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			Introducción: 
Las mujeres en los Libros Proféticos de la Biblia hebrea

			Irmtraud Fischer

			Universidad de Graz

			¿Mujeres entre los profetas? Las lectoras y lectores sin estudios sobre la Biblia responderían espontáneamente: no. Esta percepción tiene que ver no solamente con el hecho de que la Iglesia en la Antigüedad tuvo una relación difícil con sus profetisas (montanistas)1, o con que el elemento femenino en la actividad profética estuvo representado sobre todo desde el Renacimiento temprano hasta el Barroco intermedio por profetisas provenientes de los gentiles, las sibilas2, sino que se debe especialmente a la forma que asume la parte del canon cristiano correspondiente a los profetas, que abarca exclusivamente a los profetas escritores. Por el contrario, la delimitación judía de la profecía abre una ventana sustancialmente más espaciosa a las actividades femeninas de la averiguación del futuro e interpretación del presenteı.

			Pero este volumen no se limita a investigar sobre las mujeres como sujetos de la profecía en la Biblia y en el Antiguo Oriente y a estudiar la compleja conexión entre profecía y género, sino que indaga también los trasfondos socio-históricos a partir de los cuales deben entenderse los relatos sobre mujeres en los profetas anteriores. Además, intenta sacar a relucir el significado de las metáforas y personificaciones femeninas en esa parte de la Biblia y comprenderlas en el contexto de la iconografía del Antiguo Oriente. Pero informa también acerca de enfoques innovadores con orientación de género para la interpretación de los textos, como, por ejemplo, las concepciones interpretativas de los estudios sobre el trauma. Antes de recomendar a las lectoras y lectores interesados que se sumerjan en las múltiples informaciones sobre la relación entre mujeres de la profecía y temas de género relevantes en estos libros bíblicos, aclararemos algunos presupuestos fundamentales de la profecía en el antiguo Israel y su diferente recepción en las biblias judía y cristianaı.

			1. La forma del canon determina de manera decisiva la percepción de la profecía femenina

			Quien lee los libros de la profecía en la versión del canon cristiano tiene la impresión de que en esa profesión actuaban exclusivamente hombres: todos los denominados libros proféticos de la Sagrada Escritura han sido transmitidos bajo nombres de varones. No aparece ni una sola profetisa mencionada por su nombre. En la historia de la interpretación bíblica, las pocas referencias a la profecía femenina han sido o bien ignoradas (p. ej., Ez 13,17-23; Jl 3,1) o bien eliminadas de la consciencia a través de una interpretación inadecuada, tal como sucedió, por ejemplo, con la profetisa con la que, según Is 8,3, se unió el profeta Isaías, después de lo cual ella dio a luz un hijo con un nombre elocuente, por lo que se la percibió exclusivamente en su función de esposa de un profetaı.

			Pero la profecía escrita es solo una parte del canon de profecía de la Biblia hebrea, sustancialmente mayor. A diferencia del Antiguo Testamento, la Biblia hebrea no lee los libros de Jos–2 Re como «libros históricos», sino como profecía. La hermenéutica que así se inscribe tiene enormes efectos en la interpretación de esos libros: no se los comprende como historiografía, sino como relatos de la historia de Dios con su pueblo guiada por la profecía. Esto significa que la «verdad» de estos libros no debe buscarse en lo histórico, sino en lo teológico. Pero la clasificación del canon de la Biblia hebrea tiene también una gran influencia en la visibilidad de la profecía femenina, así como de aquellas importantes mujeres que en la historia de Israel y de Judá, narrativamente presentada, intervinieron de forma decisiva en la determinación de los destinos políticos. Quien lee el canon de la profecía en esta forma se encuentra como primera y última figura profética de la profecía anterior a una mujer: Débora y Julda, designadas como profetisas, comienzan y concluyen respectivamente la serie de las grandes profetisas y profetas en una suerte de inclusión, por lo que, en cualquier mención de la forma plural gramaticalmente masculina נְבִיאִים, «profetas», hay que leer, al mismo tiempo, «profetisas». En efecto, por un lado, la lengua hebrea no tiene un plural neutral en cuanto al género3 y, por el otro, la figura estilística de la inclusión indica que lo que vale para el primero y el último eslabón de la cadena tiene también validez para el resto de los eslabones4ı.

			2. La importancia del ordenamiento del canon para la comprensión de la profecía

			El canon de la profecía de la Biblia hebrea difiere del correspondiente canon cristiano en su amplitud, y también en el ordenamiento de los libros que lo componen5. Al colocar la profecía al final del canon del Antiguo Testamento, el cristianismo leyó sus dos testamentos en mutua relación, comprendiendo la profecía como anuncio del Mesías que llega en el Nuevo Testamento. En este contexto, el hilo rojo entre la profecía y los evangelios lo constituyó no solamente el anuncio de Malaquías del regreso de Elías (Mal 3,23s; en referencia a Juan el Bautista: Mt 11,14; 17,10-13; Lc 1,17; en referencia a Jesús: Mt 16,14; Mc 6,15; 8,28; Lc 9,19), sino todos los pasajes de los profetas escritores, que (en ese momento) fueron comprendidos en sentido mesiánico. De ellos se ocupa en el presente volumen Ombretta Pettigiani a propósito de la pregunta sobre la importancia de las mujeres en esos textos. Este enlace teológico entre ambos testamentos mediante la colocación de la profecía al final, acompañado con frecuencia por un acento antijudío, ha sido designado por Klaus Koch como la «teoría del enlace con los profetas», Prophetenanschlusstheorie6. Esta visión de conjunto de ambas partes de la Biblia cristiana solo representa hoy una recepción legítima de la profecía escriturística si se les deja a los textos también su sentido original dentro de la estructura de la Biblia hebrea. Ahora bien, el ordenamiento del canon judío no es simplemente irrelevante para las cristianas y cristianos. En efecto, ciertas estructuras teológicas que surgen de la división tripartita de la Biblia hebrea y que, muy probablemente, están dispuestas redaccionalmente de ese modo, dejan de captarse como vinculantes y generadoras de sentido a través de la estructura reducida del canon profético cristiano7ı.

			El texto clave para la comprensión de la profecía de la Biblia hebrea está en la Torah, en la ley sobre la profecía de Dt 18,9-22. Esta ley, la última de las leyes deuteronómicas sobre los funcionarios públicos (Dt 16,17–18,22), establece las competencias de conducción para una vida próspera en la tierra prometida: «cuando hayas entrado en la tierra...» (18,9; cf. 17,14). Después de la introducción, que advierte en contra de las prácticas de los pueblos que habitan el país, se delimita de forma negativa el fenómeno de la profecía como averiguación del futuro e interpretación del presente (vv. 10-14a)8. El solo hecho de que en esta ley sobre la profecía se enumeren todos los métodos de toma de contacto con una divinidad mencionados muestra que, (por lo menos) hasta la exigencia deuteronómica de exclusividad en el culto, tales prácticas se comprendían en el contexto de la profecía. Como señala también Martti Nissinen para el Antiguo Oriente, la profecía no podía verse de ninguna manera en sola relación con el anuncio de la palabra. Aunque algunas de las prácticas enumeradas en Dt 18,10-14 se encuentran también en otros pasajes de la Biblia hebrea (2 Re 21,6), por la escasez de indicaciones no es posible determinar con precisión qué medios y ritos incluían. El artículo de Ora Brison indaga sobre las posibles huellas de tales prácticas en los textos narrativos de la Biblia hebrea. Algunas de ellas se encuentran también en textos no incriminados –por ejemplo, la acción traducida mayormente como «adivinación con la copa» (cf. Gn 44,5-16)–, otras son estrictamente rechazadas, como la nigromancia, o hacer caminar a los niños por el fuego. Sin embargo, de estas prácticas se habla también en relatos que adquieren un significado esencialmente distinto si se los lee en relación con Dt 18,9-22. Así, por ejemplo, entre las prácticas prohibidas en el contexto de las leyes deuteronómicas sobre los funcionarios debe verse la nigromancia de la mujer de Endor, que realiza la práctica adivinatoria del futuro por la cual, tras el juramento de Saúl por YHWH (1 Sm 28,10), hace que el verdadero profeta Samuel se aparezca desde el mundo de los muertos. En esta lectura intertextual la mujer de Endor no debe designarse como una bruja, sino, en el sentido de Dt 18,11, como falsa profetisa, aunque ella ejerce manifiestamente su profesión dentro del culto a la deidad de Israel, pues, de otro modo, el juramento por YHWH no tendría sentido algunoı.

			Después de esta primera parte, que declara ilegales todas las prácticas mencionadas, la ley de la profecía pone de relieve en Dt 18,14b-22 lo que en Israel es verdadera profecía y cómo se la puede reconocer. Como criterio por antonomasia se establece la recepción de la palabra (vv. 18-22; cf. también Jr 18,18). A esa palabra debe prestarse oídos (Dt 18,15.19). La institución de la profecía como función de mediación entre Dios y el pueblo se da según esta ley en la escena teológicamente muy significativa que sigue a la recepción del decálogo junto al Horeb (18,15-18 con relación a 5,22-33). Tras la teofanía junto al monte, el pueblo exige no tener que arriesgarse más a un encuentro inmediato con YHWH. Él accede a esta petición y constituye a Moisés como mediador profético, que, a partir de ese acontecimiento, asume la comunicación entre Dios y su pueblo. En consecuencia, la ley de profecía ve cualquier profecía como sucesión de Moisés: cuando sea necesario, Dios hará surgir a una persona con dones proféticos como él (18,15.18). Con ello, el cargo de profeta es el único que los seres humanos no ocupan a partir de sí mismos ni pueden tampoco transmitir a la siguiente generación. Pues la presunción de recibir la palabra profética sin la precedente iniciativa divina declara a una persona culpable de falsa profecía, algo que, según Ez 13,17, practican también mujeresı.

			3. Las profetisas como mediadoras entre Dios y el pueblo y como transmisoras de mensajes divinos

			Martti Nissinen muestra en su artículo que en el Antiguo Oriente había profecía mucho antes que en Israel y que fue siempre un fenómeno inclusivo en cuanto al género. Entre las personas que actúan como mediadoras entre el mundo humano y el divino se encuentran en todo el ámbito del Antiguo Oriente tanto mujeres como hombres, incluso hasta personas transexuales o intersexuales. Los testimonios que documentan la profecía neoasiria, que son las que se encuentran más cerca de las bíblicas y que hoy en día nos son más conocidas9, muestran incluso un claro predominio de las profetisası.

			En la Biblia hebrea la primera profetisa que se menciona aparece ya en la Torah. Es Miriam, designada en Ex 15,20 como נְבִיאָה, «profetisa». Desde el punto de vista narrativo este texto se encuentra antes del encuentro del pueblo junto al monte de Dios, algunos capítulos antes de la institución de la función profética oficial tal como la exponen Dt 5 y 18. A Miriam se ha dedicado ya un extenso artículo en el volumen primero de esta serie, artícu­lo en el que se tienen en cuenta también los testimonios presentes en la profecía10. Las demás profetisas, Débora, Julda, la profetisa con la que se une Isaías y Noadías, son tratadas en el artículo de Nancy Lee, que aborda también la interesante pregunta de si pueden demostrarse discursos proféticos pronunciados por mujeres, del mismo modo que se pueden demostrar, a través de particularidades lingüísticas de la expresión, por ejemplo, en los cánticos atribuidos a mujeres. La importancia de las esposas de los profetas en la profecía posterior, por ejemplo, Gomer o la mujer de Ezequiel, pero también la profetisa con la que se une Isaías, así como la condición célibe de Jeremías son objeto de investigación en el artículo de Benedetta Rossi, que se manifiesta sumamente escéptica en cuanto a la evidencia de rastros de una «vida privada» de los profetas escritoresı.

			4. Sobre los papeles políticos asumidos por mujeres en el relato de la historia de Israel

			La profecía anterior relata una historia continua del pueblo de Dios sobre la vida en la tierra prometida desde la entrada en el territorio bajo la conducción de Josué hasta su abandono forzado rumbo al exilio en Babilonia. Esta parte de la Biblia está marcada por relatos generadores de mundo11 que esbozan la identidad de Israel como un pueblo cohesionado que ocupa el territorio desde Dan hasta Berseba. Omer Sergi llega a la conclusión, partiendo de los testimonios históricos y arqueológicos de la Edad del Hierro, de que la historia inicial en esa tierra tiene que haber seguido un curso sustancialmente distinto del presentado por los relatos de la Biblia, y de que, originariamente, el nombre «Israel» no estaba restringido al reino del Norte –del mismo modo como el nombre volvió a utilizarse con un significado más amplio también en la época posterior a su caídaı.

			Las historias que se desarrollan en la Edad del Bronce12 relatan una y otra vez acerca de mujeres fuertes que marcaron de manera decisiva los acontecimientos políticos. Michaela Bauks estudia las figuras femeninas de la denominada época preestatal, de las que se narra en los libros de Josué y Jueces. En su mayoría se trata de textos que relatan luchas y guerras en las que las mujeres intervienen en caso de necesidad y son capaces de obtener un buen resultado. Atendiendo al hecho de que en las sociedades del Oriente Antiguo hay que presuponer un orden patriarcal y de que el oficio de la guerra estaba exclusivamente en manos de hombres, los textos que presentan a las mujeres como personas con gran independencia que actúan audazmente en la comunidad resultan sorprendentes. Rainer Kessler se centra específicamente en los diversos perfiles de lo que él describe como mujeres resistentes. Las mujeres son retratadas como víctimas de violencia sexual, como líderes de su comunidad, como partidarias de los futuros vencedores. Las mujeres pueden abusar de su poder o pueden luchar por sus derechos. Esta diversidad de roles es importante, ya que las narraciones de los antiguos profetas no reducen el retrato a una sola imagen de la mujer resistente. Los testimonios iconográficos correspondientes son presentados por Silvia Schroer en su artículo sobre las mujeres en la guerra y el culto. La autora estudia también cuestiones de la historia de las religiones acerca del cambio de significación del culto a deidades femeninas en la transición de la Edad del Bronce a la Edad del Hierro. Relaciona asimismo textos bíblicos que sugieren la existencia de culto a deidades femeninas con material iconográfico de la ʿeretz Yisrael de la misma época. Además, el artículo es relevante para la comprensión de metáforas femeninas, de imágenes del lenguaje en los textos bíblicos. Dos artículos se ocupan de este ámbito temático: Christl Maier muestra el fenómeno de las personificaciones femeninas de ciudades y países que se encuentran en numerosos textos proféticos y plantea el problema de las repercusiones específicas de género de tales construcciones lingüísticas. Marta García Fernández se dedica a las metáforas nupciales que en muchos textos proféticos representan la esplendorosa, pero también espinosa relación entre la deidad de Israel y su pueblo. Aun cuando en la parte femenina se representa también a hombres, este lenguaje gráfico tiene después repercusiones específicas de género en papeles y construcciones sobre los sexos. Y el artículo de Hanne Løland Levinson analiza el lenguaje metafórico para Dios en la literatura profética y reflexiona sobre lo que ha cambiado y lo que no desde que los eruditos bíblicos comenzaron la búsqueda del lado femenino de Diosı.

			Ilse Müllner investiga la gran importancia de las figuras narrativas en los textos que relatan la fundación de un reinado dinástico en tres generaciones. A pesar del contexto político del poder real, las numerosas mujeres que rodean a David le ayudan a ascender y a legitimar su poder, lo apoyan como diplomáticas, pero también necesitan de su ayuda, como su hija Tamar, están ancladas en el círculo familiar. Mientras que en estos textos sobresalen las reinas sobre todo en su función genealógico-dinástica de madres de futuros reyes que intervienen también en la sucesión al trono, en 1–2 Re aparecen también muchas referencias a la importancia económica y religiosa de mujeres en el ámbito de la corte. De estas figuras femeninas y de las referencias a su independencia económica y política o incluso a cargos desempeñados por mujeres se ocupa el artículo de Maria Häusl.

			Todos estos distintos artículos, que muestran los diferentes aspectos de circunstancias de vida de mujeres en el antiguo Israel en tiempos del surgimiento de los textos bíblicos, dan como resultado, leídos en su conjunto, un cuadro múltiple y variopinto que refuta claramente la opinión, sostenida a menudo, de que en las sociedades patriarcales las mujeres no tenían nada que decir ni que decidir, que económicamente dependían por completo de sus padres o esposos y que no desempeñaban papel alguno ni en la política ni en el culto. No obstante, en la mayoría de los casos, lo que se relata permite arrojar una mirada a la clase alta o a gente pudiente –por lo menos, vista en el contexto socioeconómico en que vivían (cf. el díptico de los discursos conminatorios de Is 3,1-15 y 3,16–4,113)–. En las clases sociales desfavorecidas de ese tiempo, no solo las mujeres, sino también los varones de la sociedad tenían poco que decidir. Si ellos faltaban como esposos, hermanos o hijos, en esos estratos sociales las mujeres tenían que asumir rápidamente su trabajo y su responsabilidad social. Seguramente, un artículo sobre este conjunto de problemas específicos de género, que la crítica social profética tematiza en muchos libros bíblicos (cf., p. ej., Os 4,12-14; Miq 2,8-11; Mal 2,10-16), habría enriquecido este volumenı.

			5. Aspectos descubiertos recientemente a través de enfoques específicos

			Un acceso relativamente nuevo sobre todo a los textos de la profecía relacionados con la violencia representa la hermenéutica del trauma, que, con una aproximación consciente en cuanto al género, ayuda a esclarecer muchos textos oscuros de la Biblia hebrea. Hechos desconcertantes como, por ejemplo, las crudelísimas amenazas divinas de castigo o la escalada de fantasías de venganza pueden ser leídos desde este enfoque sobre el trasfondo de la sintomatología de personas traumatizadas y hacer fructificar para la exégesis del Antiguo Testamento las investigaciones sobre el trauma transgeneracional. L. Juliana Claassens examina con esta hermenéutica aquellos textos de la profecía escrita que utilizan metafóricamente circunstancias del proceso de nacimiento como la inevitable aparición de dolores para referirse a grandes cambios políticos preñados de violencia. Ruth Poser estudia la conexión entre trauma y género en textos proféticos y es capaz de arrancarles múltiples aspectos en el contexto de las premisas hermenéuticas de los estudios poscoloniales. Así, por ejemplo, expone que la explicación, afín a la teodicea, de que Dios quiso castigar conscientemente a su pueblo a través de la victoria de sus enemigos (y de que, por supuesto, no es que fuese demasiado débil para salvarlo) refleja una estrategia de superación del trauma que permite salir de la experiencia de impotencia total en la medida en que uno mismo estuvo involucrado en las causas de la catástrofe y podrá evitarla en el futuro a través de un cambio de conducta. Y Athalya Brenner-Idan vuelve a analizar, décadas más tarde, lo que ha descrito como pasajes pornoproféticos (Jr 2 y 5; Ez 16 y 23; Os 1–3), en el contexto del movimiento #MeToo y los recientes acontecimientos en términos de teoría de géneroı.

			Este volumen ofrece así una visión múltiple de la representación de las circunstancias vitales de las mujeres, correlaciona textos bíblicos con materiales histórico-arqueológicos e iconográficos del Antiguo Oriente y lee con una mirada justa en cuanto al género los numerosos textos metafóricos que representan al pueblo como mujer e ilustran los acontecimientos que en él ocurren con imágenes de la biología femenina. De ese modo ofrece un compendio compatible con recepciones históricas, así como bases hermenéuticas para ideas o representaciones que siguen actuando hasta el día de hoyı.

			Traducción del alemán, Roberto H. Bernet

			
			
				
					1 La contextualización de la visión patrística de las profetisas ha sido elaborada por Agnethe ­SIQUANS, Die alttestamentlichen Prophetinnen in der patristischen Rezeption: Texte – Kontexte – Hermeneutik (HBS 65; Friburgo de Brisgovia: Herder, 2011)ı.

				

				
					2 Para un tratamiento más exhaustivo véase Irmtraud FISCHER, «Konstruktion, Tradition und Transformation weiblicher Prophetie», en Ruth EBACH y Martin LEUENBERGER (eds.), Tradition(en) im alten Israel: Konstruktion, Transmission und Transformation (FAT 127; Tubinga: Mohr Siebeck, 2019), 181-204; 189-199ı.

				

				
					3 A propósito de la traducción de la forma plural masculina hebrea a lenguas con formas neutrales en cuanto al género, véase Irmtraud FISCHER, «Zwischen Kahlschlag, Durchforstung und neuer Pflanzung: Zu einigen Aspekten Feministischer Exegese und ihrer Relevanz für eine Theologie des Alten Testaments», en Bernd JANOWSKI (ed.), Theologie und Exegese des Alten Testaments/der Hebräischen Bibel: Zwischenbilanz und Zukunftsperspektiven (SBS 200; Stuttgart: Katholisches Bibelwerk, 2005), 41-72ı.

				

				
					4 La primera en tematizar esta inclusión fue Klara BUTTING, Prophetinnen gefragt: Die Bedeutung der Prophetinnen im Kanon aus Tora und Prophetie (Erev-Rav-Hefte: Biblisch-feministische Texte 3; Wittingen: Erev-Rav, 2001), 165-167ı.

				

				
					5 He expuesto esto mismo de forma más extensa en Irmtraud FISCHER, Gotteskünderinnen: Zu einer geschlechterfairen Deutung des Phänomens der Prophetie und der Prophetinnen in der Hebräischen Bibel (Stuttgart: Kohlhammer, 2002)ı.

				

				
					6 Véase al respecto Klaus KOCH, Ratlos vor der Apokalyptik: Eine Streitschrift über ein vernachlässigtes Gebiet der Bibelwissenschaft und die schädlichen Auswirkungen auf Theologie und Philosophie (Gütersloh: Mohn, 1970), 35-46ı.

				

				
					7 Por ejemplo, la comprensión de la profecía como actualización de la Torah, que al final es presentada con metáforas análogas a las de la sabiduría. El punto final de este desarrollo puede reconocerse probablemente en Sir 24,23-33. Para un tratamiento más extenso véase Irmtraud FISCHER, Gotteslehrerinnen: Weise Frauen und Frau Weisheit im Alten Testament (Stuttgart: Kohlhammer, 2006), 204-209ı.

				

				
					8 Véase al respecto, de forma más extensa, FISCHER, Gotteskünderinnen, 43-51, con un cuadro sinóptico sobre los testimonios de estas prácticas, ibíd., 48ı.

				

				
					9 Este nexo lo establece ya Hermann SPIECKERMANN, Juda unter Assur in der Sargonidenzeit (FRLANT 129; Gotinga: Vandenhoeck & Ruprecht, 1982), 302ı.

				

				
					10 Mercedes GARCÍA BACHMANN, «Miriam. Figura política de primer plano en el Éxodo», en Irmtraud FISCHER y Mercedes NAVARRO PUERTO (eds.), con la colaboración de Andrea TASCHL-ERBER, La Torah (La Biblia y las mujeres 1; Estella: Verbo Divino, 2010), 337-378ı.

				

				
					11 Sobre este concepto, véase Nelson GOODMAN, Weisen der Welterzeugung (Fráncfort del Meno: Suhr­kamp, 1984); acerca de su aplicación a la exégesis del Antiguo Testamento, cf. Irmtraud FISCHER, «Menschheitsfamilie – Erzelternfamilie – Königsfamilie: Familien als Protagonistinnen von Welt erzeugenden Erzählungen», BiKi 70 (2015ı) 190-197ı.

				

				
					12 Para una distinción con sentido entre tiempo narrado, en el que se desarrolla la historia, y tiempo de narrar, en el que se relata la historia, cf. Paul RICŒUR, Tiempo y narración III: El tiempo narrado (Madrid/Buenos Aires/México: Siglo XXI, 2009)ı.

				

				
					13 Para un tratamiento más extenso, véase Irmtraud FISCHER, «Das Buch Jesaja: Das Buch der weiblichen Metaphern», en Luise SCHOTTROFF y Marie-Theres WACKER (eds.), Kompendium Feministische Bibelauslegung (Gütersloh: Gütersloher Verlagshaus, 21999), 246-257; 249sı.

				

			

		


		
			I. Trasfondo histórico. Profecía y género en el Antiguo Oriente Próximo

			NARRACIÓN E HISTORIA EN LAS TRADICIONES BÍBLICAS SOBRE LA FORMACIÓN DE LA MONARQUÍA ISRAELITA (1 Sm 9–2 Sm 5)

			Omer Sergi

			Universidad de Tel Aviv

			Las tradiciones acerca de la formación de la monarquía israelita en 1 Sm 9–2 Sm 5 hablan de Saúl, el primer rey de los israelitas, que no logró fundar una monarquía dinástica; le sucedió su rival, David, que tuvo éxito exactamente allí donde Saúl fracasó. Así pues, David logró crear una monarquía dinástica de larga duración y puso a los israelitas y a los judaítas bajo su gobierno. A pesar de que se trata de una historia bastante unificada (al menos en cuanto a su tema y argumento), con muchos vínculos que unen los diferentes relatos que la conforman1, la creencia generalizada que rige los estudios contemporáneos en la materia indica que estas tradiciones provienen de dos fuentes distintas, cada una de ellas con un origen diferente: las tradiciones israelitas del Norte sobre Saúl (generalmente identificadas en 1 Sm 9–14) y una colección judaíta de historias sobre el ascenso de David al trono, que lo presentan como el sucesor de Saúl (1 Sm 16–2 Sm 5). Por lo tanto, se supone que las tradiciones del norte de Israel sobre Saúl llegaron a Judá solo después de la caída de Samaría en el año 720 a. C., y estimularon la composición de las narraciones sobre la subida de David al trono, que están fechadas, en consecuencia, en el siglo VII a. C. Estas narraciones crearon el primer vínculo literario entre Saúl el israelita y David el judaíta para presentar a Judá como el sucesor político y cultural del antiguo reino de Israel2. En otras palabras, se argumenta que los relatos sobre el ascenso de David al trono conectan a dos protagonistas literarios que antes no tenían relación entre sí –el primer rey de Israel (Saúl) y el primer rey de Judá (David)– para presentar a la Casa de David (Judá) como la sucesora legítima de la Casa de Saúl (Israel)ı.

			Esta hipótesis se basa en la suposición de que los relatos en 1 Sm 16–2 Sm 5 son en realidad una alegoría de la historia de Israel y Judá. Sin embargo, esta suposición es el resultado de un problema histórico y no literario: históricamente, parece bastante claro hoy en día que los reinos de Israel y Judá nunca estuvieron unidos en una entidad política bajo el gobierno de la Casa de David de Jerusalén3; por lo tanto, se cree que cualquier descripción de los primeros reyes de Judá (David) como herederos del primer rey de Israel (Saúl) solo reflejaría un «ideal» judaíta y no una realidad política cierta. El problema es que tanto las antiguas tradiciones sobre Saúl como las narraciones sobre el ascenso de David al trono reflejan la realidad social y política del sur de Canaán a principios de la Edad del Hierro (véase más abajo). En ese caso, no hay ningún motivo real para interpretarlas como alegorías, sino que más bien deberíamos tratar de leerlas como lo que son: un intento de describir el nacimiento de la monarquía israelita. Y este es precisamente mi objetivo en el siguiente estudio. Así pues, tras un breve repaso del contexto histórico en el que debe situarse la formación de Israel y Judá, haré un resumen de los restos arqueológicos que podrían dar fe de la formación de estos dos reinos. Este análisis histórico y arqueológico constituirá la base sobre la cual examinaré el contexto histórico, los orígenes y el significado de las tradiciones bíblicas sobre la formación de la monarquía israelita en 1 Sm 9–2 Sm 5ı.

			1. CONTEXTO HISTÓRICO: «FORMACIÓN DE ESTADOS» EN EL LEVANTE DE PRINCIPIOS DE LA EDAD DEL HIERRO

			A principios de la Edad del Hierro se reformó la organización política en todo el Levante. Tras la desaparición de la dominación política hitita y egipcia, surgieron en escena nuevas políticas territoriales basadas en el parentesco y regidas por dinastías locales4. Fue la desaparición de la estructura social de la Edad del Bronce tardía con sus élites gobernantes –relacionadas con el antiguo sistema de ciudad y Estado y con los poderes regionales (egipcios e hititas)– lo que permitió el surgimiento de nuevas élites, de origen diferente, que encontraron su legitimidad en una estructura social diferente5. A medida que estas nuevas élites emergentes se fortalecían, no cesaban de expandir su hegemonía política más allá de sus principales núcleos de población, y de este modo lograban integrar diferentes territorios, comunidades y formaciones políticas bajo su gobierno centralizado6. Este es el contexto social y político en el que debemos entender el nacimiento de Israel y Judá. Sin embargo, tendríamos que preguntarnos, en primer lugar, cuándo llegó al poder una nueva élite y sobre quién estableció su hegemonía política. Una breve reseña de los hallazgos arqueológicos en las montañas centrales de Canaán puede arrojar luz sobre estas cuestionesı.

			2. LA FORMACIÓN DE ISRAEL Y JUDÁ EN LAS MONTAÑAS CENTRALES DE CANAÁN: PERSPECTIVA ARQUEOLÓGICA

			Las montañas centrales de Canaán pueden dividirse en dos unidades geográficas principales: los montes de Samaría al norte y los montes de Judea al sur. Los montes de Samaría se extienden desde el valle de Jezreel en el norte hasta las tierras altas de Silo/Betel en el sur, y constituyen la zona más apta para los asentamientos humanos. Al sur, los montes de Judea, entre Jerusalén y el valle de Beerseba, tienen zonas desérticas marginales al este y al sur. La cordillera central es relativamente plana, pero rocosa y escarpada en su flanco occidental. La zona al norte de Jerusalén, la meseta de Benjamín entre Jerusalén y Betel, con su margen desértico, es relativamente habitable y, por lo tanto, constituye una zona intermedia entre las montañas de Samaría más habitables al norte y las montañas de Judea más inhóspitas al sur7ı.

			Durante el Hierro I (finales del siglo XII-principios del X a. C.) tiene lugar un gran proceso de sedentarización en las tierras altas centrales de Canaán8. Hoy en día, muchos estudiosos están de acuerdo en que el patrón de asentamiento (desde el Bronce I hasta el Hierro I), la disposición arquitectónica y los restos materiales de la población recientemente asentada reflejan la sedentarización de los grupos de pastores nómadas que pasaron de una economía de subsistencia, basada principalmente en la cría de animales, a un modo de vida agropastoril. Esto significa que los pobladores de las montañas durante el Hierro I eran la población nómada indígena de los montes de Samaría y Judea, y si esto es así, no solo conocían bien las regiones en las que decidieron asentarse, sino que también formaban parte de la estructura social de las tierras altas9. La mayoría de los asentamientos recién fundados se agruparon en las montañas de Samaría, entre el valle de Jezreel y Silo10. El terreno montañoso al sur de Silo, hasta llegar a Betel (a unos 20 km al sur de Silo), fue poco poblado durante el Hierro I y aún menos en el Hierro IIA. El siguiente grupo de asentamientos se concentró en la meseta de Benjamín, entre Betel en el norte y Jerusalén en el sur11. Cabe remarcar que la expansión de los asentamientos hacia el terreno montañoso de las regiones de Siquem y Silo demuestra una clara continuidad espacial entre el norte y el sur de las montañas de Samaría, mientras que no existe tal continuidad al sur de Silo o al sur de Jerusalén. Esto deja bastante aislado el conjunto de asentamientos del sur (en la meseta de Benjamín)ı.

			Siquem (Tell Balâṭah) fue el centro político y económico más importante de las montañas de Samaría a lo largo del segundo milenio a. C., como lo demuestran las fuentes textuales (textos de execración egipcios, archivo de el-Amarna) y los restos arqueológicos. Desde el Bronce medio II-III y hasta el Hierro I (con un pequeño paréntesis en el Bronce tardío I), Siquem fue un baluarte bien fortificado de las tierras altas con santuarios construidos en su cima12. Siquem demuestra una continuidad clara y natural en la transición del Broce tardío al Hierro I13, pero fue totalmente destruida al final de ese período, es decir, a principios del siglo X a. C.14 Siquem estuvo escasamente poblada durante el Hierro IIA (siglos X-IX a. C.)15, y a lo largo de ese período el peso político y económico se desplazó primero a Tell el-Farʽah norte, identificado con la Tirsa bíblica16, y luego a Samaría. En algún momento a finales del siglo X o principios del IX a. C., Tirsa dejó de ser un asentamiento bastante pobre (estrato VIIa) para convertirse rápidamente en un centro urbano rico que exhibía una jerarquía social, actividades cultuales y comercio a larga distancia (estrato VIIb). Fue totalmente destruida poco después, con toda probabilidad aún en la primera mitad del siglo IX a. C., y fue abandonada a lo largo del siglo IX a. C.17ı

			Tras la destrucción de Tirsa a principios del siglo IX, el equilibrio de poderes volvió al centro de Samaría, donde se construyó un recinto palaciego espléndido sobre lo que antes era un terreno agrícola sin ninguna tradición urbana ni monumental anterior18. Aquel recinto ponía en evidencia la acumulación de riqueza –y, en consecuencia, también de poder político– en manos de la nueva élite emergente, la dinastía de los omridas, con la que se relaciona de forma exclusiva el palacio situado en la cima de la montaña de Samaría (1 Re 16,24)19. Si damos por sentado que el rico terreno agrícola que precedió a la construcción del palacio de los omridas en Samaría fue propiedad de la familia20, esto reflejaría la riqueza acumulada en manos de los omridas antes de su llegada al poder21ı.

			A principios del siglo IX a. C., desde su sede en el corazón de Samaría, los omridas extendieron su hegemonía política sobre vastos territorios que habitaban diferentes grupos sociales, como también se desprende claramente de fuentes bíblicas y extrabíblicas22. La extensión de la hegemonía política de los omridas quedó marcada en el paisaje por la construcción de palacios reales en los límites occidental (Megido VA-IVB) y oriental (Jezreel) del valle de Jezreel. Una nueva ciudad fortificada fue erigida en el valle de Hula (Jasor X-IX), sobre las ruinas de lo que una vez fue la capital del reino de uno de los gobiernos más fuertes del segundo milenio a. C. en Canaán. Todas estas edificaciones evidenciaban el poder y la riqueza de la dinastía de las tierras altas, y sirvieron para integrar a las élites locales en la recién creada hegemonía de los omridas23. Los omridas también extendieron su hegemonía política a las regiones más áridas y menos sedentarias de las llanuras de Moab: establecieron relaciones de patronazgo con los líderes locales de los grupos de pastores nómadas (cf. 2 Re 3,4), y erigieron fortalezas en las principales rutas comerciales que atravesaban la región24ı.

			Los cambios radicales en el equilibrio de poderes en el norte de las montañas de Samaría, de Siquem a Tirsa y a Samaría, tuvieron poco o ningún efecto en la política del sur, alrededor de Jerusalén. Jerusalén fue la sede de la élite gobernante local ya a partir del segundo milenio a. C.25 y, sin embargo, la arquitectura monumental de la ciudad de David apareció –por primera vez desde el Bronce medio– solo a principios del Hierro temprano, con la construcción de la «estructura de piedra escalonada» en las laderas orientales de la elevación. Es casi unánime la opinión de que no se pusieron los cimientos de esta estructura antes de la segunda mitad del Hierro I, es decir, a mediados del siglo XI o principios del siglo X a. C.26 La estructura escalonada de piedra, que destacaba en el paisaje rural que rodeaba Jerusalén, se erigía como una fortaleza de las tierras altas, la sede de la élite gobernante local. Así pues, parece que a finales del siglo XI/principios del siglo x a. C., se estableció un gobierno político centralizado en Jerusalén, con una estructura social jerárquica en desarrollo. A fin de explicar este cambio social, debemos poner el foco de atención en los alrededores de Jerusalénı.

			A lo largo de los siglos XIV-XII a. C., Jerusalén dominó una tierra bastante árida habitada principalmente por pastores nómadas, mientras que al sur había algunos asentamientos sedentarios27. La sedentarización masiva es característica del siglo XI a. C., cuando por primera vez desde el Bronce medio se fundaron asentamientos al norte de Jerusalén, en la meseta de Benjamín, mientras que al sur el número de asentamientos no aumentó de forma significativa28. Por lo tanto, la estructura de piedra escalonada refleja el establecimiento del poder político, que buscaba sobre todo imponer la autoridad sobre los pobladores al norte de Jerusalén, puesto que ellos eran los únicos habitantes que podían proporcionar a los reyes de Jerusalén los recursos (humanos y financieros), así como la motivación política, necesarios para erigirlaı.

			Como se demostró anteriormente, el grupo de asentamientos al norte de Jerusalén estaba bastante aislado, ya que las regiones al norte de Betel y al sur de Jerusalén estaban poco pobladas en el Hierro I-IIA. Jerusalén –en el extremo sur de este grupo– fue la sede de los gobernantes locales desde el segundo milenio a. C., y a finales del siglo XI/principios del X a. C. la estructura escalonada de piedra diferenciaba Jerusalén de los asentamientos rurales de los alrededores. Por lo tanto, en ausencia de continuidad territorial y teniendo en cuenta el antiguo estatus político de Jerusalén, es difícil creer que Siquem pudiera haber establecido su hegemonía política sobre asentamientos rurales situados a unos 30 o 40 kilómetros al sur, sobre todo cuando se reafirmó el estatus político de Jerusalén con la construcción de la estructura de piedra escalonada. Así pues, debe concluirse que a principios del siglo X a. C. la meseta de Benjamín estaba políticamente vinculada a Jerusalén, cuya hegemonía política se extendía con toda probabilidad entre Belén/Bet-zur en el sur y Betel en el norte. La construcción de la estructura de piedra escalonada marca, por lo tanto, la temprana aparición de un sistema político gobernado desde Jerusalén y, evidentemente, Benjamín formó parte de este sistema de gobierno desde sus inicios. A lo largo del Hierro IIA, el poder y la fuerza de Jerusalén crecieron incesantemente29, reflejando la acumulación de riqueza económica y, por consiguiente, también política en manos de la dinastía gobernante en Jerusalén: la Casa de David. Antes de la caída de la dinastía de los omridas en la segunda mitad del siglo IX, los reyes davídicos de Jerusalén no extenderán su hegemonía desde las montañas de Judea a las tierras bajas judaítas en el oeste y a los valles de Beerseba y Arad en el sur30ı.

			Por último, es importante señalar la diferencia entre los sistemas políticos de las montañas de Samaría y los de la región de Jerusalén-Benjamín: mientras que el equilibrio de poderes en el norte cambió, culminando en la expansión territorial y el establecimiento de la política de los omridas (el reino de Israel), el sur experimentó un proceso bastante natural de centralización del poder en manos de la élite gobernante en Jerusalén, que culminó en la formación del sistema político territorial gobernado por la Casa de David (el reino de Judá). A lo largo de este tiempo, las tierras altas entre Betel (y más tarde Mizpa) en el sur y Silo (e incluso Siquem) en el norte carecían de cualquier centro político31 y, por lo tanto, es difícil imaginar que los acontecimientos políticos en el norte tuvieran alguna influencia en la centralización del poder en el sur. Es evidente, pues, que Israel y Judá se desarrollaron por separado, uno junto al otro, a lo largo de los siglos X-IX a. C., y mientras que el sistema político de Israel viene marcado por luchas y alianzas políticas cambiantes, el de Judá se caracteriza por la centralización del poder en manos de la familia gobernante davídica, que reside en Jerusalén. Con esto en mente, analizaré a continuación las tradiciones bíblicas recogidas en el Libro de Samuel con respecto a los orígenes de la monarquía israelitaı.

			3. SAÚL: EL PRIMER REY DE LOS ISRAELITAS

			Las antiguas tradiciones sobre Saúl se suelen identificar con el material recogido en 1 Sm 9–14. Es casi unánime la opinión de que el comienzo de estas tradiciones se encuentra en 1 Sm 9,1–10,16, en el legendario relato sobre el joven benjaminita, hijo de una rica élite patriarcal y rural, que fue a buscar las mulas de su padre. En su camino se encontró con el hombre de Dios, quien le dijo que estaba a punto de realizar una gran obra32. A partir de Wellhausen33, se ha aceptado que esta historia continúa en 1 Sm 11,1-15 (excluyendo 1 Sm 10,17-27 como una expansión secundaria, exílica o incluso pos­exílica), donde se cumplen las palabras del hombre de Dios34: Saúl dirigió con éxito una campaña militar en Jabés de Galaad y liberó a los jabesitas de la opresión amonita35. Un punto de controversia es si la exitosa batalla contra los amonitas llevó a la coronación de Saúl en Gilgal en 1 Sm 11,1536, o si el texto sobre la coronación fue añadido más tarde a la narración original37. Yo me inclino por la primera opción, no solo porque es la conclusión perfecta para el relato heroico del joven benjaminita, sino también porque la realeza de Saúl se anticipa ya en la historia de su encuentro con el hombre de Dios: como defendía Edelman, las mulas eran concebidas como un animal real (cf. 1 Re 1,33.39), y, cuando Saúl las busca, en realidad lo que busca es ser nombrado rey38. La coronación en Gilgal sitúa a Saúl en el punto de partida geográfico y político de las narraciones sobre las guerras de Saúl y Jonatán con los filisteos en 1 Sm 13–14. Estas historias presuponen la realeza de Saúl y deben ser consideradas como la continuación directa de 1 Sm 11,1-1539. Forman una colección de anécdotas y relatos heroicos que se entrelazaron porque comparten el tema de la guerra con los filisteos40, pero la mayoría de estudiosos están de acuerdo en que pertenecen al estrato más antiguo de las tradiciones sobre Saúl41ı.

			Finalmente, en la batalla con los filisteos en el monte Gilboa, Saúl y sus hijos encontraron la muerte: según el relato en 1 Sm 31,1-13, los filisteos victoriosos colgaron los cuerpos de Saúl y sus hijos en la muralla de Betsán, pero los jabesitas, en una acción audaz, rescataron los cuerpos, regresaron a Jabés, los quemaron, enterraron los huesos y guardaron luto durante siete días. Naturalmente, la pregunta es si el relato de la muerte de Saúl en el monte Gilboa formaba parte de las antiguas tradiciones sobre Saúl. De hecho, algunos estudiosos lo han excluido, defendiendo que la mayor parte de las antiguas tradiciones sobre Saúl se hallan incorporadas solo en 1 Sm 1–14, con un probable final en 1 Sm 14,46-5242. Sin embargo, la guerra con los filisteos –el tema principal en 1 Sm 13–14– tiene también un papel preponderante en 1 Sm 31,1-13. Ninguna de las dos narraciones menciona a David y, en cambio, ambas se centran en Saúl y sus hijos. Además, este relato conduce las antiguas tradiciones sobre Saúl a su perfecta conclusión literaria: Saúl subió al trono porque salvó al pueblo de Jabés de Galaad y, cuando murió, lo recompensaron rescatando su cuerpo43. Por lo tanto, no hay razón alguna para suponer que el relato sobre la muerte y el entierro de Saúl y sus hijos en 1 Sm 31,1-13 era de algún modo distinto a las historias sobre las guerras de Saúl y Jonatán con los filisteos en 1 Sm 13–1444. Por consiguiente, todo el tema de las guerras con los filisteos podría formar parte de las antiguas tradiciones sobre Saúl. Nos encontramos, pues, frente a una colección de relatos antiguos incorporados en 1 Sm 9–14 y 31, que narran la historia del ascenso al trono y la caída de un rey heroico45ı.

			Tal como se ha mencionado anteriormente, se da casi por sentado que las antiguas tradiciones sobre Saúl tienen su origen en el norte de Israel, y que no pudieron haber llegado a Judá antes de la caída de Samaría46. No obstante, estas tradiciones apenas reflejan la realidad geográfica o política del reino de Israel. Su ámbito geográfico se limita a la región de Benjamín, al norte de Jerusalén, y a las áreas más meridionales de la región montañosa de Efraín, con una sola incursión en Galaad. No se menciona en ningún momento la región montañosa al norte de Betel, que era el centro del reino de Israel. No hay nada en estas historias que revele una relación directa con el reino del Norte: los principales centros políticos de Israel (Siquem, Tirsa, Samaría), la importancia de Betel como lugar de culto, las ciudades reales israelitas en los valles del norte o los centros de culto israelitas en Galaad –especialmente en Penuel– no aparecen en ninguna ocasión en la narración47. Además, no hay ni siquiera un indicio de la historia israelita: su intervención en las políticas levantinas del norte, las relaciones feroces con Aram-Damasco, o su constante esfuerzo (y éxito) para expandirse hacia el norteı.

			La incursión militar de Saúl en Galaad es vista a menudo como un reflejo del interés territorial y político de los israelitas por la región48. De hecho, al menos algunas partes de Galaad estuvieron vinculadas a Israel durante ciertos períodos de los siglos IX y VIII a. C.49 Sin embargo, a nuestro juicio, el interés de los israelitas por Galaad se centraba principalmente en el vado de Jaboc (que estaba en el camino a Siquem, cf. 1 Re 12,25). Esta región y los lugares situados a lo largo de ella –Penuel, Mahanaim y Sucot– desempeñan un papel destacado en lo que a menudo se conoce como literatura israelita: el ciclo pre-sacerdotal de Jacob, considerado por muchos como el mito de origen del reino israelita del Norte50, atribuye la fundación de estos sitios al antepasado eponímico de Israel. Estos lugares también son importantes en la historia de la persecución de los madianitas por parte de Gedeón (Jue 8,4-21), que se considera parte de una colección de relatos heroicos israelitas51ı.

			Ninguno de estos sitios, tan destacados en la literatura israelita, se menciona en las antiguas tradiciones sobre Saúl. De hecho, Saúl va a la guerra a Jabés de Galaad52, un topónimo muy frecuente en las narraciones relacionadas con Saúl (1 Sm 11,1.3.5.9-11; 31,13; 2 Sm 2,4-5; 21,12; cf. también 1 Cr 10,12)53. Jabés de Galaad nunca se menciona en relación con Israel54, ni siquiera en la lista de ciudades de las tribus del Norte. Además, como se ha observado correctamente, la cremación no es una práctica israelita y, al atribuirla al pueblo de Jabés de Galaad (1 Sm 31,12), probablemente el autor pretendía señalarlo como no israelita55. Por lo tanto, el papel de Galaad y sus residentes en las antiguas tradiciones sobre Saúl difícilmente podía reflejar el punto de vista israelitaı.

			Si revisamos la imagen geopolítica que surge de las antiguas tradiciones sobre Saúl, parece que reflejan mejor el punto de vista jerosolimitano: el ámbito de influencia de Saúl se sitúa principalmente en Benjamín y en el sur de la región montañosa de Efraín, regiones que según la narración fueron agredidas por los filisteos, que eran los habitantes de la Sefelá judaíta (1 Sm 13,20; 14,31). Los filisteos son descritos como guerreros que atacaron y saquearon la sociedad rural en la región de Benjamín; al parecer son más ricos (dominan producciones especializadas, cf. 1 Sm 13,19-22) y se les considera el bando más fuerte y agresivo del conflicto (1 Sm 13,5-6.17-18). Por otro lado, se representa a los israelitas como una sociedad rural, que reside en las montañas y sus laderas, que depende de la producción filistea de metal y que necesita defenderse de la agresividad de los filisteos. Estas características marcan el límite entre las sociedades más urbanas del sudoeste de Canaán y las sociedades rurales de la región de Benjamín-Jerusalén antes del Hierro IIB y, probablemente, incluso antes de la caída de Gat en el último tercio del siglo IX a. Cı.

			El limitado ámbito geográfico de estas historias es revelador: 1 Sm 13–14 contiene una descripción topográfica detallada de un pequeño territorio al norte de Jerusalén. Resulta obvio que sus autores conocían bien la región de Benjamín, mientras que no conocían tan bien las regiones más bajas de Canaán –los valles del norte o la Sefelá (al oeste de Judá)–, como también puede deducirse de la extraña aparición de los filisteos en el valle de Jezreel (1 Sm 31,1.10). Si bien el fenómeno arqueológico de los filisteos se limita sobre todo al sudoeste de Canaán en el Hierro I56, el valle de Jezreel durante este período, y antes de que cayera bajo el dominio israelita, mantuvo su antigua estructura social y política (Bronce tardío) de las ciudades estado y la economía palaciega57. No hay razón alguna para suponer que las ciudades del valle de Jezreel estaban de alguna manera vinculadas con los filisteos, tal como sugirieron Dieterich y Münger58. También resulta improbable la propuesta de Finkelstein de que la memoria de los filisteos en el valle de Jezreel (y especialmente en Betsán) refleja el dominio egipcio durante el Bronce tardío59. A nuestro juicio, el valle preisraelita de Jezreel fue concebido en la memoria histórica israelita como cananeo (cf. Jue 4–5) y no como filisteo o egipcio. Resulta obvio que el autor de la historia de Saúl no tenía mucho conocimiento de la composición política o social del valle preisraelita de Jezreel. Por otra parte, los filisteos eran el principal enemigo del reino de Judá, como también queda claro por el importante papel que juegan en las historias sobre los orígenes de la monarquía davídica60. De hecho, a lo largo del período de formación de la monarquía judaíta, Gat fue el gobierno más fuerte hacia el oeste61. Solo un narrador de Jerusalén, alejado del valle de Jez­reel, asumiría que Saúl se encontró en el valle de Jezreel con los mismos enemigos que encontró en Benjamín, a saber, los filisteosı.

			Por último, desde el punto de vista arqueológico, los habitantes de la región de Benjamín ya estaban bajo la hegemonía política de Jerusalén en el siglo X a. C. Por lo tanto, si el recuerdo de un héroe benjaminita se hubiera guardado y registrado en algún lugar, habría sido en la escuela de los escribas de Jerusalén. Esta es también la mejor explicación posible de la falta total de cualquier indicio de la geografía, de la política o de las preocupaciones de los israelitas dentro de estas tradiciones antiguas, que más bien reflejan la realidad política, los problemas y los intereses de Judáı.

			Y, sin embargo, Judá y Jerusalén no se mencionan en estas tradiciones antiguas, que presentan a Saúl como el primer rey de los israelitas (ver más abajo). ¿Podría ser que la memoria de un rey israelita fuera preservada en Jerusalén? Antes de responder a esta pregunta, comentaré brevemente el contexto histórico de las historias sobre el ascenso al trono de Davidı.

			4. DAVID: ¿EL SEGUNDO REY DE LOS ISRAELITAS?

			Las historias sobre el ascenso de David al trono en 1 Sm 16–2 Sm 5 incluyen muchos hilos narrativos diferentes que fueron entretejidos de forma bastante libre por un escriba predeuteronomista (es decir, antes de que fueran integrados en los libros de Samuel). Estas tradiciones hablan del servicio de David en la corte de Saúl (1 Sm 16,14-23; 17–19); la escena en que David huye de Saúl (1 Sm 20–26); su consiguiente servicio para el rey de Gat (1 Sm 27–2 Sm 1) hasta la muerte de Saúl (1 Sm 31–2 Sm 1); y la coronación de David primero sobre Judá (2 Sm 2,1-4) y luego sobre Israel (2 Sm 5,1-3). Por supuesto, la extensión y el desarrollo literario de esta composición son controvertidos; sin embargo, para el objetivo de este estudio basta con resaltar que, aunque las historias sobre el ascenso de David al trono son de naturaleza muy diversificada, tienen una ideología real, unificadora y prodavídica, lo que significa que sus autores no eran meros recopiladores62ı.

			De modo muy similar a las antiguas tradiciones sobre Saúl, el ámbito geográfico de las historias sobre el ascenso de David al trono se restringe al sur de la región montañosa cananea y sus laderas, mientras que los filisteos controlan la Sefelá occidental. Por consiguiente, David es bastante independiente (como líder de una banda de guerreros) siempre que actúa en la región montañosa de Judea y sus laderas (1 Sm 23–26 y 2 Sm 5), pero está al servicio del rey de Gat siempre que cruza hacia el oeste o el sur (cf. 1 Sm 27; 29–30). La importancia de Gat en estas narraciones resalta aún más este escenario geopolítico (1 Sm 17,4.23.52; 21,11.13; 27,2-4.11). Gat alcanzó su apogeo durante los siglos X-IX a. C., cuando se convirtió en la ciudad más grande y próspera del sur de Canaán. Sin embargo, fue totalmente destruida en el último tercio del siglo IX y nunca recuperó su poder anterior63. Las historias de 1 Sm 16–2 Sm 5, igual que las de 1 Sm 9–14, son pues coherentes con la realidad social y política en el sur de Canaán durante los siglos X-IX a. C. y antes de la expansión judaíta a la Sefelá, como también lo demuestra el hecho de que ninguna de estas tradiciones menciona Laquis, la principal ciudad real judaíta en la Sefelá desde la segunda mitad del siglo IX a. C.64ı

			A la luz de todo lo explicado anteriormente, las narraciones del ascenso de David al trono no se pueden datar mucho después de principios del siglo VIII a. C., lo que significa que fueron compuestas mucho antes de la caída de Samaría. Dado que tanto las antiguas tradiciones sobre Saúl como las historias sobre el ascenso de David al trono evidencian un buen conocimiento del entorno geopolítico en el sur de Canaán –entre Benjamín y las montañas de Judea en el este y la Sefelá judaíta en el oeste–, reflejan con toda probabilidad un punto de vista judaíta (o, mejor dicho, jerosolimitano) y no israelita. En ese caso, parece que fueron compuestas de manera contigua65, a más tardar a principios del siglo VIII a. C. Y ahora queda un problema por resolver: ¿Por qué David, considerado el fundador del reino de Judá, es visto como el sucesor del primer rey de los israelitas mucho antes de la caída de Samaría? La clave para la solución de este problema reside en la respuesta que demos a la pregunta de cómo es la identidad israelita asumida por los narradores de las tradiciones sobre la naciente monarquía israelitaı.

			5. ISRAEL COMO UNA IDENTIDAD DE PARENTESCO EN LAS TRADICIONES SOBRE LA FORMACIÓN DE LA MONARQUÍA ISRAELITA

			Como se demostró anteriormente, tanto las antiguas tradiciones sobre Saúl como las historias sobre el ascenso de David al trono reflejan la realidad social y política del sur de Canaán en el Hierro IIA. En este contexto debemos examinar cómo dichas narraciones describen el nacimiento de la monarquía y su significado histórico. Las historias sobre las guerras de Saúl con los filisteos en 1 Sm 13–14 presuponen su reinado sobre Israel o, al menos, lo recuerdan como el líder militar y liberador de Israel (cf. 1 Sm 11,15; 14,47). El nombre Israel se menciona 14 veces en 1 Sm 13–14; en la mayoría de estos casos se refiere claramente a un grupo de personas. Es decir, «Israel» en 1 Sm 13–14 designa un grupo de parentesco y no un gobierno territorial. El texto identifica a los israelitas como un conjunto de clanes y tribus asentados en la meseta de Benjamín y en el sur de la región montañosa de Efraín (1 Sm 13,4-6.20; 14,22-24), entre Guibeá en el sur (o incluso Belén, cf. 1 Sm 17,2) y Betel en el norte. También considera la complejidad de Israel como un grupo de parentesco, formado por diferentes clanes (como los benjaminitas) que fueron reunidos bajo una identidad de parentesco «israelita» más amplia. Siendo un benjaminita (1 Sm 9,1), Saúl también era considerado un israelita, y por eso las antiguas tradiciones sobre Saúl cuentan la historia del ascenso al trono y caída de un benjaminita que vino a gobernar a sus parientes, los israelitas. En otras palabras, la narración nunca caracteriza a Saúl como el rey de Israel, entendiendo Israel como el sistema de gobierno del norte formado por los omridas, muy al norte, en la región de Siquem y Samaría. Relata más bien cómo Saúl llegó a gobernar a sus parientes israelitas, que residían en la meseta de Benjamínı.

			Es pues necesario establecer una clara distinción entre Israel como identidad política, es decir, el sistema de gobierno territorial que adoptó este nombre a partir de la época del régimen de los omridas, e Israel como identidad social, es decir, el nombre de un grupo de parentesco. El nombre Israel se utilizó para identificar un grupo de parentesco (en la Estela de Merneptah, a finales del siglo XIII a. C.) mucho antes de que se utilizara para designar el reino del Norte66, como en los otros tres casos en que aparece este nombre fuera de la Biblia hebrea: en la inscripción de Mesha, en el monolito de Kurkh y en la inscripción de Dan (todos datados a mediados de la segunda mitad del siglo IX a. C.). Además, en el monolito asirio de Kurkh (852 a. C.), se aplica el nombre de Israel a Acab, que es identificado como «israelita» (KUR.syrʽalāya), y no como el rey de Israel (igual que Omrí y Jorán en la estela contemporánea de Mesha y en la inscripción de Dan respectivamente). Así pues, queda claro que el nombre de Israel era (al menos inicialmente) una designación de parentesco y, por lo tanto, la cuestión sería la siguiente: ¿cómo es que la designación de un grupo de parentesco se aplicó más tarde a una entidad política? Esta pregunta solo adquiere relevancia por el hecho de que «Israel» no era el único nombre del reino del Norte, ya que también era llamado (por los asirios) «la Casa de Omrí». Después de todo, cuando aparece «Israel» en las fuentes históricas, casi siempre es en relación con la época del gobierno de los omridas, y este hecho por sí solo pone en duda la suposición de que Israel era solo o principalmente una identidad política, es decir, un nombre de un sistema político territorial y nada más. El parentesco era en esencia la ideología social más dominante en las sociedades del Antiguo Oriente Próximo67. Las relaciones de parentesco se formulaban para legitimar la pertenencia a un grupo68, y se utilizaban para alargar el tiempo y el espacio, y para extender la concepción de una identidad común a desconocidos69. Las relaciones de parentesco parecen mantener su integridad esencial durante largos períodos de tiempo e incluso bajo diferentes formaciones políticas. Así, por ejemplo, la élite gobernante en Ebla o Mari podía mantener su identidad «tribal», relacionada con el parentesco, incluso cuando residía en un centro urbano rico70. Del mismo modo, y más cerca del escenario de las historias de Saúl y David, la inscripción de Mesha presenta a Mesha como «rey de Moab, el dibonita». Knauf ya indicó que Mesha no se consideraba un moabita –nombre del sistema político territorial que formó y dirigió–, sino un dibonita71, que sería probablemente su identidad de parentesco, es decir, el grupo social al que pertenecía72. Por lo tanto, no existe una verdadera dicotomía entre la identidad social y la política, ya que ambas representan identidades que son actuales. Esto revela que Israel era ante todo una identidad de parentesco, incluso cuando se dio el nombre de Israel al sistema político gobernado por los omridas73. Además, dado que fuentes extrabíblicas de la Edad del Hierro identifican a Israel exclusivamente con los omridas, se puede sostener que los omridas estaban vinculados a un grupo de parentesco llamado Israel, el cual dio finalmente su nombre al sistema político que ellos dirigían. Ahora bien, esto no significa que todos los israelitas vivieran dentro de los límites del gobierno de los omridas y, evidentemente, al menos las antiguas tradiciones sobre Saúl localizan israelitas también en la región de Benjamín, al sur de la comunidad central de los omridas en Samaríaı.

			Una descripción similar de Israel como un grupo de parentesco que reside en la región de Jerusalén y Benjamín caracteriza también las historias sobre el ascenso de David al trono y especialmente las historias sobre el servicio de David en la corte de Saúl (1 Sm 18–19; cf. 2 Sm 5,1-2). Inna Willi-Plein demuestra que en estas narraciones se vislumbran los inicios de un paisaje político monárquico, en el cual se establecía la hegemonía política a través del matrimonio y las alianzas personales (cf. 1 Sm 17,58; 18,2.17)74. Por lo tanto, ella sostiene que estas historias describen el establecimiento de la realeza en Israel, refiriéndose Israel a un grupo de personas y no a la política territorial75. Esto significa que la historia del ascenso de David al trono, al igual que las tradiciones acerca de Saúl, habla de su subida al poder como rey de los israelitas. Por este motivo se presenta a David como el sucesor de Saúl: no porque sea una alegoría de los deseos hipotéticos de la monarquía tardía de Judá, sino simplemente porque tanto Saúl como David trataron de establecer su hegemonía sobre el mismo grupo de personas: los israelitas que residían en las tierras altas de Jerusalén-Benjamín. Por supuesto, la Casa de David era la dinastía gobernante de Judá, cuya sede real estaba en Jerusalén; sin embargo, esto no quiere decir que David fuera judaíta respecto a su identidad de parentesco (así como Mesha, rey de Moab, no era moabita sino dibonita). En ninguna parte de las historias de su ascenso a la realeza se identifica a David como judaíta. Por el contrario, en 1 Sm 17,12 se afirma que su familia provenía de un clan efrateo (por lo tanto, israelita) que se estableció en Belén76 y, a lo largo de las historias sobre su ascenso, se identifica explícitamente a David como israelita por lo menos tres veces más (1 Sm 18,18; 27,12; 2 Sm 5,1). Este cuadro, según el cual al menos algunos de los habitantes de la región de Jerusalén eran israelitas, coincide con el descrito en las antiguas tradiciones sobre Saúl. Además, al igual que estas, también las historias sobre el ascenso de David al trono dan fe de la complejidad de Israel como grupo de parentesco formado por diferentes clanes (Saúl el benjaminita, David el efrateo). Asumir un origen israelita para David también puede explicar por qué su coronación sobre el pueblo de Judá (2 Sm 2,1-4) no se da por sentada: no solo David consultó a YHWH antes de ir a Hebrón (una acción que solamente realizaba antes de las batallas, cf. 1 Sm 23,2.4; 30,8; 2 Sm 5,19.23-24), sino que antes de su llegada «sobornó» a los líderes judaítas, enviándoles el botín que él mismo se había llevado de manos de los amalecitas (1 Sm 30,26). Por otra parte, su coronación sobre Israel (2 Sm 5,1-3) parece ser mucho más natural, ya que los mismos israelitas declararon a David como su rey a causa de su parentesco y del servicio que había prestado en la corte de Saúl, el anterior rey de los israelitas (2 Sm 5,1-2)ı.

			Por lo tanto, se puede concluir que, de acuerdo con las antiguas tradiciones sobre Saúl y las historias sobre el ascenso de David al trono, Saúl y David estaban vinculados a un grupo de parentesco llamado Israel, formado por varios clanes que se establecieron en el norte (clanes benjaminitas) y en el sur (clanes efrateos) de Jerusalén. Además de los clanes israelitas, en esta región vivían también los clanes judaítas y jebuseos (p. ej., 2 Sm 2,1-4; 5,6)77 y, finalmente, como he demostrado en el análisis arqueológico, todos estos clanes quedaron bajo la hegemonía política de la Casa de David, cuya sede se estableció en Jerusalénı.

			6. RESUMEN: LAS TRADICIONES BÍBLICAS SOBRE LA FORMACIÓN DE LA MONARQUÍA ISRAELITA BAJO UNA PERSPECTIVA HISTÓRICA

			Las historias sobre la formación de la monarquía israelita en 1 Sm 9–2 Sm 5 narran el intento de dos líderes locales de establecer una monarquía dinástica sobre un grupo de personas, identificadas por los autores como israelitas. En estas tradiciones Israel designa un grupo de parentesco y, por lo tanto, denota una identidad social y no política que se atribuye a un grupo de personas, en este caso los clanes que habitan en las regiones de Jerusalén y Benjamín. El nombre Israel en 1 Sm 9–2 Sm 5 no se refiere al sistema político territorial conocido por este nombre a partir de la época del gobierno de los omridas. Además, estas historias no revelan nada de la configuración geopolítica del reino del Norte, ya que son un buen reflejo de la realidad social y política del sur de Canaán a principios de la Edad del Hierro, y especialmente en el territorio central de Judá. Por lo tanto, las historias sobre el ascenso de David al trono en 1 Sm 16–2 Sm 5 no deben interpretarse como una alegoría del supuesto deseo de la monarquía judaíta de heredar el reino del Norte de Israel. Deberían leerse como lo que son: una historia sobre el nacimiento de la monarquía israelitaı.

			En este sentido, es importante recordar que estas tradiciones son el producto literario de una élite intelectual que debe datarse en el período posterior a la formación del reino territorial centrado en Jerusalén (segunda mitad del siglo IX a. C.). La conceptualización de Israel como un grupo de parentesco que reside en el norte y en el sur de Jerusalén es, pues, la que los escribas atribuyen a la población de la región. Estos escribas son los que sirven a la dinastía gobernante en Jerusalén con su constante necesidad de formar una estructura política y socialmente unificada bajo un gobierno centralizado. Dicho esto, estas tradiciones coinciden con el panorama arqueológico descrito anteriormente, según el cual el Hierro IIA vio el crecimiento de Jerusalén como el principal centro político de un grupo bastante aislado de asentamientos rurales entre Jerusalén y Betel. En esta situación, la dinastía gobernante en Jerusalén –la Casa de David– reclamó a Israel como su grupo de parentesco y, en consecuencia, el núcleo central de población sobre el cual estableció su gobierno fue visto como israelitaı.

			Así pues, ¿qué se puede decir acerca de la historicidad de las tradiciones sobre la formación de la monarquía israelita en el Libro de Samuel? De hecho, no cabe duda de que fueron compuestas mucho más tarde que los acontecimientos que narran y, en gran medida, pueden incluso considerarse legendarias. Sin embargo, dado que estas tradiciones reflejan la realidad política y social del sur de Canaán a principios de la Edad del Hierro, conservan, al menos en su esencia (¡pero no en sus detalles!), un recuerdo auténtico con respecto a la formación de Judá. Tanto Saúl como David son descritos como una nueva élite gobernante que llega al poder en el seno de su propia parentela –los llamados «israelitas»–, por medio de la riqueza agrícola, las habilidades militares y las relaciones familiares. Esta descripción encaja con la forma en que entendemos la evolución social que generó la formación de Estados en el Levante de la Edad del Hierro. A este respecto, las antiguas tradiciones sobre Saúl y David conservan la memoria de una lucha por el poder en el período monárquico inicial: el surgimiento de la monarquía dinástica en Jerusalén fue el resultado de la lucha entre dos familias gobernantes israelitas que buscaban establecer su hegemonía política sobre su propio grupo de parentesco israelita asentado en las regiones al norte y al sur de Jerusalénı.

			Traducción del inglés, Lourdes Calduch Benages
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			Tratar aquí acerca de las aportaciones de la iconografía a una exégesis de la profecía que sea feminista o con orientación de género, debido a la magnitud y multiplicidad del corpus textual en cuestión y la heterogeneidad de los géneros literarios que en él aparecen, solo permitirá la consideración del resultado de investigaciones ya realizadas, seleccionando algunas de las relaciones entre textos e imágenes79. Tales relaciones entre imágenes y textos pueden estar fundadas ya en las fuentes primarias, por ejemplo, cuando en un texto bíblico se mencionan y describen relieves (Ez 8,7-11; 23,14ss). También pueden resultar a partir de investigaciones históricas e iconográficas, o sea, establecidas o reconstruidas, señalando conexiones entre diferentes fuentes primarias. Las relaciones y el establecimiento de tales relaciones entre textos e imágenes llevan a reflexiones, a difracciones y a unos efectos de iluminación hermenéuticamente valiosos. La yuxtaposición y confrontación de textos e imágenes son potencialmente iluminadoras para la comprensión de unos y otras, y ello mucho más allá del sentido de una «ilustración». En efecto, los textos no son pies de imágenes ni las imágenes ilustraciones de textos: establecer correspondencias de este tipo sería insuficienteı.

			En lo que sigue se hará una selección de temas relevantes reunidos en dos grandes conjuntos. Tanto en los contenidos de la profecía anterior como en los de la posterior aparecen dos centros de gravitación que, no raras veces, están entrelazados entre sí. El primero versa sobre el culto, y el otro, sobre la guerra. En ambos casos, el género desempeña un papel centralı.

			1. Huellas del culto a diosas y la proscripción de la diosa: la iconografía como aportación de la historia de las religiones a la investigación sobre el género y como elemento principal

			En la profecía puede reconocerse un enfrentamiento a veces subliminal y a veces también manifiesto en torno a las mujeres y el culto, a las mujeres y las tareas o los rituales religiosos, como asimismo en torno a las diosas o sus representantes. A diferencia de las exposiciones de los textos bíblicos, las fuentes iconográficas ayudan metodológicamente a modo de fondo de contraste para descubrir las constelaciones o asociaciones subyacentes en su valoración originalmente positiva. Los textos y las imágenes pueden complementarse así en su contenido informativo, pero también contradecirse o presentarse en tensión. Las relaciones no son siempre igualmente estrechas, como podrá verse en los siguientes ejemplosı.

			
1.1. La polémica contra la diosa autóctona de la vegetación y su culto

			La polémica bíblica contra las Aseras y contra el culto realizado al pie de los árboles frondosos es una reacción contra el arraigo y la presencia tradicionales de las diosas de las ramas y de la tierra en Palestina/Israel desde la Edad del Cobre y, sobre todo, desde el Bronce Medio. La distorsiva representación profética del culto a las diosas, a menudo probablemente deuteronomística, se dirige contra el culto a la diosa cananea autóctona (il. 1), de carácter erótico y nutricio, una «madre de todos los vivientes»80. A veces se pueden constatar relaciones más estrechas entre textos e imágenes bíblicas. En la crítica profética al culto bajo los árboles frondosos llama la atención de manera especial un lenguaje sexualizado que guarda correspondencia con la coloración erótica de algunas representaciones de la danza y del culto bajo los árboles (il. 2)81. La valoración positiva de la relación entre erotismo y vegetación en la iconografía se encuentra en fuerte contraste con los textos proféticos, que le confieren una coloración francamente negativa:
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			Il. 1: Escarabajo de Afek (siglos XVII-XVI a. C.). En medio de las ramas aparece una diosa desnuda cuyo triángulo púbico se resalta mediante un grabado en forma de hoja. De ese modo se establece un vínculo muy estrecho entre la fuerza que hace prosperar las plantas y el erotismo. [Schroer, IPIAO 2, n. 411]ı.
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			Il. 2: Escarabajo proveniente del comercio (siglos XVII-XVI a. C.). Una mujer se agacha en un movimiento de danza con una rama en la mano. Sobre la base de paralelismos, la pose debe comprenderse también como una invitación al coito. La danza en el culto tiene aquí un componente claramente sexual. [Schroer, IPIAO 2, n. 492]ı.

			

			Sobre todo otero prominente y bajo todo árbol frondoso te tumbabas, prostituta (Jr 2,20)ı.

			[Israel] ha recorrido cualquier monte elevado y bajo cualquier árbol frondoso se ha prostituido (Jr 3,6)ı.

			Habréis de avergonzaros de las encinas que anhelabais, os sentiréis afrentados de los jardines que elegíais (Is 1,29)ı.

			[Vosotros, que] entráis en celo en el encinar, bajo todo árbol lozano... (Is 57,5)ı.

			Tanto para la historia de las religiones como también para la investigación teológica sobre el género es significativo confrontar textos polémicos con los hallazgos iconográficos a fin de comprender y cuestionar la tendenciosa expresión profético-deuteronomística. La voz de los grupos de autores bíblicos no representa la religión presente en el país: es una voz contraria que, arraigada como está en la tradición de la profecía escrita, reviste carácter patriarcalı.

			
1.2. Mujeres y hombres en las entradas de los ámbitos y espacios sagrados


			Tanto en el culto como en el contexto de enfrentamientos bélicos y violentos, las entradas a edificios o ciudades, o sea, las ventanas, puertas y portones, adquieren un papel de importanciaı.

			En enfoques de geografía social se parte de la concepción de que los espacios son construcciones, de que los seres humanos modifican en los espacios la calidad y significado de estos últimos y que, viceversa, también los humanos y su significado experimentan modificaciones a través de los espacios82. Una pregunta específica de género que se deriva de este enfoque es dónde se coloca a mujeres u hombres en las artes escénicas y en los textos bíblicos y con qué intenciones culturales o redaccionales se hace. ¿Qué papeles tienen las mujeres o los hombres en las aberturas sensibles de edificios o ciudades? ¿Qué hacen allí? Los umbrales y las puertas señalizan zonas liminares y transicionales entre la calle y el espacio familiar (casa), entre la desprotección y la protección, entre lo profano y lo sagrado. Las fronteras y los pasos requieren medidas de seguridad especiales. En esas zonas sensibles se encuentran en el antiguo Israel símbolos que defienden de desgracias, pero también instalaciones cultuales. Por ejemplo, en et-Tell, al norte del lago de Genesaret, se encontró una estela del dios lunar sobre una pequeña elevación cultual (במה) situada en la puerta de la ciudad83. Según Ezequiel, en las puertas de acceso al patio del templo de Jerusalén había también una imagen cultual, el «ídolo de los celos» (Ez 8,3-6), y, posiblemente, en ese lugar cultivaban mujeres la práctica de la lamentación ritual de Tamuz (Ez 8,14)84. Para Ezequiel, el culto al «ídolo de los celos» y la lamentación de Tamuz constituían idolatría. Presumiblemente, los que realizaban estas prácticas los veían de forma diferente, pero solo conocemos la perspectiva de Ezequielı.

			En retroproyección al tiempo del temprano Israel se habla en 1 Sm 2,22 de mujeres que prestan servicio85 a la entrada de la tienda del encuentro:

			Elí era muy anciano. [...] Se enteró de lo que sus hijos hacían a todo Israel, y de que se acostaban con las mujeres que servían a la entrada de la Tienda del Encuentroı.

			La promiscuidad sexual de los hijos de Elí distrae de la pregunta sobre la tarea que desempeñaban realmente las mujeres a la entrada del santuario. ¿Estaban allí para invitar a los hombres a mantener relaciones sexuales? ¿O tenían una función de vigilancia como servidoras del templo? Aquí la iconografía puede ofrecer algunas referencias sobre aquello a lo que se refiere esta enigmática mención de mujeres al servicio de un santuario de YHWHı.

			Desde el tercer milenio a. C. se conocen numerosos modelos de arcilla y soportes de culto procedentes de Siria con aberturas de puertas y ventanas en las que se encuentran mujeres, las más de las veces desnudas y en representación erótica86. En la temprana Edad del Hierro existe un gran número de pequeñas casas de arcilla procedentes de Jordania y Fenicia con la representación de mujeres junto a las entradas (il. 3). Las casas en cuestión son pequeñas capillas, no modelos representativos de un templo, sino minisantuarios transportables en los que podía encontrarse una pequeña imagen cultual. Cuando las figuras de mujeres están elaboradas se acentúa la sujeción del busto, pero también un paño sobre la cabeza y el cuerpo; en ciertos casos, las mujeres sostienen en la mano un pandero y, en más raras ocasiones, llevan también tobilleras de adorno. No raras veces aparecen junto a las mujeres leones guardianes. En lugar de las mujeres desnudas pueden aparecer también palmeras o columnas. Una clave importante sobre el significado de estos modelos ofrece la imagen, mucho más antigua, del templo de Ištar, encontrada en palacio de Mari (il. 4). En esa imagen, de gran riqueza de detalles, vemos en la forma de representación paleobabilónica o paleoasiria a dos diosas protectoras Lama, así como seres de naturaleza mixta que montan guardia a ambos lados del área del templo. La constelación fundamental de la vigilancia de la entrada al santuario por parte de diosas o mujeres guardianas es constante. Las figuras dobles a los lados de la entrada de los modelos de templo de la Edad del Hierro son centinelas, al igual que las diosas Lama. Ellas protegen lo más sagrado en el interior del santuario, probablemente una imagen cultual (no conservada). A estas mujeres guardianas se asocian el erotismo y, ocasionalmente, el batido del pandero. La relación con el pandero hace pensar en una danza sagrada de carácter erótico87. Las figuras de mujeres están vueltas hacia el observador y su efecto es de invitación erótica. Tal vez encuentra aquí su correspondencia el enigmático acoplamiento entre servicio en la puerta y reproche de servicios sexuales de mujeres junto al santuario que aparece en 1 Sm 2,22. No obstante, el trasfondo de la relación entre el erotismo y el papel de guardianas sigue sin aclararse, sobre todo por el carácter de cliché del texto bíblicoı.
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			Il. 3: Modelo de terracota, probablemente de Jordania (siglos X-IX a. C.). La entrada del pequeño santuario está flanqueada por mujeres desnudas con un bello pañuelo en la cabeza, anillos en pies y brazos, tal vez una decoración en el cinturón y el tamboril en el brazo. También leones vigilan la entrada. Varios bustos de tamborileras aparecen en los capiteles y en el tímpano. [Schroer, IPIAO 4, n. 1193]ı.
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			Il. 4: Mural de colores del palacio de Mari (1800 a. C.). La imagen estaba colocada a la derecha de la entrada del salón del trono y muestra el templo de Ishtar, en el cual mantienen un encuentro el soberano de Mari y la diosa Ishtar. El templo está situado en un gran parque que incluye árboles estilizados y palmeras datileras. Dos hombres trepan a cada uno de los dos delgados troncos (¿cosecha o polinización?). En la corona foliar de la palmera de la derecha, que se ha conservado, se posa una paloma blanca. Junto a las criaturas híbridas, dos diosas guardianas vigilan el templo a la izquierda y a la derecha con las manos en alto. [Schroer, IPIAO 2, n. 434]ı.

			

			Llamativamente, en la tradición bíblica las mujeres que tocan el pandero desaparecen del contexto cultual en el que figuran en el arte. En la literatura, el contexto está dado en la mayor parte de los casos por acontecimientos alegres y celebraciones de victoria, que comprenden también la danza en corro (véase más abajo). Así, el paso del mar Rojo es celebrado por la profetisa Miriam y por las mujeres bailando y tocando el pandero (Ex 15,20). Los hombres que regresan de la guerra, como Jefté, son recibidos por las mujeres con canto y panderos (Jue 11,34; 1 Sm 18,6s)88. La conexión cultual, una procesión al santuario, solo puede reconocerse con claridad en Sal 68,25ss:

			Ya aparece tu procesión, oh Dios, la procesión de mi Dios y mi Rey al santuario: delante los cantores, los músicos detrás, las doncellas en medio tocando el tamboril. Van bendiciendo a Dios en grupos: ¡Es YHWH desde el origen de Israel!

			Según los libros de las Crónicas, en el culto posexílico no aparecen ya los panderos, presumiblemente a consecuencia de su antigua conexión con la danza erótica y las mujeres, que los desacreditaba en determinados círculos89. Es posible que no solamente se haya impedido a las mujeres hacer música con el pandero en el santuario, sino también asumir la función de porteras. En 2 Cr 23,19 y en muchos pasajes de los libros de las Crónicas, así como en Esdras y Nehemías, se mencionan los «porteros en las puertas del templo del Señor». Tiene que haber habido un gran número de tales porteros. Probablemente se trata de personal del templo con tareas fijas90. En el ámbito de estos porteros se mencionan cantores y miembros de otras profesiones. Seguramente no estaban todo el día junto a la puerta, sino que tenían también otras tareas, por ejemplo, la administración de los tributos económicos (2 Re 22,4), la vigilancia y el cuidado del inventario del templo, tal vez también de las ofrendas. No parecen haber tenido una posición de alto rango, a pesar de que se los destaca por conceptos como חיל y 	ראשׁי הגבורים. Según Ez 44,10-11, los levitas sin trabajo eran trasladados «punitivamente» a esas tareas como personal de servicioı.

			
1.3. La pervivencia de diosas en algunos tipos femeninos de la literatura bíblica


			En ciertos tipos femeninos de la literatura bíblica perviven en diversas facetas las diosas del Antiguo Oriente91. Así, las guerreras Yael y Débora asumen literariamente el legado de diosas guerreras del tipo de Ishtar, Anat y Astarté, así como de formas especiales de presentación de Qadeshet que circulaban en el Bronce Tardío. También la figura de Judit puede asignarse a esta serie92. Algunas de las diosas mencionadas aparecen en figura ecuestre (ils. 5-6) y cabalgan incluso en un tiempo en que, normalmente, los caballos solo se utilizaban como animales de tiro para carros de guerra. En estos tipos de diosas se unen la atracción sexual y la fuerza guerrera. De Yael y de Débora no se relata que cabalguen, del mismo modo como tampoco los guerreros varones montaban a caballo a fines del segundo milenio a. C. en Palestina/Israel. Desde el tercer milenio a. C., en esa región se montaba en asno, algo que traía consigo prestigio, pero que nunca se asocia con la guerra. El arte representa montando en asno a hombres, pero no a mujeres, mientras que los textos bíblicos mencionan a mujeres de clases sociales acomodadas que montan en asno, como Abigail o la gran sunamita. Las imágenes ayudan a reconocer tipologías (diosa guerrera, mujer guerrera) e influencias. Las dife­rencias entre las imágenes y los textos resultan notables: las diosas montan a caballo, no a lomo de asno; solo los hombres son representados a lomo de asno –y no en contextos de guerra–; los textos bíblicos no conocen el montar a caballo para el tiempo del preexilio –y ello independientemente del sexo–, mientras que el montar en asno se menciona en muchas situaciones cotidianas93ı.
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			Il. 5: Escarabajo proveniente del comercio (siglos XV-XII a. C.). Una diosa de la guerra montada a caballo y con corona egiptizante de Atef salta en su cabalgadura por encima de un combatiente caído mientras con la derecha levantada blande una porra curvada. [Schroer, IPIAO 3, n. 876]ı.
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			Il. 6: Lámina de oro de Laquis (siglos XIII-XII a. C.). La diosa de pie sobre el caballo parece mucho menos belicosa que el blindado animal. Ella lleva una exuberante corona y sostiene en sus manos flores de loto. [Schroer, IPIAO 3, n. 869]ı.

			

			
1.4. El culto a la Reina del Cielo


			La oleada de astralización en las representaciones religiosas del s. VII a. C., ampliamente documentada en la iconografía, esclarece el trasfondo del culto a la Reina del Cielo del cual se habla en Jr 7 y 44. Desde el punto de vista histórico, estos textos hacen referencia al siglo VI a. C., pero los cultos mencionados en ellos eran más antiguos94. Una serie de sellos procedentes de Palestina/Israel atestigua el conocimiento de Ishtar en su figura uránica, tal como se le rendía culto bajo influencia asiria (il. 7). Estos sellos llegaron al país probablemente con funcionarios asirios, de modo que no deben concebirse como testimonios directos de las representaciones religiosas difundidas en el país. A veces existen nexos sorprendentes entre imágenes y textos bíblicos, p. ej., lo que tiene que ver con la relación que el culto a la Reina del Cielo tiene con la familia (il. 8). Como sobre el culto a la Reina del Cielo en Judá en los siglos VII-VI a. C. no contamos con otras fuentes que los textos de Jeremías, el material iconográfico representa un valioso complemento para nuestros conocimientos. Ni en las representaciones neoasirias ni en los textos bíblicos aparecen la diosa o su culto bajo un signo erótico. Como diosa uránica es ella una diosa lejana, pero su aspecto es al mismo tiempo marcial, y los hombres y mujeres que le tributan culto esperan de ella y del culto a ella la bendición divina en forma de alimento y paz, protección del hambre y de la guerra (Jr 44,15-19). No obstante, quedan sin responder muchas preguntas, por ejemplo, si en Palestina/Israel el título de «Reina del Cielo» se atribuyó a la reina autóctona de la vegetación, Aseraı.
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			Il. 7: Perla de ágata grabada de Dor (siglo VII a. C.). Bajo una luna creciente, un devoto o una devota está de pie ante la diosa Ishtar presentándole una oblación. Ishtar está caracterizada por un nimbo radiante. [Schroer, IPIAO 4, n. 1874]ı.
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			Il. 8: Sello cilíndrico neoasirio del norte de Mesopotamia (siglo VII a. C.). La Reina del Cielo recibe a una familia de cuatro personas. Los padres y dos niños se acercan a ella en una pequeña procesión; sobre ellos aparecen símbolos astrales. La inusual escena nos recuerda que Jeremías describe el culto a la Reina del Cielo como culto de toda la familia. [Schroer, IPIAO 4, n. 1876]ı.

			

			2. Virilidad y femineidad sexualizadas en el contexto de la lucha y de la guerra

			Tanto los libros de los profetas anteriores como los de los posteriores tratan en extensos tramos del texto acontecimientos bélicos o hacen referencia a situaciones de conflicto político con potencial de guerra. La virilidad acentuada, pero también la virilidad faltante, arrebatada o destruida forman parte del vocabulario propio del lenguaje de la guerra. La virilidad se manifiesta allí en la vestimenta, en el pertrecho y la postura corporal, en los gestos y en el cuerpo y sexo acentuadamente masculinos, incluyendo el cabello. En la convención iconográfica tanto egipcia como de Oriente Próximo los vencidos y derrotados se representan desnudos y las partes sexuales son a menudo claramente visibles (ils. 9-10). A los enemigos se los agarra por la cabellera. La prisión o eliminación de un guerrero apunta también a su sexo. Tanto los textos bíblicos (1 Sm 18,25ss; 2 Sm 3,14) como los relieves en el templo de Ramsés III en Medinet Habu hacen referencia a colecciones de penes como trofeos de guerra95. Sea abiertamente o de manera sutil, la virilidad de los hombres en las acciones de guerra se enfatiza a menudo en el arte del Antiguo Oriente, como ha señalado Cynthia Chapman en sus trabajos96ı.
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			Il. 9: Paleta de pizarra, presumiblemente de Abidos, en Egipto (ca. 3000 a. C.). Un león que representa al soberano egipcio desgarra a un hombre barbado y desnudo. Otros hombres están ya tendidos en el campo de batalla, en parte atados y presa de aves de carroña; otros, a su vez, están atados a los estandartes de los vencedores. Los genitales de los derrotados están siempre claramente a la vista. [Keel / Schroer, IPIAO 1, n. 128]ı.
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			Il. 10: Ortostato de basalto de Karkemish, en la frontera turco-siria (siglo X a. C.). En un carro de guerra, un auriga y un arquero entran en combate. Debajo del carro o del caballo yace de espaldas un guerrero alcanzado por una flecha. Está desnudo, con sus genitales claramente indicados. [Schroer, IPIAO 4, n. 1345]ı.

			

			
2.1. Héroes en lucha en el arte del Antiguo Oriente y en la literatura bíblica


			A partir del tercer milenio a. C., los héroes en lucha se representan primeramente desnudos, y su cuerpo desnudo expresa fuerza y superioridad (il. 11)97. Los héroes con seis rizos en la cabellera que aparecen en la iconografía de Oriente Próximo, que no son dioses, pero sí seres sobrehumanos, son los prototipos de Sansón o de Hércules. Sansón es descrito en el libro de los Reyes como un matador de leones (Jue 14,5ss) y como un peligroso espadachín que tanto en su vida como al morir provoca baños de sangre (14,19; 15,8.15; 16,30). Su virilidad se encuentra en su enorme fuerza muscular y en su cabellera. Esa virilidad se demuestra tanto en la lucha (contra animales y hombres) como también en sus relaciones con las mujeres, que, al mismo tiempo, son las que lo llevan a la ruina. Recostado en el regazo de una mujer, el fortachón es despojado de sus rizos (16,19) y, con ello, de su fuerza masculina. Privado de sus ojos, encadenado y trabajando por la fuerza en un molino –labor que habitualmente realizaban los asnos–, el héroe se transforma en una criatura deplorable y dependiente. Solo su atentado suicida hace que aparezca una última vez como un hombre invencibleı.
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			Il. 11: Sello cilíndrico del tiempo de Acadia, en el Museo Británico de Londres (último tercio del tercer milenio a. C.). Héroes desnudos con seis rizos en la cabellera luchan con un toro erguido y con un león. Lo único que llevan los héroes en el cuerpo es un cinturón. A pesar del carácter esquemático de la representación, la fuerza de esos hombres puede reconocerse, entre otras cosas, en la musculatura de sus piernas. [Keel, Das Recht der Bilder, il. 3]ı.

			

			
2.2. El atractivo sexual de los guerreros gallardos


			En qué medida la sexualidad masculina y el lenguaje corporal sexualizado se reflejan tanto en textos como en representaciones iconográficas puede verse arrojando una mirada al discutido capítulo 23 del libro de Ezequiel. Este capítulo sobre la «prostitución» política de las hermanas Oholá y Oholibá –en referencia a Samaría y a Judá– con los asirios y babilonios contiene abundante polémica profética98. Esta se dirige en varios versículos (Ez 23,5-7.12.23) al hecho de que Samaría y Judá estaban enormemente fascinadas por los poderosos asirios y babilonios, pero sobre todo por sus guerreros y jinetes. La reiterada descripción de esos hombres como בחורי חמד contiene una gran carga sexual, del mismo modo como también la contiene todo el contexto de imágenes de Ez 23. Se trata de varones jóvenes atractivos y deseables que impresionan enormemente a los responsables en Samaría y en Judá. El atractivo sexual estriba en su aspecto gallardo, que conduce a un acercamiento político a las dos potencias, con graves consecuencias. En la visión del profeta, los «cautivantes» guerreros y poderosos, tras los cuales corren los responsables en Samaría y Judá, se volverán muy pronto contra Oholá y Oholibá. Las orgullosas hermanas se verán completamente humilladas99. La polémica de Ezequiel alcanza de manera excelente la autodescripción neoasiria justamente en lo que tiene que ver con los gallardos y potentes jinetes. Relieves y murales asirios (il. 12) acentúan el porte gallardo de los guerreros y altos funcionarios mediante la vestimenta, el pertrecho y llamativas «pantorrillas de guerrero» (cf. el distanciamiento respecto de eso en Sal 147,10; Jdt 9,11). A pesar de que Ez 23,14-16 se refiere a imágenes de babilonios, de los que no contamos con fuentes iconográficas, también los versículos sobre los relieves murales de los atractivos guerreros100 pueden asignarse aquí:


			14Pero esta superó a la otra en sus prostituciones. Vio hombres pintados en la pared, figuras de caldeos pintadas con bermellón, 15con cinto en las caderas y amplios turbantes en sus cabezas, con aspecto de escuderos todos ellos, que representaban a los babilonios, caldeos de origen, 16y en cuanto los vio se enamoró101 de ellos y les envió mensajeros a Caldeaı.
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			Il. 12: Detalle de un mural de Til Barsip (siglo VIII a. C.). Un guerrero asirio con armadura completa levanta el brazo para asestar un golpe al hombre que está en cuclillas delante de él, vestido solamente con una camisa. [Keel, Altorientalische Bildsymbolik, il. 133]ı.

			

			
2.3. Muerte violenta


			Con excepción de los rituales funerarios egipcios, donde se representa a difuntos de cuerpo presente o a muertos en su figura de momia, la muerte «normal» no representa tema alguno en la iconografía. La muerte que es objeto de representación es la de aquellos hombres que mueren a causa de la violencia de quienes ejercen el poder o de la guerra102. Nunca se representa la muerte dentro de las propias filas, sino siempre solamente la muerte de los «enemigos». Estos aparecen encadenados, desnudos, arrojados, en montones caóticos, tumbados boca arriba o boca abajo, bajo el pie del vencedor, atravesados por un arma, arrojándose o cayendo al suelo, cogidos por el cabello, empalados o degollados. Su desnudez, con los órganos sexuales expuestos a la mirada del observador, es un acto de deshonra. El ejercicio de la violencia no está reservado exclusivamente a hombres. Aunque muy raramente, en Oriente Próximo se representan también diosas dando muerte a enemigos103. Que mujeres den muerte por su propia mano a hombres es una excepción muy rara en la literatura israelita antigua (cf. supra)ı.

			La violencia contra las mujeres no forma parte del repertorio de temas de la iconografía del Antiguo Oriente. Excepcionalmente, en un relieve de Asurbanipal (668-627 a. C.) se representa el asalto de soldados asirios a mujeres nómadas en una tienda. Tal vez se trata de una violación, tal vez también del asesinato de embarazadas (il. 13). Por lo demás, en el arte neoasirio solo aparecen mujeres como deportadas, a veces junto a hombres, niños y ganado (relieves de Laquis), a veces en columnas separadas por sexo, como sobre todo en las puertas de bronce de Balawat, del tiempo de Salmanasar III (858-824 a. C.). La humillación de las mujeres no se expresa, como en el caso de los hombres, a través de su encadenamiento, despojamiento y desnudez completa, sino del cabello suelto, los pechos al aire y, no raras veces, el borde de la falda levantado (il. 14). El pelo suelto y el desgarro de las prendas exteriores forman parte de los rituales de duelo. Representar el desnudamiento completo de las cautivas de guerra no correspondía a las convenciones vigentes, aunque la falda levantada ya lo insinuaba. El alzamiento del borde de la falda debe interpretarse como un descubrimiento parcial de las partes sexuales, una indicación de que las mujeres tenían que estar sexualmente a disposición de los vencedores. Ya Alfred Jeremias estableció la relación de ese motivo del arte neoasirio con Is 47,3; Jr 13,22.26; Ez 23,29; Miq 4,11 y Nah 3,5104ı.
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			Il. 13: Relieve del palacio de Asurbanipal en Nínive (668-627 a. C.). Soldados asirios masacran a hombres y mujeres nómadas en sus tiendas. [Keel / Küchler, Orte und Landschaften I, il. 105]ı.
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			Il. 14: Guarnición de bronce de una hoja de puerta de Balawat, Irak, época de Salmanasar III (858-824 a. C.). Soldados asirios se llevan a la población de una ciudad conquistada e incendiada: hombres desnudos con las manos atadas a la espalda y mujeres que se levantan o abren las faldas con una mano. [Keel, Altorientalische Bildsymbolik, il. 136]ı.

			

			Los textos bíblicos reflejan en gran medida los signos bajo los cuales aparecen los géneros en la iconografía: la norma es la violencia de varones contra varones. Sin embargo, los textos se diferencian fuertemente del arte en un aspecto: en la literatura bíblica se tematiza la violencia contra las mujeres, a veces incluso con un matiz crítico. En este punto los textos son menos estereotipados que las imágenes, que en este caso ignoran por completo áreas enteras de la realidadı.

			
2.4. Ciudades orgullosas y su destrucción


			Sobre el trasfondo de las tradiciones del Antiguo Oriente, la profecía personifica con género femenino a las ciudades y países105. La ciudad bella y protectora emplazada sobre una colina como sobre un trono es asociada simbólicamente con madres nutricias, mujeres espléndidamente adornadas, diosas y soberanas (il. 15). A este campo simbólico pueden asignarse también figuras bíblicas como la mujer de Abel Bet Maacá (2 Sm 20)106, que negocia desde la (muralla de la) ciudad con el general de las tropas de David, o la sabiduría personificada en Prov 1 y 8. La ciudad es un prototipo de seguridad y de orgullosa confianza en sí misma. Esta imagen tiene una contracara. El asedio o la destrucción de una ciudad afecta existencialmente a los hombres y mujeres que la habitan y los traumatiza107. Las plañideras sobre las murallas de la ciudad son un símbolo de la catástrofe108. En los textos proféticos, como también en los relieves asirios, este motivo es eficaz como imagen amenazadora (Jr 9). Cuando la iconografía bélica neoasiria representa a plañideras sobre las murallas de una ciudad (il. 16) pone en escena las relaciones de poder entre los victoriosos asirios, las ciudades conquistadas y su destino: los hombres han caído en una batalla sin esperanzas, y a la población, representada a menudo por mujeres, solo le queda el lamento109. Tanto en estas imágenes como en los textos bíblicos la lamentación de las mujeres se convierte en transmisora de amenaza disuasoria, aunque en la Biblia se dirige contra Judá y Jerusalén, o sea hacia el propio interior, no hacia el enemigo exterior. La ciudad aniquilada es representada como mujer impotente y desesperada. Ella se convierte así en imagen antagónica de la ciudad orgullosa, con sus murallas y sus almenas. La conquista y el arrasamiento de ciudades, que en el arte neoasirio se representa tan a menudo como punto culminante de las campañas bélicas imperiales, se presentan como un brutal acto masculino. Los guerreros sirios, a menudo sobredimensionados, acometen contra la fortificación de la ciudad con arietes, escaleras o rampas, la atenazan, rompen sus fundamentos, le prenden fuego, matan a los defensores, que caen desde las murallas (ils. 17-18)ı.
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			Il. 15: Detalle de un relieve de Asurbanipal en Nínive (668-627 a. C.). La reina Asursharrat –su nombre significa «Asur es señora»– está representada en el marco de una celebración de la victoria en honor del rey. Está ataviada en su ornato, al que pertenece una diadema como corona en forma de muralla. [Keel, Deine Blicke sind Tauben, il. 8]ı.
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			Il. 16: Guarnición de bronce de una hoja de puerta de Balawat, Irak, época de Salmanasar I (858-824 a. C.). Guerreros asirios conquistan con armas y con una escala o rampa una ciudad. En sus almenas aparecen mujeres lamentándose. Formando una larga columna, la población –hombres y mujeres atados– es deportada de la ciudad en llamas bajo la vigilancia de soldados. [Schroer, Biblische Klagetraditionen, il. 3]ı.
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			Il. 17: Guarnición de bronce de una hoja de puerta de Balawat, Irak, época de Salmanasar III (858-821 a. C.). La artillería asiria ataca con un ariete la ciudad de Parga. Al mismo tiempo, los soldados apuntan a los defensores en las almenas. Los que han sido alcanzados caen de la muralla. [Schroer, IPIAO 4, n. 1683]ı.
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			Il. 18: Relieve de Tiglatpileser III, de Nimrud (745-727 a. C.). Tanto los guerreros asirios que están conquistando una ciudad en la montaña como el ariete que utilizan están representados de forma sobredimensionada. Del otro lado pueden verse guerreros que invaden la ciudad por medio de una rampa o escala. Los defensores de la ciudad son apuñalados y arrojados de la muralla, decapitados por los soldados, estacados para castigo y disuasión. Personas no aptas para el combate suplican en las almenas. La mayoría de los vencidos están desnudos, con sus genitales reconocibles. [Keel, Altorientalische Bildsymbolik, il. 132]ı.

			

			
2.5. Mujeres junto a las entradas y ventanas de viviendas y palacios


			Las mujeres aparecen en los relatos bíblicos no raras veces junto a las entradas de sus tiendas o casas. Es llamativo con cuánta frecuencia estas escenas están insertas en el contexto de la guerra y de conflictos políticos y qué tan serias son las consecuencias de esos encuentros y confrontaciones. Casi siempre es cuestión de vida o muerte110. Yael lleva a Sísara a su tienda (Jue 4,17ss). La hija de Jefté sale de la puerta de su casa para recibir danzando y tocando el pandero a su padre que regresa de la batalla, y celebrarlo como vencedor (Jue 11,34). Rajab y Micol ayudan a unos hombres a huir por la ventana (Jos 2,15; 1 Sm 19,12). Por diferentes que sean estas dos historias, las une el que se encuentran bajo el signo de conflictos amenazantes y que las mujeres, al ayudar a huir a los hombres, cometen al mismo tiempo una traición. Rajab traiciona a su ciudad y Micol toma partido a favor de David y en contra de su padre Saúl. La ventana tiene aquí algo de puerta trasera. No es normal bajar por una ventana, y por la ventana solo entran desde fuera los ladrones o la muerte (Jr 9,21). Con sorprendente frecuencia aparecen mujeres de la clase alta junto a la ventana del palacio, como la madre de Sísara (Jue 5,28), Micol (2 Sm 6,16) y Jezabel (2 Re 9,30). Las situaciones descritas son diferentes, pero todas estas mujeres se encuentran en su casa en cierta medida en el puesto de vigilancia, y en la mayoría de los casos es cuestión de vida o muerteı.

			La madre de Sísara espera el regreso de su hijo de la guerra. Es una espera angustiosa. Micol observa desde el palacio cómo su esposo David, como jefe del culto, arraigado totalmente en la tradición cananea, conduce el arca de YHWH al templo acompañándola con danzas eróticas. Su observación es distante, más aún, llena de desprecio por el actuar del rey. Micol representa una tradición o a círculos en Israel que no valoran el erotismo ni el culto. Que históricamente haya sostenido tal cosa es más que dudoso. En el relato se la utiliza como figura antagónica, pues aquí David tiene la razón. La mirada por la ventana del palacio hacia el acontecer cultual que se desarrolla en público es una mirada atenta. La hija y esposa de rey permanece distante, pero lo ve todo y su destructivo comentario muestra que, cuando estaban en una posición semejante, las mujeres podían ejercer poder y su observación y juicio eran temidos. Esto vale también para Jezabel, cuya aparición en la ventana del palacio es una última confrontación provocativa con Jehúı.

			Desde hace mucho se relaciona a las «mujeres junto a la ventana del palacio» con la talla en marfil levantino-siria, de la que conocemos el motivo de la mujer junto a la ventana, sumamente frecuente (il. 19). Esas tablillas, encontradas en los grandes tesoros cuyo origen eran las incursiones de los soberanos asirios, decoraban el mobiliario de las cortes reales. Las mujeres miran por una ventana abierta o por encima de una balaustrada con marco trasero. Esto sugiere muy claramente una arquitectura de palacio. En general, las ventanas no desempeñaban un papel tan importante en la arquitectura de los templos. Las mujeres mismas, con peinados y adornos, están caracterizadas como ricas y bellas. A menudo llevan en la frente una «tau» (signo en forma de ×) o una diadema, indicando posiblemente su pertenencia a una divinidad. Iconográficamente, estas tablillas forman parte de la tradición de las diosas con rostro amigable vuelto hacia el observador. En cualquier caso, la frontalidad exige contemplación. Tal vez, el hecho de que estas pequeñas y costosas plaquetas se utilizaran en el equipamiento interior, aplicadas a muebles o como revestimiento de pared, remite a que desem­peñaban una función apotropaicaı.
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			Il. 19: Plaqueta de marfil de Arslan Tash, norte de Siria (siglos IX-VIII a. C.). En una ventana de palacio con marcos traseros, sobre una balaustrada con capiteles, aparece la cabeza de una mujer, sobre cuya frente lleva una diadema o joya en forma de plaqueta. [Schroer, IPIAO 4, n. 1558]ı.

			

			3. Conclusión

			En la visión de la Antigüedad, el culto a la divinidad aseguraba a un país y a su población el bienestar y la paz. El descuido del culto ponía en peligro los órdenes necesarios para la vida, generadores de la vida social, política e incluso cósmica. La violencia y la guerra siguen estando hasta el día de hoy entre los acontecimientos más estremecedores de la vivencia humana y de la historia. En cuanto tales, las culturas del Antiguo Oriente las veían como expresión de una descomposición de las relaciones entre las divinidades y los hombres, las ciudades y los pueblos. De múltiples maneras el género desempeña un papel en este entrelazamiento del culto y la guerra con dioses, diosas, hombres y mujeres. Los testimonios iconográficos pueden ayudar a agudizar la mirada para los aspectos de género presentes en los textosı.

			Traducción del alemán, Roberto H. Bernet

			PROFETAS NO VARONES EN FUENTES DEL ANTIGUO ORIENTE PRÓXIMO

			Martti Nissinen

			Universidad de Helsinki

			1. PROFECÍA NO MASCULINA EN EL ANTIGUO ORIENTE PRÓXIMO

			La profecía es, y fue, un fenómeno que incluye el género. Tanto mujeres como hombres, incluso transexuales o intersexuales, se encuentran entre las personas que actúan como intermediarias entre el mundo humano y el divino. De acuerdo con la evidencia antropológica y textual, esto es cierto tanto en los tiempos modernos como en el pasado remoto111. Entre los diferentes tipos de actividad religiosa, la profecía parece ser la menos específica respecto al género, ya que típicamente no discrimina a los sujetos de la actividad profética sobre la base del género. Sin pretender que esto haya sido cierto siempre y en todo lugar, el patrón no específico de género se da con suficiente frecuencia en las fuentes como para convertirlo en una característica distintiva de la adivinación proféticaı.

			¿Qué podemos saber, entonces, acerca de las profecías antiguas, y cómo podemos saberlo? Quien quiera estudiar el fenómeno profético en el Antiguo Oriente Próximo tiene que contentarse con el hecho de que las fuentes que documentan las antiguas profecías son escasas y distantes entre sí. Aparte de la Biblia hebrea, la mayoría de los textos disponibles que documentan la profecía deriva de dos fuentes: la paleobabilónica Mari y la neoasiria Nínive. Aparte de estas fuentes, únicamente tenemos textos dispersos de diferentes épocas y lugares que nos ofrecen solo una visión muy restringida de la profecía en otros contextos históricos112. Redactados por escribas distintos de los propios profetas, los textos son siempre secundarios a las actuaciones proféticas. Pertenecen a géneros diferentes, cada uno de los cuales ofrece una visión estrecha (y específica en cuanto al género) de los profetas y del escenario histórico de su actividad. Por otro lado, la gran variedad de géneros también hace posible considerar a los profetas y a la profecía desde diferentes ángulos. Además, la amplitud temporal y la distribución geográfica de las fuentes demuestran la permanencia del fenómeno profético como parte de la adivinación del Antiguo Oriente Próximo a lo largo de milenios. El aspecto relativo al género de la actividad profética varía según las pautas y precondiciones específicas de cada culturaı.

			Este artículo, basado en fuentes originales y en un número creciente de estudios sobre la actividad profética no masculina en el Antiguo Oriente Próximo113, pretende realizar un inventario completo de los sujetos femeninos y otros sujetos no varones con actividad profética en las fuentes del Antiguo Oriente Próximo. Las evidencias pueden dividirse en tres conjuntos de fuentes: (1ı) textos de la antigua Babilonia, la mayoría del reino de Mari (siglo XVIII a. C.); (2ı) textos asirios, predominantemente de los archivos de Nínive del siglo VII a. C., y (3ı) la Biblia hebrea, cuyos pasajes relevantes son difíciles de fechar, pero derivan presumiblemente de los siglos VIII al IV a. Cı.

			Otros documentos proféticos antiguos del Oriente Próximo, escritos en otros idiomas distintos del acadio114, no mencionan a los profetas no varones. Sin embargo, la profecía femenina fue una característica permanente de la práctica oracular griega en períodos posteriores, representada por las conocidas profetisas de Apolo en Delfos y Dídima, y por las sacerdotisas de Dodona115. Incluso el Nuevo Testamento reconoce la profecía femenina116, y las profetisas jugaron un papel destacado en el montanismo temprano117. Aunque las fuentes en lengua griega quedan fuera del ámbito de este artículo, es importante reconocer que la profecía no masculina no es típica de las culturas del Oriente Próximo, sino que pertenece a una tradición más amplia del Mediterráneo orientalı.

			En cuanto al género, la parte principal de las antiguas evidencias babilónicas consiste en unas veinte cartas pertenecientes a la correspondencia del rey Zimri-Lim de Mari, un par de documentos administrativos de Mari y Larsa, un texto relativo al ritual de Ištar en Mari y una lista lexical. Los documentos asirios comprenden una docena de oráculos escritos atribuidos a profetas no varones, media docena de cartas dirigidas al rey Esarhadón de Asiria y algunos documentos administrativos asirios y neoasirios, textos de presagios y listas lexicales. Los textos narrativos de la Biblia hebrea mencionan a cuatro mujeres en los libros del Éxodo, Jueces, 2 Reyes, 2 Crónicas y Nehemías, así como a una profetisa anónima en el libro de Isaías y a un grupo anónimo de mujeres que profetizaban en el libro de Ezequiel118. La información histórica que se puede obtener de los textos originales disponibles está básicamente relacionada con el género textual. Los oráculos escritos y la correspondencia real de Mari y Asiria proporcionan evidencias primarias que documentan el registro de actuaciones proféticas según las preferencias y la interpretación de los escritores contemporáneos. Los textos administrativos y rituales proporcionan evidencias de primera mano de la presencia de profetas (no varones) en los templos mesopotámicos, y las listas lexicales indican cómo los profetas (no varones) estaban vinculados con grupos sociorreligiosos. Los pasajes bíblicos que mencionan sujetos no varones con actividad profética están incorporados en contextos literarios secundarios y, por lo tanto, son más distantes históricamente de las circunstancias a las que se refieren. Pueden ser leídos como documentos de interpretación y supuesta influencia de la actividad profética en un pasado más o menos lejano, y en algunos casos ofrecen incluso una valiosa información históricaı.

			Los no varones involucrados en la actividad profética pueden ser reconocidos en las fuentes de dos maneras. En primer lugar, las lenguas acadia y hebrea utilizan ciertas designaciones específicas para la actividad profética y para los que la practican. En segundo lugar, incluso sin llevar ningún título profético o de otro tipo, las personas pueden ser reconocidas como sujetos con actividad profética si hacen lo que hacen los profetas, es decir, transmitir mensajes divinos sin usar métodos inductivos119ı.

			2. PROFETAS NO VARONES EN LAS FUENTES DE LA ANTIGUA BABILONIA

			
2.1. Muḫḫūtum y āpiltum

			Los textos de la antigua Babilonia escritos en lengua acadia contienen dos denominaciones diferentes utilizadas exclusivamente para designar profetisas. Ambas corresponden a un sustantivo masculino usado para profetas varones. La más común deriva del verbo maḫû, que denota un comportamiento exaltado. La antigua forma babilónica muḫḫūtum aparece en una lista lexical como un equivalente del mí-lú-gub-ba sumerio; este vocablo sigue a la designación masculina correspondiente muḫḫûm, lú-gub-ba sumerio (*120). Ambos vocablos aparecen cerca de las designaciones de hombres y mujeres con comportamiento extático (zabbu, zabbatu). La otra denominación, āpiltum, es el equivalente femenino de la forma mucho más común āpilum, derivada del verbo apālum y que significa algo así como «intérprete» o «portavoz»120ı.

			Las mujeres que llevan el título muḫḫūtum se presentan sin excepción como profetisas de deidades femeninas. Un texto perteneciente al ritual de Ištar, una de las principales celebraciones anuales de la ciudad de Mari, menciona a las profetisas (pl. muḫḫâtum) entre los que realizaban el ritual (*52)121. Una mujer anónima figura entre los premiados con plata en un documento de la ciudad babilónica de Larsa de la época del rey Rim-Sin I (a principios del siglo XVIII a. C.). Esta mujer, designada como muḫḫūtum (MÍ.LÚ.GUB.BA) de Inanna de Zabala, recibe medio siclo de plata (*135g). Otra manifestación poco conocida de Ištar, Ištar de Bišra, también habla a través de una muḫ[ḫūtum]. Ḫammi-šagiš cuenta esto a su padre, el oficial Šu-nuḫra-Ḫalu. A juzgar por las pocas palabras que se han conservado, el mensaje divino es sobre la protección divina (*50b)122ı.

			El resto de mujeres que llevan el título muḫḫūtum están vinculadas a Anunitu, una diosa parecida a Ištar que tenía un templo destacado en Mari123. Annu-tabni, una muḫḫūtum de Anunitu, es premiada con algunas prendas de vestir por el oficial de la corte Mukannišum en un documento administrativo de Mari (*58, líneas 6-10):

			Una prenda uṭublum de segunda calidad y dos turbantes tejidos para Annu-tabni, profetisa de Anunituı.

			Dos cartas de Mari pueden referirse a la misma muḫḫūtum. El oficial Baḫdi-Lim habla sobre el cabello y los flecos de la prenda de vestir de una muḫḫūtum que le había traído Aḫum, un sacerdote del templo de Anunitu en la ciudad de Mari (*11). El cabello de un profeta y los flecos de una prenda de vestir se adjuntaban a veces a la carta para representar al profeta cuando la fiabilidad de las palabras proféticas se ponía a prueba frente a otro método de adivinación124. Baḫdi-Lim también adjunta la «tablilla de Aḫum», que en realidad podría ser la carta en la que el propio Aḫum relata dos oráculos pronunciados por Ḫubatum, la muḫḫūtum, relativos a la victoria de Zimri-Lim sobre las tribus yaminitas (*10)125. Addu-duri, la madre de Zimri-Lim, escribe al rey para contarle el sueño premonitorio que ha tenido, y cita también a una anónima muḫḫūtum que ha aparecido en el templo de Anunitu y le ha comunicado la advertencia de la diosa de que no vaya a la guerra (*42, líneas 21-26):

			Otro asunto: una profetisa apareció en el templo de Anunitu y dijo: «¡Zimri-Lim, no vayas a la guerra! Quédate en Mari, y seguiré respondiendo»ı.

			También Addu-duri adjunta un cabello y un fleco de una prenda, pero no del profeta sino de ella misma (*42)ı.

			Respecto a la otra denominación, āpiltum, solo hay dos evidencias. Una mujer que lleva este título es presentada por su nombre: Inib-šina, hermana del rey Zimri-Lim, cuenta un oráculo pronunciado por Innibana la āpiltum. La redacción del mensaje divino está muy dañada, pero parece advertir al rey de que no debe moverse y actuar con tanta libertad cuando sus enemigos están «dando vueltas alrededor de sus fronteras» (*14). Y la misma palabra se encuentra también en la carta de Nur-Sîn, representante de Zimri-Lim en el reino de Alepo. Nur-Sîn no se refiere a ninguna persona en particular, sino que se refiere a los profetas como un grupo indefinido (*1, líneas 34-45):

			Anteriormente, cuando aún residía en Mari, le transmitía a mi señor todas las palabras pronunciadas por un profeta o profetisa (āpilum o āpiltum). Ahora, viviendo en otra tierra, ¿no le comunicaría a mi señor lo que oigo y lo que me dicen? Si algo no está en orden, que no diga mi señor: «¿Por qué no me has comunicado la palabra que el profeta (āpilum) te dijo cuando estaba reclamando tu terreno?». Por la presente se lo comunico a mi señor. Mi señor debería saber estoı.

			Por lo tanto, Nur-Sîn quiere convencer al rey de su constante alerta ante los mensajes divinos. La forma impersonal de mencionar a los profetas como un grupo de hombres y mujeres no dice nada específico sobre las profetisas, sino que más bien las pone en pie de igualdad con los varones. En la misma carta, Nur-Sîn cita a un hombre āpilum y un oráculo pronunciado por «profetas» (āpilū), que puede entenderse como una referencia que incluye el géneroı.

			La diferencia entre las dos denominaciones, muḫḫūtum y āpiltum, dista mucho de ser clara. Las evidencias disponibles pueden sugerir que el papel del hombre muḫḫûm estaba más ligado al templo, mientras que el hombre āpilum tenía más libertad de movimiento y podía ser empleado por la corte real126. La rareza de la palabra āpiltum hace que sea difícil saber si también se puede hacer tal distinción entre las correspondientes denominaciones femeninas. Sin embargo, cabe destacar que en ninguno de estos dos casos hay vinculación alguna de las profetisas con un templo específicoı.

			
2.2. Mujeres con otros títulos no proféticos


			Las personas que no son varones y que actúan como profetas pueden a veces llevar títulos que no son específicamente proféticos y que se refieren a un rol diferente. En las cartas de Mari, las palabras divinas son transmitidas por una mujer con el título qammatum. Este título se utiliza tres veces, probablemente refiriéndose a la misma mujer anónima (**7, 9, 13). Se la llama «qammatum de Dagan de Terca», asociándola así con Dagan y probablemente también con el mayor templo de esta deidad en la ciudad de Terca. El significado del título en sí no está claro y no denota necesariamente una función profética. El mensaje de la qammatum es contrario a la reconciliación entre los reinos de Mari y Ešnunna, y lo mencionan tres escritores distintos. Cada uno de ellos cita una especie de proverbio que dice «bajo la paja corre el agua» (šapal tibnim mû illakū), aunque el contenido del oráculo es diferente en cada caso127. Tanto Inib-šina, la hermana del rey, como Sammetar, su alto oficial, cuentan que la qammatum fue a su encuentro para darles su mensaje. Es posible que ambos escritores se refieran a un mismo acontecimiento en dos etapas, ya que Sammetar dice haber recompensado a la mujer con una prenda de vestir y un anillo para la nariz, después de lo cual «ella dio sus instrucciones en el templo de Belet-ekallim a la suma sac[erdotisa In]ib-šina» (*9, líneas 51-54). Cualesquiera que fueran estas instrucciones (wu’’urtum), y cualquiera que fuera la posición social de la qammatum, todo ello indica que la palabra divina que ella transmitió fue considerada seriamenteı.

			Además de las personas que aparecen en los textos con denominaciones proféticas y de otro tipo, las mujeres pueden cumplir una función profética sin llevar un título específico. Esto sucede sobre todo en las cartas de Mari, que contienen varios mensajes divinos transmitidos por mujeres cuyo papel no era específicamente profético. Una mujer sin título puede relatar un sueño128 o la mujer que envía una carta narra un sueño visto por ella misma. Zunana relata al rey una revelación de Dagan en su sueño sobre su sirvienta (*37), y Addu-duri, la madre de Zimri-Lim, cuenta dos sueños premonitorios propios, ambos relativos a la seguridad de Zimri-Lim (**42, 43). Algunos escritores narran mensajes divinos comunicados por mujeres ordinarias. Kibri-Dagan habla de una anónima «mujer, esposa de un hombre libre» (ištēn awīltum aššat awīlim) que afirmó que había sido enviada por Dagan con un mensaje tranquilizador para Zimri-Lim en el que predecía la caída de Hammurabi, rey de Babilonia (*20, líneas 11-12’):

			Dagan me ha enviado. Escribe a tu señor que no debe estar nervioso, y [tampoco] debe estar nervioso el país. [Ha]mmurabi, [rey d]e Babilonia [... se ­prec]ipita a su ruina totalı.

			La reina Šibtu escribe sobre la actuación de Aḫatum, la sirvienta (ṣuḫartum) de Dagan-malik en el templo de Anunitu, que Aḫum, el sacerdote del templo, le había contado. La muchacha había entrado en trance y había anunciado un oráculo, en el que la deidad (presumiblemente Anunitu) prometía entregar al enemigo de Zimri-Lim en sus manos a pesar de su negligencia hacia la deidad (*24)ı.

			
2.3. Assinnu


			Un término bien atestiguado para designar a personas involucradas en actividades proféticas es assinnu. Es utilizado durante todo el período de escritura cuneiforme, desde el tercer hasta el primer milenio a. C.129 Junto con kurgarrû, el título assinnu designa a artistas rituales estrechamente relacionados con la adoración de la diosa Ištar. Se los puede encontrar actuando en dramas rituales tales como escenas de batalla, en ritos de purificación y en rituales de enfermedad. En un texto de la ciudad de Kar-Tukulti-Ninurta (*123), del Imperio Asirio Medio, se les menciona recibiendo raciones de comida junto con profetas y profetisas. Esta evidencia no presenta la profecía como la ocupación principal del assinnu, a pesar de que las personas así designadas podrían asumir la función profética al menos en Mari, como veremos en breve. En las listas lexicales, tanto el assinnu como el kurgarrû se relacionan habitualmente con profetas y otros extáticos, y también con personas con diversas funciones cultuales, especialmente las relativas al lamento y la magia130. Si la ubicación sociorreligiosa del assinnu era tan cercana a la de los profetas como sugieren las asociaciones lexicales, esto podría explicar su implicación en la transmisión de los mensajes divinosı.

			¿Por qué, entonces, debería hablarse del assinnu en el contexto de la actividad profética no masculina? Porque el assinnu, sin ser una mujer, tampoco encaja con las expectativas de la representación masculina tradicional. Las traducciones de la palabra incluyen expresiones como «homosexual de culto» y «prostituto de culto» y, en función de la teoría de género subyacente (o de la falta de ella), los assinnu(s) también se han caracterizado como travestis, hermafroditas y personas del tercer género. Las características ambivalentes del assinnu respecto al género también han sido cuestionadas131. Aunque las fuentes no aportan información suficiente para revelar ningún detalle de la conducta sexual del assinnu, hay indicios consistentes en el material de base proveniente de diferentes lugares y períodos que muestran que el modo de actuar del assinnu como ser sexual no era ciertamente estándar y estaba relacionado con el poder de Ištar de transgredir y transformar el género. No parecen haber asumido la función masculina convencional en la sociedad, sino que se presentan como personas cuya masculinidad ha sido convertida en feminidad por la propia Ištar132ı.

			Dos personas que llevan el título assinnu tienen nombre propio en los documentos de Mari: Ili-ḫaznaya y Šelebum, ambas mencionadas en un donativo de plata para el templo de Anunitu (*65b). La reina Šibtu informa a Zimri-Lim, su marido, sobre un mensaje que Ili-ḫaznaya, assinnu de Anunitu, había transmitido en el templo de Anunitu. Casi todo el mensaje está dañado, pero lo que queda de él sugiere que se refería a Babilonia y a su rey Hammurabi (*22). Las cartas relativas a Šelebum, el otro assinnu, se conservan mejor. Inib-šina, la hermana de Zimri-Lim, se refiere a su mensaje anterior sobre un oráculo pronunciado por Šelebum sin citarlo, pero, como ella continúa narrando el oráculo de la qammatum citado anteriormente relativo a la paz con Ešnunna, se podría suponer que Šelebum había transmitido un mensaje divino con contenido afín. Una de las cartas de Šibtu trata de Šelebum, que había entrado en trance en el templo de Anunitu y había pronunciado el siguiente oráculo (*23, líneas 7-22):

			Así dice Anunitu: ¡Zimri-Lim, serás puesto a prueba en una revuelta! ¡Protégete! ¡Deja que tus sirvientes favoritos a quienes amas te rodeen, y haz que se queden allí para protegerte! ¡No andes solo! En cuanto a la gente que [te p]ondrá a prueba: esa ge[nte] te la entre[garé] en tus manosı.

			Por más que los servicios de Šelebum fueran muy apreciados por el rey a través de las mujeres de la corte, él ofrece una imagen turbia de su propia vida. El autor de una carta (los nombres del autor y del destinatario están deteriorados) informa de que Šelebum ha acudido a él/ella, quejándose de sus condiciones de vida inadecuadas, ya que come gachas y vive «en medio de una abundancia de mierda y orina» (*8). La forma en que se refiere a su insuficiente alimentación («idatum-beer ha sido tomado de Anunitu») da la impresión de que él dependía de las provisiones del temploı.

			3. PROFETAS NO VARONES EN FUENTES ASIRIAS

			
3.1. Maḫḫūtu


			La palabra asiria maḫḫūtu corresponde lingüísticamente a la antigua palabra babilónica muḫḫūtum, pero tiene un perfil sociolingüístico diferente. Una lista lexical neoasiria presenta la palabra como un equivalente del mí-al-è-dè sumerio (*125, línea 119). Incluso aquí, maḫḫūtu se agrupa con el masculino lú-al-è-dè = maḫḫû y el masculino y femenino extáticos (zabbu, zabbatu); por lo tanto, la lista sigue la antigua tradición lexical babilónica y probablemente también se corresponde con la práctica sociorreligiosa contemporánea. Esto puede deducirse de la asociación de profetas y profetisas, y extáticos y extáticas en el texto perteneciente al ritual de Ištar y Dumuzi, realizado el día veintiocho y veintinueve del mes de Tamuz a una persona poseída por espíritus o cosas malignas. El ritual se realiza en presencia de ciertas personas, incluyendo un profeta varón y una profetisa (maḫḫû, maḫḫūtu) y un varón y una mujer extáticos (zabbu, zabbatu) (*118, línea 31)ı.

			En los textos de presagios, maḫḫūtu se utiliza tres veces de una manera bastante interesante. La fuerte presencia de profetas en una ciudad, ya sea varones o mujeres, se presenta como un presagio desfavorable en la serie de presagios relativos a una ciudad Šumma ālu (*129, líneas 101-102):

			Si hay muchos profetas varones (maḫḫû) en una ciudad, la ciudad caeráı.

			Si hay muchas profetisas (maḫḫātu) en una ciudad, la ciudad caeráı.

			La lista de presagios está estructurada de manera similar a las listas lexicales, agrupando a adivinos (profetas, visionarios, arúspices, etc.), artistas cultuales (músicos, bailarines, kurgarrû), y personas con diferentes tipos de discapacidad, como hombres y mujeres cojos, hombres y mujeres «locos», personas con enfermedades de la piel, personas sordas y ciegas, y lisiados. Es difícil explicar la lógica de la lista de presagios, según la cual la ciudad va bien si hay muchos «locos», pelirrojos y bailarines, mientras que los profetas –igual que la mayoría de los demás grupos, incluyendo sabios, músicos y arúspices– aparecen como presagios desfavorables. Lo único que los adivinos, los artistas cultuales y las personas discapacitadas parecen compartir es su posición liminal entre el mundo humano y el divino, ya sea como intermediarios o como portadores de señales divinas en sus cuerpos. En los presagios relativos al nacimiento de la serie Šumma izbu, la idea es más fácil de entender (*127):

			Si una oreja derecha anómala se corta y se hincha con el viento: las profetisas se apoderarán de la tierraı.

			Si una oreja izquierda anómala se corta y se hincha con el viento: lo mismo le pasará a la tierra del enemigo133ı.

			Aquí la idea parece estar basada en la dicotomía izquierda-derecha134. El lado izquierdo suele indicar un valor negativo, por lo que la presencia de profetisas en el propio país sería un presagio favorable (oreja derecha), mientras que su aparición en el país enemigo (oreja izquierda) sería desfavorable para el propio país. Esta lógica podría aplicarse incluso a los presagios relativos a una ciudad, si la «ciudad» de mal agüero que en ellos se menciona es una ciudad que pertenece a un enemigoı.

			En los textos antes mencionados –listas lexicales, textos rituales y presagios– se utiliza la palabra maḫḫūtu en un sentido genérico. Únicamente en dos documentos administrativos se usa esta palabra para referirse a individuos específicos, ambas veces en plural y sin mencionar nombres propios. En una larga lista de raciones de comida de Kar-Tukulti-Ninurta (del Imperio Asirio Medio), la cebada es entregada a los oficiales del templo para ser distribuida entre el personal del templo (*123):

			Diez homers, cuatro seah135 y cinco litros para Aššur-apla-iddina en el segundo día para las raciones de comida de los profetas y profetisas (maḫḫu’ē maḫḫu’āte) y los assinnu(s) del templo de Ištarı.

			Sin duda alguna, este texto se refiere a personas que realmente trabajaban en el templo de Ištar en la capital del Imperio Asirio Medio. También indica que la asociación de profetas con assinnu(s), que se puede encontrar muchas veces en las listas lexicales, tiene un equivalente en la estructura de las comunidades del templo. La presencia de profetisas en un templo asirio importante se hace evidente también en la lista neoasiria de gastos para ceremonias en el templo de Ešarra, es decir, el templo del principal dios asirio Aššur en la ciudad de Assur (*110):

			Los gastos del concilio divino: [El c]onfitero se lleva 1 seah de miel, 5 litros de aceite y 4 seahs [5 litros de sésamo. Los panaderos se llevan] 10 homers de cebada para el pan y 5 homers de trigo para el pan del qa[dūtu]. Los cerveceros tom[an] 1 homer 5 litros (de cebada) para la presencia de las profetisas. Total: 1 seah 4 litros de miel, 5 litros de aceite, 4 seahs 5 litros de sésamo, [11 homers 5 seahs de cebada], 5 homers de trigo. Todo esto [es el gasto para el concilio divino]ı.

			Este texto data de la época de Adad-nirari III (año 809 a. C.) y se refiere a varios actos cultuales diferentes en Ešarra. La ceremonia en la que participan los profetas es la celebración del concilio divino, lo que tiene sentido por lo que respecta a la función intermediaria de los profetas. Dado que en este texto relativo a una ceremonia específica no se menciona a ningún profeta varón, se puede concluir que en ella solamente participaron profetisası.

			El uso de maḫḫūtu en los textos neoasirios es más bien específico en cuanto al género, ya que solo se encuentra en textos lexicales y de presagios, así como en documentos administrativos. A menos que nuevas evidencias den razones para concluir lo contrario, esto indica que maḫḫūtu no era la palabra utilizada para una profetisa en la lengua vernácula neoasiria, sino más bien una designación oficial y literariaı.

			
3.2. Raggintu


			El vocablo utilizado para designar a una profetisa en el discurso coloquial neoasirio parece haber sido raggintu en lugar de maḫḫūtu. Se llama raggintu a las profetisas tanto en las cartas como en los oráculos escritos136, pero no en textos literarios ni en documentos administrativos. Esta palabra y su equivalente masculino raggimu derivan del verbo ragāmu, que significa «gritar» y «proclamar». Raggintu es una palabra exclusivamente neoasiria137 y puede entenderse como el título estándar de una profetisa en este períodoı.

			Solo dos o tres mujeres que llevan el título raggintu en los textos son conocidas por sus nombres. Una tablilla mal conservada contiene una profecía fragmentada dirigida a Asurbanipal y pronunciada por Dunnaša-amur, «la profetisa que pro[fetizaba...]» (*95). El título está escrito logográficamente como MÍ.GUB.BA, cuya pronunciación depende (y dependía) del lector, pero probablemente debería leerse como raggintu138. Otros dos casos son más claros. Un oráculo de la época de Asurbanipal se atribuye a la raggintu Mullissu-kabtat, cuyo nombre sirve de colofón en el comienzo mismo de la tablilla (*92). La tablilla contiene una o más profecías139 de Mullissu, es decir, Ištar de Nínive, dirigidas a Asurbanipal, quien parece ser todavía el príncipe heredero de Asiria, que vive en el Palacio de la Sucesión. El oráculo asegura el apoyo de la diosa al reinado de Asurbanipal, su autoridad sobre sus propios cortesanos y sobre los reyes de otros países, y la protección maternal de la diosa (*92, líneas r. 6-11):

			Tú, cuya madre es Mullissu, ¡no temas! Tú, cuya enfermera es la dama de Arbela, ¡no temas! Como una enfermera, te llevaré en mi cadera. Te pondré, una granada, entre mis senos. Por la noche estaré despierta y te vigilaré; durante todo el día te daré leche, y al amanecer te haré callar. ¡No temas, ternero mío, criado por mí!

			Otra raggintu cuyo nombre se conoce es Mullissu-abu-uṣri. Su profecía es el asunto de una carta escrita al rey (Esarhadón) por Adad-aḫu-iddina, un administrador del templo que probablemente trabajaba en el templo de Ešarra en la ciudad de Assur. Él cuenta que Mullissu-abu-uṣri, que antes había enviado la ropa del rey a «la tierra de Akkad», había profetizado que incluso el trono debería ser enviado lejos (*111, líneas 11-r. 9):

			El trono del templo [...] ¡Deja marchar el trono! ¡Atraparé a los enemigos de mi rey con él!

			El administrador del templo es reacio a confiar en esta profecía y promete actuar de acuerdo con lo que ordena el rey. Es posible que tanto la ropa del rey como el trono fueran utilizados en el ritual del rey sustituto que tuvo lugar con ocasión del eclipse lunar en el sitio de culto recientemente restablecido de Akkad en el mes de Tevet (X), 671 a. C.140 Mar-Issar, el emisario de Esarhadón en Babilonia, relata el entierro de Damqî, el rey sustituto, mencionando incluso las actuaciones de una raggintu en esa ocasión (*109 líneas 22-r. 4):

			[Yo] he oído que, antes de los rituales, una profetisa había profetizado (raggintu tartugum), diciendo a Damqî, el hijo del administrador principal: «¡Te harás cargo del reino!» [Además], la profetisa le había hablado en la asamblea del país: «He dejado al descubierto al zorrillo ladrón de mi señor y lo he puesto en tus manos»ı.

			La recepción de palabras divinas que suenan como oráculos reales (no se menciona el nombre de la deidad) habría servido como prueba de la verdadera realeza del rey sustitutoı.

			Las raggintus anónimas son mencionadas por el astrólogo Bel-ušezib, quien escribe a Esarhadón poco después de su ascenso al poder, quejándose de que el nuevo rey entronizado no lo había tratado como se merecía. Se pregunta por qué el rey había convocado a profetas y profetisas (raggimānu raggimātu), pero no a Bel-ušezib, que había contado los augurios del reino a Esarhadón y había velado por sus intereses durante la guerra civil, incluso cuando su propia vida estaba bajo amenaza (*105, líneas 7-21)141. La elección de las palabras de Bel-ušezib indica que el famoso astrólogo estaba decepcionado por el favoritismo del rey hacia las personas que a su juicio eran adivinos de segunda claseı.

			
3.3. Mujeres sin título o con otros títulos no proféticos


			En las fuentes neosasirias, no se utilizan títulos proféticos para todas las personas que parecen estar implicadas en la actividad profética. En algunos casos, el título del profeta cuyas palabras se citan está deteriorado, como en la carta fragmentada de Nabû-reši-išši, quien dice que una mujer «profetizó» (tarrugum), pero su nombre y su título, si se mencionaron originalmente, no se han conservado (*113, línea r. 7)ı.

			La mayoría de los oráculos proféticos neoasirios nombran al profeta, pero sin otorgarle ningún título específicamente profético. Las dos colecciones de oráculos proféticos, SAA 9 1 y 2, incluyen dieciséis oráculos individuales pronunciados por diez profetas diferentes cuyos nombres se han conservado. Cinco de ellas son presentadas como mujeres (Sinqiša-amur, una mujer de Arbela; Remut-Allati, de Dara-aḫuya; Issar-beli-da’’ini, una mujer devota del rey; Aḫat-abiša, una mujer de Arbela, y Urkittu-šarrat, una mujer de Calaj); dos son presentados como hombres (La-dagil-ili, un hombre de Arbela; [Nabû]-ḫussanni, un hombre de Assur), y en tres casos el género no está claro; discutiremos estos casos más adelante. Los colofones de los oráculos individuales incluidos en las colecciones siguen un patrón determinado, indicando el nombre, el lugar de origen y el sexo del profeta, como por ejemplo: «Por boca de Aḫat-abiša, una mujer de Arbela» (ša pî Aḫat-abīša mar’at Arbail). El título profético no se menciona, como si se considerara superfluo en un colofón unido a un oráculo profético. Es posible sostener de forma razonada que estas mujeres eran exactamente las personas que los asirios contemporáneos llamaban raggintuı.

			En ocasiones los no varones que actúan como profetas llevan títulos que se refieren a un rol no específicamente profético. En las fuentes neoasirias hay un par de casos en los que la palabra profética ha sido pronunciada por una šēlūtu, una mujer devota perteneciente a la comunidad del templo142. Esta función no implica, como tal, una actividad profética. Las devotas eran mujeres que eran entregadas a los templos. Algunas de ellas eran hijas o esposas de hombres de alto rango, otras se presentan como propiedad del templo. Los casos son demasiado pocos para definir la actividad de la šēlūtu con mayor precisión, pero la función profética de dos devotas –Issar-beli-da’’ini y la mujer anónima mencionada en un fragmento de una carta– indica que las mujeres pertenecientes a las comunidades del templo podían asumir un rol profético incluso sin ser etiquetadas «oficialmente» como profetas (**74, 114)ı.

			Hemos visto que a veces las cartas de Mari citan mensajes divinos recibidos por mujeres ordinarias. No se trata de textos neoasirios comunes; de hecho, solo se puede citar una carta de este tipo, escrita por Nabû-reḫtu-uṣur, que denuncia una conspiración a Esarhadón. Habla de una esclava (amtu) de Bel-aḫu-uṣur, que había pronunciado un oráculo de Nusku sobre Sasî, uno de los principales insurrectos, según creía Nabû-reḫtu-uṣur (*115, líneas r. 2-5):

			Una esclava de Bel-aḫu-uṣur [...] sobre [...] en los alrededores de H[arrán]; desde Siván ella ha quedado fascinada y habla bien de él: «Esta es la palabra de Nusku: ¡el reino es para Sasî! ¡Destruiré el nombre y la semilla de Senaquerib!»143ı.

			A pesar de que, con toda probabilidad, Nabû-reḫtu-uṣur consideró que un oráculo como este era pseudoprofético, él se siente obligado a denunciarlo y recomienda que se examine el caso realizando un ritual sobre el relato de la esclavaı.

			
3.4. Profetas de género indefinido


			Los assinnu(s), cuyo rol de género era diferente al de los varones convencionales, también están presentes en fuentes neoasirias. Hay evidencias de ellos en diferentes tipos de textos, no solo en listas lexicales y textos de presagios, sino también en textos administrativos y literarios, así como en textos que hacen referencia a rituales y acciones de culto144. Estos documentos demuestran que los assinnu(s) pertenecían a la sociedad neoasiria, especialmente a las comunidades que adoraban a Ištarı.

			Como ya se ha dicho anteriormente, se menciona a los assinnu(s) recibiendo raciones de comida, junto con los profetas y las profetisas, en el texto administrativo de Kar-Tukulti-Ninurta (del Imperio Asirio Medio). Hasta ahora no se conoce ningún documento neoasirio en el que aparezca un assinnu ejerciendo como profeta. Sin embargo, hay tres casos, todos en la colección de diez oráculos dirigidos a Esarhadón del año 673 a. C. (SAA 9 1), que muestran que el escriba que escribió la tablilla no tenía claro el género del profeta. En el primer caso, el escriba ha borrado el determinante femenino que indicaba el género de Issar-la-tašiyaṭ y lo ha reemplazado por uno masculino (*68). Esto puede ser simplemente un error del escriba que ha corregido su propio error, o bien puede reflejar la incertidumbre del escriba sobre el género del profeta. En otros dos casos, el mismo escriba ha dado a propósito información ambigua sobre el género del profeta. El profeta Bayâ se presenta como «un hombre» de Arbela cuyo nombre tiene, sin embargo, un determinante femenino (*71: MÍ.ba-ia-a DUMU URU.arba-ìl)145. El nombre de Ilussa-amur tiene un determinante femenino, pero el domicilio se escribe con un gentilicio masculino Libbālā[yu] en lugar de Libbālītu (*72: MÍ.DINGIR-sa–a-mu[ur] URU.ŠÀ–URU-a-[a]). Se ha interpretado que el problema del género de estas personas es debido a su pertenencia al llamado «tercer género» o sexo indefinible. Dado que esto no puede indicarse mediante determinantes específicos de género, se han utilizado designaciones intencionadamente contradictorias146ı.

			Algunos estudiosos han advertido que no se debe dar demasiada importancia a estos tres casos; los explican todos como errores del escriba o bien sospechan que se basan en una «reconstrucción moderna de la ambigüedad de género»147. En mi opinión, la forma en que este escriba profesional escribe los nombres (al menos en los casos de Bayâ e Ilussa-amur) es lo suficientemente ambigua como para reflejar la ambigüedad a la que se enfrentaba el propio escriba. Por supuesto, esto no convierte a todos los profetas en personas de género ambiguo, pero aumenta la probabilidad de que tales personas, como el assinnu, pudieran asumir la función proféticaı.

			4. PROFETISAS EN LA BIBLIA HEBREA

			El hebreo bíblico tiene un vocablo para designar una profetisa. La palabra nĕbî’â es el equivalente femenino de la palabra hebrea estándar para un profeta varón, nābî’. La palabra femenina aparece en seis ocasiones en la Biblia hebrea (Ex 15,20; Jue 4,4; 2 Re 22,14; Is 8,3; Neh 6,14; 2 Cr 34,22); además, el verbo hitnabbê’, «profetizar», es utilizado para las mujeres que «profetizan (mitnabbĕ’ôt) por su propia cuenta» en Ez 13,17ı.

			Comenzando con la última de las profetisas en la cronología bíblica, Nehemías menciona en su memoria a Noadías la nĕbî’â y a «los otros profetas que quisieron asustarme» (Neh 6,14), junto con sus archienemigos Tobías y Sambalat148. No se dice nada más sobre esta mujer149, pero cabe destacar que es la única profetisa presentada como contemporánea en Esdras-Nehemías; todos los demás profetas son figuras del pasado150. Anteriormente en el mismo capítulo, Nehemías dice que lo han acusado de haber designado profetas para proclamarlo rey de Jerusalén, algo que él niega vehementemente y toma como pura intimidación (Neh 6,5-9). El texto transmite la impresión de que había una actividad profética en Jerusalén que no era favorable a la misión de Nehemías, y Noadías era la líder del grupo de profetas opositores. Noadías y los otros profetas, tal vez hombres y mujeres, pueden ser considerados como continuadores de la tradición profética en Jerusalén, cuya legitimidad å puesta en tela de juicio durante la reorganización del culto en el Segundo Templo. No se dice nada sobre la actividad profética de Noadías, pero su función tiene un marcado cariz políticoı.

			La profetisa mencionada en el libro de Isaías151 colabora con el profeta Isaías, a quien Dios le dice que tome una tabla y escriba en ella el nombre de Maher-salal-hash-baz. Isaías cuenta que «se unió a la profetisa (wā-’eqrab ’el-han-nĕbî’â), y ella concibió y tuvo un hijo», al que pusieron el mismo nombre escrito en la tabla. Dicho nombre premonitorio «Rápido al botín, rápido al saqueo» predice que «las riquezas de Damasco y el botín de Samaría serán llevados al rey de Asiria» (Is 8,1-4). La madre del niño es anónima, pero el vocablo hebreo lleva un artículo definido. La mujer no recibe el nombre de «esposa de Isaías»; en realidad, más que la relación conyugal lo que interesa es que Isaías llama profeta a la mujer que da a luz al niño con el nombre premonitorio asignado por Dios. Ella no pronuncia palabras divinas152; dar a luz al niño es su oráculo. A diferencia de Gómer, la mujer que dio hijos –con nombres igualmente asombrosos– al profeta Oseas (Os 1,2-9), ella es reconocida como profeta y actúa en igualdad de condiciones con Isaías. Participa en la serie premonitoria de acontecimientos, incluyendo la inscripción del nombre realizada por Isaías, el encuentro sexual entre los dos, el parto del hijo y el cumplimiento de la profecía de Dios. La profetisa es ante todo un personaje narrativo. El texto apenas revela nada sobre la vida familiar de los profetas históricos, pero demuestra el uso de la profecía (con connotaciones de género) en una narración religioso-políticaı.

			Otra narración religioso-política que menciona a una profetisa es 2 Re 22,3-20. El texto habla sobre el «Libro de la Ley» (sefer hat-tôrâ) encontrado durante las obras de restauración en el templo de Jerusalén. Hilcías, el sumo sacerdote, y Safán, el escriba, llevan el libro al rey Josías, quien los envía junto con tres oficiales reales a consultar a Dios sobre dicho libro. Los hombres van a ver a Juldá, la esposa de Salum, encargado del guardarropa, y ella entrega un oráculo a Josías, según el cual la ira de Dios se ha encendido contra Jerusalén y su templo, y él traerá la desgracia sobre ellos. Sin embargo, el mismo Josías no verá el desastre, sino que se reunirá con sus antepasados en paz153ı.

			Tanto si el personaje de Juldá se basa en una personalidad histórica como si es creación literaria, constituye un elemento central en la narración. Según 2 Reyes 22–23, ella conduce finalmente a una reforma religiosa llevada a cabo por Josías; en cambio, en 2 Crónicas 34 la reforma precede al oráculo de Juldá. En ambas narraciones, se envía a Juldá la delegación más acreditada que representa tanto al templo como a la corte real, aunque había otros profetas en Jerusalén (cf. 2 Re 23,2). Ella lleva el título nĕbî’â, pero se presenta a través de la profesión de su esposo, de tal manera que podía establecerse un vínculo entre ella y el templo o la corte, dependiendo de qué vestuario guardara Salum. El hecho de que viviera en el nuevo barrio de Jerusalén se menciona tal vez para poner una cierta distancia entre ella y el templo y las instituciones de la corte. Las palabras pronunciadas por Juldá tienen un marcado carácter deuteronomista, y toda la historia puede ser vista como el cumplimiento de los ideales deuteronómicos sobre un rey que consulta y observa la Torah (Dt 17,18-20), transmitida por un profeta designado por Dios (Dt 18,15-22)154. Obviamente, podría atribuirse tal función a una mujer, y cabe destacar que tanto el primer como el último profeta mencionados en Josué–Reyes, Débora y Juldá, son mujeresı.

			Débora, que aparece en la narración del libro de los Jueces (Jue 4–5), es una figura muy diferente de la de sus compañeras proféticas155. Ella lleva el título ’iššâ nĕbî’â (Jue 4,4) y, de hecho, pronuncia palabras divinas que suenan como oráculos reales de victoria: «¡Adelante! Hoy es el día en que el Señor entregará a Sísara en tus manos. El Señor ya va delante de ti» (Jue 4,14; cf. 4,6). Sin embargo, Débora no se limita a transmitir mensajes divinos, sino que también actúa como juez: lo primero que se dice de ella es que «se sentaba bajo la palmera de Débora entre Ramá y Betel, en los montes de Efraín; y los israelitas acudían a ella para resolver sus pleitos» (Jue 4,5). Sin duda alguna, puede entenderse este rol de juez como otra función adivinatoria, evocando la imagen de la Pitia de Delfos sentada sobre su trípode156. Al mismo tiempo, Débora destaca por ser uno de los jueces que guiaron al pueblo de Israel antes del establecimiento de la monarquía. Su liderazgo es incluso de carácter militar, ya que desempeña un papel crucial en la guerra de Barac contra Jabín, rey de Canaán, y su comandante Sísara. Merece especial atención que en este contexto militar se la llame «madre de Israel» (Jue 5,7), lo que puede poner de relieve su papel adivinatorio como mediadora del conocimiento divino, comparable al de Ištar, quien en algunos oráculos proféticos tiene una imagen materna. Además de todo esto, también se la presenta como música, entonando una canción de victoria junto con Barac: «¡Despierta, Débora, despierta! Despierta, despierta y entona una canción!» (Jue 5,12)ı.

			Los múltiples roles de Débora son interesantes desde el punto de vista de la profecía y del género. Su papel adivinatorio va más allá de las funciones convencionales de la profecía, especialmente cuando se trata del liderazgo militar; por otro lado, tanto la justicia como la música pueden considerarse medios de comunicación divino-humana. Puede compararse la figura de Débora, que combina funciones adivinatorias y de liderazgo, con las figuras de Moisés y Samuel, cuyas ocupaciones son igualmente múltiples157. En la narrativa bíblica, tal amalgama de roles adivinatorios parece pertenecer a la época en que no había reyes, ni tampoco profetas del tipo convencional. Por otro lado, Débora no es sino otro ejemplo de una formidable figura femenina en Josué–Reyes. La narración en Jueces 4 se basa ciertamente en la acción de dos mujeres poderosas, Débora y Jael158ı.

			La primera mujer llamada profetisa en la Biblia hebrea es Miriam, la hermana de Aarón159. Ella aparece por primera vez cuando las tropas del faraón han entrado en el mar y los israelitas han caminado sobre tierra seca hacia el otro lado. Miriam lleva el título nĕbî’â, pero lo que hace es coger un tambor y cantarle al pueblo una canción de victoria: «Cantad al Señor, porque gloriosa ha sido su victoria, al derribar en el mar caballos y jinetes» (Ex 15,20). Aunque la música es sin duda una forma de comunicación divino-humana, cabe preguntarse si este cántico es suficiente para calificar a Miriam como profetisa, pero hay otro texto que nos permite deducir que ella fue claramente reconocida como tal. Números 12 habla de un conflicto entre Miriam y Moisés, y el relato trata básicamente de la autoridad profética. Miriam y Aarón se oponen al matrimonio de Moisés y acuden a él preguntando: «¿Ha hablado el Señor solamente a través de Moisés? ¿No ha hablado también por medio de nosotros?» (Nm 12,2), como si el lector recordara Miq 6,4, donde Moisés, Aarón y Miriam aparecen juntos para conducir al pueblo fuera de Egipto160. Miriam (pero no Aarón) es castigada con la enfermedad por cuestionar la autoridad de Moisés. El papel profético de Miriam no se niega; lo que más interesa es la autoridad de Moisés, a quien Dios habla cara a cara, y que es, por lo tanto, superior a cualquier otro profeta (Nm 12,6-8). La narración indica que Miriam es «recordada en relación con su rol de profeta, si bien de una manera muy conflictiva»161. El recuerdo de Miriam en la comunicación divino-humana continúa en la literatura helenística judía en obras como Visiones de Amram y Pseudo-Filón162ı.

			Finalmente, se presenta un grupo de mujeres en Ez 13,17-23 como «las hijas de tu pueblo, que profetizan por su propia cuenta» (13,17: bĕnôt ‘ammĕkā ham-mitnabbĕ’ôt mil-libbĕhen). Se le ordena a Ezequiel que profetice (nibbā’) contra ellas, que pronuncie una condena divina de sus prácticas, consistentes en coser cintas para las muñecas de las manos y hacer velos para la cabeza con el fin de atrapar vidas humanas. A pesar de las dificultades que comporta traducir el vocabulario hebreo, la actividad designada como «profetizar» (hitnabbē’) no parece referirse a la transmisión de palabras divinas como en el caso de los recién condenados profetas varones (13,1-16), sino más bien a un tipo diferente de adivinación. Atrapar «vidas» (nĕpāšôt) ha sido interpretado, por ejemplo, como nigromancia163. En el versículo final las mujeres escuchan supuestamente que ya no «tendrán más visiones falsas ni practicarán la adivinación» (13,23: šāw’ lō’ teḥĕzênâ wĕ-qesem lō’ tiqsamnâ ‘ôd), lo cual complementa la imagen de las mujeres con dos términos adivinatorios más. La actividad adivinatoria de las mujeres condenadas en Ezequiel 13 se describe en términos aparentemente precisos pero vagos, tal vez utilizados a propósito como parte de la retórica enemiga basada en estereotipos negativos164ı.

			Lo que realmente interesa desde el punto de vista de la profecía en Ez 13,17-23 es que el uso de la raíz verbal nb’ se superpone con otro vocabulario adivinatorio en la descripción de la actividad de las mujeres. Esto cuestiona nuestra definición habitual de profecía y hace que las mujeres actúen en la confluencia de la profecía con otros tipos de adivinación, o tal vez en la interfase de la adivinación y la magia, si se entiende la adivinación como la adquisición de conocimiento sobrehumano, mientras que la magia supuestamente produce un cambio en la vida del paciente; en este caso, las nĕpāšôt manipuladas por las mujeresı.

			5. COMPARACIÓN

			El estudio de los sujetos no varones con actividad profética demuestra la presencia y la influencia de las mujeres y otras personas de género no convencional en todas las fuentes principales de la profecía en el Antiguo Oriente Pró­ximo. El espacio solo permite una breve comparación de las fuentes a modo de conclusión165
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