigue siendo el siervo íntegro, recto y apartado del mal; siervo que teme a Dios, es decir, que reconoce que, aunque él mismo no puede explicar cómo funciona el universo y especialmente por qué el justo sufre, hay uno, Dios, que sí puede hacerlo (Job 28,23). Y lo sigue siendo en su enfermedad, pues la úlcera maligna que tiene desde la planta del pie a la cabeza (Job 2,7) no desaparece53. Job, por tanto, se mantiene a lo largo del libro como el siervo íntegro, recto y apartado del mal en el sufrimiento, en la incomprensión de sus amigos y familiares, en el silencio de Dios, sin frustrar la confianza que Dios le otorga desde su comienzo (Job 1,8; 2,3)54.


			Por la confianza que Dios deposita en él, siervo es también Moisés. Así se le llama en numerosos textos veterotestamentarios: Dt 34,5; Nm 12,7; 1 Re 14,18; 15,29; 18,36; 2 Re 9,36; 10,10; 14,25. Para ellos, Moisés es «la persona de más confianza en toda su casa»55.


			Ahora bien, además de la importancia de entender a Job como siervo en el conjunto del libro, su epílogo habla de Job como siervo que intercede por sus amigos; es en la intercesión por Bildad, Sofar y Elifaz como realiza en plenitud lo que Dios ya dice de él al comienzo del libro.


			Que Dios afirme en Job 42,7-8 que Job su siervo intercederá por sus tres amigos significa, en primer lugar, que Dios manifiesta su verdad a los amigos y les perdona: «en consideración a mi siervo Job no os castigaré…» En segundo, que también Job los perdona. Gracias a la acción divina, que sana la relación entre todos ellos, el protagonista del libro entra en la misma dinámica de Dios, reconciliándose con los amigos y con todo lo que ellos representan: un modo de ver a Dios y al ser humano y de entender la creación y la vida. En tercero, que su súplica y oración por los amigos, que Dios escucha (Job 42,9), es expresión de su paz y bienestar: al final de su camino tortuoso y amargo, Job encuentra la tranquilidad, Job alcanza la ansiada bendición, que en este caso se caracteriza y expresa en una relación íntegra con Dios y con sus tres amigos, una relación tan gratuita como lo era la que Dios alababa en Job 1-2. En cuarto, que la intercesión de Job incorpora a los amigos, quienes toman siete becerros y siete carneros y los ofrecen en holocausto delante de Job (Job 42,8). En quinto, y en un marco bíblico más amplio, que Job intercede por los que le persiguen: es la primera vez que el libro de Job presenta una enseñanza superior al Decálogo y al AT, una enseñanza que apunta al sermón de la montaña de Mateo (Mt 5-7)56.


			Todo lo anterior puede leerse en el marco del libro de Job, que es un canto a la justicia bíblica, entendida esta como la adecuada relación entre dos sujetos libres: Dios y el ser humano, Dios y su pueblo. Desde esa clave que subraya tanto el aspecto relacional del concepto justicia, y especialmente el de la relación con Dios, Job 42,7-9 afirma probablemente que una adecuada y justa relación con el creador es el marco apropiado para que se pueda dar también una relación justa con las criaturas que están a nuestro alrededor y mediar por ellas. No solo con aquellas con las que más sintonizamos, sino también con las que, en el itinerario de nuestra vida, se comportan como los tres buenos amigos de Job57.


			La intercesión de Job guarda una importante similitud con la mediación e intercesión de Moisés: ambas atraviesan la vida y la actuación de este último en el libro del Éxodo y de aquel en el de Job. Así, desde el comienzo hasta el final del Éxodo Moisés es ciertamente un mediador/intercesor. Del mismo modo, desde Job 1 hasta Job 42 el protagonista del libro, el siervo íntegro, recto y apartado del mal, que teme a Dios e intercede por sus hijos, es y se mantiene como intercesor. Ahora bien, el camino elegido para resaltar dicha similitud por el libro del Éxodo es distinto del del libro de Job. Así, la acción mediadora e intercesora de Moisés se desvela ya al principio del Éxodo, durante muchos de sus capítulos posteriores, alcanzando su culmen en su final, Ex 32-34. En Job, en cambio, es el final del libro el que desvela el sentido de una mediación del siervo Job que, aunque a su comienzo se expresa con más claridad, parece estar oculta durante muchos de sus capítulos.


			2.3.	La teofanía en el libro de Job


			Los tres ciclos incompletos de diálogos entre Job y sus amigos producen cierta frustración en el lector del libro: ni Job convence a los amigos de que Dios es distinto a lo que dice de él la doctrina de la retribución ni Elifaz, Sofar y Bildad persuaden al protagonista del libro de la perennidad de dicha doctrina. Una frustración que parece compartir con este último, quien, tras intentar en múltiples ocasiones en Job 3-27 que Dios responda a sus preguntas y dé sentido a su sufrimiento, no escucha ni una palabra, ¡ni una!, de ese Dios a quien se dirige su llanto (Job 16,20).


			La esperada respuesta de Dios no llega directamente en Job 28. En dicho capítulo, bello poema y canto sobre la sabiduría, el libro de Job sí ofrece importantes claves de interpretación del mismo. Afirma, por un lado, que la sabiduría está oculta a todos los vivientes y escondida a los pájaros del cielo (Job 28,21). Por otro, que la perdición y la muerte han oído hablar de ella. Con ello se subraya que el sufrimiento es lugar privilegiado para escuchar «de oídas» cuál es el sentido del sinsentido de la vida, cuál es la explicación de los fallos que hay en la creación y que el hombre no puede llegar a explicar (Job 28,22). Por último, que Dios es el único que conoce el camino de la sabiduría, es decir, que Dios es el único que puede conocer, comprender y explicar el sentido de la creación. Una creación en la que no todo tiene una lógica y explicación previsible, por convivir en ella las fuerzas del bien y del mal. De esa manera, Job 28 afirma con solemnidad y firmeza que, aunque el hombre no puede entender y explicar el sinsentido de la vida y de la creación, hay uno, Dios, que sí puede hacerlo. Por eso, ¡gran noticia!, el hombre tiene la posibilidad de temer a ese Dios, es decir, de reconocer que él y solo él, el creador (Job 28,25-26), puede explicar qué es y cómo funciona una creación que está llena de fallas.


			Tras ese bello y decisivo capítulo, el libro de Job presenta de nuevo a su protagonista defendiendo su inocencia, presentando su sufrimiento y queja, y pidiendo a Dios que le escuche para acercarse a él (Job 31,35-40). Aunque todo parece estar preparado para la anhelada respuesta de Dios, esta se retrasa todavía unos capítulos más. Es en la doble intervención de Dios en Job 38,1-42,6 cuando ¡por fin! Dios sale al encuentro de Job. Lo hace respondiéndole desde la tormenta (Job 38,1; 40,6); es esta última un lugar bíblico clásico de la proximidad y presencia de Dios (2 Re 2,1; Ez 1,4; Sal 148,8), un lugar privilegiado de la teofanía divina58.


			En la tormenta Dios se da a conocer a Job y se encuentra con él cara a cara. En un primer momento, Job 38,1-40,5, Dios, observador tierno y divertido de sus criaturas59, toma a Job de la mano y le pone delante del misterio de la creación, para mostrarle que él conoce la creación y tiene un plan sobre ella60. Tras hacerle un número infinito de preguntas durante dos capítulos, entre ellas ¿dónde estabas cuando afiancé la tierra?, Dios lo pone delante de los secretos del cosmos, lo conduce por la creación para que perciba la belleza de las criaturas y se sienta cómodo junto a ellas, y salga así del mundo en el que encierra el sufrimiento y se pregunte: ¿puedo yo, que no conozco la creación, explicar lo que me pasa, siendo la criatura por antonomasia? Con ello Dios consigue que al final de su primer discurso, Job 40,4, el protagonista del libro conozca mejor la creación, se conozca mejor a sí mismo y se reconcilie con su verdad de criatura.


			A pesar del intento de Job por retirarse, «hablé una vez, pero no volveré a hacerlo, dos veces, pero no insistiré» (Job 40,5), Dios se manifiesta a Job en un segundo momento de la teofanía con mayor ironía que en el primero. Le invita a invertir los papeles: haz tú de Dios, parece decirle a Job, y yo haré de ti. Dios pide a Job que mire a los ojos a Beemot y a Leviatán, al hipopótamo y al cocodrilo, símbolos del poder del mal, que Dios controla y domina. Dios pone a Job ante la pregunta decisiva, que en el sufrimiento adquiere un destacado valor: ¿te aceptas como criatura que no domina las fuerzas del mal y a Dios como creador, que no destruye el mal y no interviene para eliminar el sufrimiento, que es, sin embargo, portador de un poder misterioso y débil y de una salvación que busca la conversión del corazón?61


			La teofanía divina y el doble diálogo que mantienen Dios y Job en Job 38,1-42,6 conducen a la reconciliación entre ambos, al restablecimiento de su relación. Ambos aspectos son característicos del término bíblico justicia, que habla sobre todo de la relación entre dos sujetos libres y responsables, que buscan cada uno la promoción del otro62. De ese modo, teofanía y justicia parecen ir de la mano en el libro de Job.


			2.4.	La respuesta de Job: «te conocía solo de oídas, ahora te han visto mis ojos»


			La conocida frase de Job que titula este último apartado de nuestra colaboración forma parte de la respuesta del protagonista del libro a Dios tras su teofanía, e incluye diversos aspectos. En primer lugar, Job afirma «ver lo que realmente oye: la voz de Dios en la tormenta»; afirma, pues, conocer quién es Dios. En segundo, el protagonista del libro sostiene que la relación interpersonal que ha mantenido con Dios le ha hecho descubrir su verdad, que se concreta en saber quién es él ante Dios, y cuál es su lugar en la creación como criatura de Dios. Por último, Job afirma estar consolado sobre polvo y cenizas, es decir, haber cambiado su relación con Dios y vivirla desde la reconciliación en cuanto criatura reconciliada con su propio camino de sufrimiento.


			Al comienzo de nuestra colaboración recordábamos la importancia que tiene para Moisés la conexión entre teofanía y llamada/misión profética, y los tres aspectos que la caracterizan: a) la teofanía es presencia de Dios y la llamada es la respuesta a dicha presencia; b) la teofanía es respuesta de Dios a una petición de Israel; c) la teofanía y la llamada de Dios transforman profundamente a Moisés.


			Puede resultar atrevido plantear que Job, el sabio, recibe una misión o llamada profética similar a la del profeta por antonomasia, Moisés. Puede, sin embargo, resultar menos atrevido plantearlo desde el seguimiento que podemos hacer a las tres características señaladas de la conexión presente en el libro del Éxodo entre teofanía y llamada de Moisés.


			Al igual que sucede con este último en el libro del Éxodo, en el libro de Job hay una estrecha relación entre la teofanía de Dios en Job 38,1-41,26 y la respuesta de Job en Job 42,1-6, siendo la primera fundamento de la segunda. Dios se manifiesta a Job como presencia, como el creador que conoce la creación y tiene un plan sobre ella, y como el que controla y domina en ella el mal. Y como sucede también con la llamada de Moisés, que es respuesta a dicha presencia, Job responde en Job 42,3-4 afirmando que esa presencia divina se expresa en que ha escuchado a Dios y ha hecho propias sus palabras63.


			La segunda característica de la relación entre teofanía y llamada en el libro del Éxodo parece cumplirse también en el caso de Job. La teofanía de Dios en este último libro es respuesta a la insistente petición de Job, que, como señalábamos anteriormente, lo llama para que le responda (Job 9,3; 13,20-22).


			Más relevante parece ser la presencia en el libro de Job de su tercera característica: la profunda transformación que, al igual que Moisés, experimenta Job. Una transformación expresada en primer lugar por las palabras de Job 42,5 que titulan este apartado y que significan que «haber sufrido ha sido para Job un encuentro revelatorio con la divinidad»64. Y en segundo por la profunda confesión de Job de Job 42,6: «por eso me inclino y me consuelo cubierto de polvo y ceniza». En Job y en otros pasajes veterotestamentarios consolar significa restablecer la relación rota. En consonancia con lo que dice en Job 42,5, el protagonista del libro sostiene entonces que su relación con Dios ha cambiado radicalmente, en la medida en que incluso el dolor puede convertirse en un lugar positivo que lo conduce al encuentro con Dios65.


			Por lo que acabamos de señalar, es posible entonces pensar que la conocida respuesta de Job a la teofanía divina de Job 42,5-6 esté muy próxima a la llamada y misión profética, por presentar características muy similares a esta última. Este elemento, junto a los anteriormente señalados en los apartados precedentes66, hacen posible acercar y aproximar a Job, el sabio (Job 13,1-2), que «antes conocía solo de oídas a Dios y ahora lo han visto sus ojos» (Job 42,5) con Moisés, el profeta por antonomasia «con quien el Señor trataba cara a cara» (Dt 34,10). 
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