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PREFACIO

Segiin los planes primeros, esta Teologia de los salmos debia
aparecer como uno de los capitulos introductorios del primer volu-
men de los salmos. Pero la obra adquirié unas dimensiones tales que
se hizo inevitable la necesidad de publicarlo en volumen aparte.

En la parte introductoria del comentario de los salmos nos limita-
mos a presentar los trazos de un primer disefio de la teologia de los
salmos. Pero la peculiaridad de éstos (la constante aparicion de
determinados temas, de formas de hablar, de concepciones y theologu-
mena en todos los cantos y oraciones) sugeria la necesidad de una
presentacion mas amplia. Lo mas interesante y atractivo de esta
empresa era disefiar una especie de teologia del antiguo testamento in
nuce, referida al culto veterotestamentario, a la presencia de Israel
ante su Dios. Pero también la pregunta acerca de la vida y padeci-
mientos de cada persona ante Dios podia tener respuesta importante
en la presentacion teologica global.

Finalmente, transcendiendo cada una de las observaciones con-
cretas apuntadas en el comentario de los salmos, nos parecid que
podiamos intentar trazar una perspectiva biblica y teologica en el
contexto de ambos testamentos: los salmos en el nuevo testamento
(cap. 7). Esta orientacion responde a uno de los objetivos esenciales
del «Comentario Biblico» y a una tendencia de investigacion seguida
por el autor de este volumen en su trabajo sistematico desde hace
muchos afios.

HANS-JOACHIM KRAUS
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Israel ante Yahvé («La respuesta de Israel»). Con este titulo ha
situado G. von Rad los salmos en la presentacion biblica y teologica
de la teologia del antiguo testamento. ; Qué motivos llevaron a G. von
Rad a esta interpretacion? Segiin este autor, es preciso contemplar la
«respuesta de Israel» tal como aparece en los salmos en el contexto
mas amplio de las tradiciones de Israel. Antes de entrar directamente
en la teologia de los salmos es absolutamente imprescindible referirse
expresamente a los dos bloques de tradiciones fundamentales del
antiguo testamento: «Dos veces intervino Yahvé de modo especial en
la historia de Israel para dar a su pueblo un fundamento de salvacion»
( TeolAT? 1 435). «En torno a la primera intervencion divina —Israel
ha llegado a ser pueblo santo de Dios y recibe la tierra prometida— se
encuentra el hexateuco con toda la abundancia de sus tradiciones,
para desarrollar e interpretar debidamente esa obra del Sefior. La
segunda, la eleccion de David y su trono, se convirtidé en punto de
cristalizacion y eje de la obra historica del deuteronomista y del
cronista» (435).

Sin embargo Yahvé ha actuado como Sefior en la historia de su
pueblo también en otros momentos que no estan incluidos en ese
acontecimiento fundamental del que ofrecen testimonio ambos blo-
ques de tradicion. Pero también los profetas, cuando predicaron la
intervencion de Yahvé en la nueva creacion, tuvieron que recurrir a
los hechos salvificos fundamentales acaccidos en la historia anterior
de Israel: revelacion del Sinai y eleccion de David y de su dinastia.

A la luz de estos dos acontecimientos fundamentales y de sus
tradiciones, von Rad describe la situacion que se da en los salmos de
la siguiente manera: «Frente a estas acciones salvificas, Israel no
permanecié mudo; no sélo se esforzd por actualizarselas mediante
esbozos historicos siempre nuevos; se dirigié ademas personalmente a
Yahvé, le alabd, le formulé preguntas, se lamenté ante él de sus
sufrimientos, porque Yahvé no se eligio un pueblo como objeto mudo
de su voluntad historica, sino para dialogar con ¢l. Esta respuesta de
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Israel la sacamos en gran parte del salterio y es por si sola un tema
teologico aparte» (436).

Si, por consiguiente, es correcto y provechoso trazar una teologia
de los salmos bajo el tema general «Israel ante Yahvé», es igualmente
necesario precisar la afirmacion «respuesta de Israel» y destacar su
aspecto dialogico. Es imprescindible la tarea de ofrecer una clarifica-
cion porque el «principio dialdgico» (M. Buber) encierra aspectos
categoriales que podrian hacer desconocer la peculiaridad de los
salmos. Indiscutiblemente, en los salmos, Israel se ha dirigido a Yahvé
en la oracion y en la alabanza. Esto podriamos calificarlo como
«respuesta» en cuanto que es una reaccion a las palabras pronuncia-
das antes por Yahvé y a sus acciones pasadas. Pero es problematico
introducir un aspecto dialogico si tal presentacion suscita la idea —no
pretendida en modo alguno por G. von Rad— de dos interlocutores
situados en el mismo nivel y de que este «principio dialogico» pueda
sondear el misterio de esta correspondencia. Debemos subrayar enfa-
tica y claramente que la alabanza y oracién de Israel ascienden desde
lo profundo (Sal 130) incluso cuando los himnos e invocaciones
resuenan en las descollantes alturas del santuario y en los momentos
culminantes de la vida religiosa. Siempre estd presente la consciencia
de la distancia inmensa. El pueblo de Israel que esta ante Yahvé y la
persona que busca a su Dios son conscientes de que entre él y ellos
media un abismo (cf. los cantos de oracion del pueblo y Sal 8, 5);
experimentan la gracia de la presencia de Dios en el santuario, que es
alabada y escuchada con la mayor admiracién, la eleccion de Israel
(Sal 33, 12) y la promocion del hombre (Sal 8, 6). Si aceptamos la
formulacion tematica «Israel ante Yahvé», deberemos tomar en serio
todos estos aspectos sefialados y hacer que su resonancia se perciba
siempre en nuestras consideraciones.

Si la teologia de los salmos «constituye un tema especifico» en la
perspectiva pergefiada por G. von Rad, nos aguarda la tareg jneludible
de exponer con toda claridad lo especifico de este tema.él salterio es
una coleccion de cantos, oraciones y doctrinas sapienciales del pueblo
de Dios veterotestamentario cantados'y pronunciados, en su mayor
parte, en el santuario de Jerusalén. Aparece ante nosotros €l centro
cultico de Israel. Nos encontramos con el centro vital del veterotesta-
mentario pueblo de Dios. De manera especial los cantos a Sién cantan
y refieren la significacion que incumbe a este centro cultual, a este
centro vital. El lugar de culto y la fiesta ciltica constituyeron el marco
espacial y temporal en el que Israel vivio, sufrio, alabo y gritd,
agradecio y se lamento ante Yahvé. Se reflexiona sobre la historia del
nacimiento y de la tradicion de los salmos; de esta manera el ensam-
blaje de expresiones que merecen especial atencion y del lenguaje de
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alabanza y de oracion que permanece a lo largo de generaciones se
convierte en objeto de recepcion y reflexion teologicas. Esta conden-
sacion de la fe, confesion, alabanza y siplica de Israel se convertira en
fuente incesante de interrogantes, de busqueda y de reflexion. No
olvidemos que todos estos testimonios del pueblo de Dios no se
agotan en si mismos, sino que son como flechas indicadoras que
apuntan hacia el misterio y ¢l milagro de la revelacion y del oculta-
miento, de la presencia y lejania del Dios de Israel. El salterio «es
como una pequefia biblia en la que esta compendiado, de la manera
mas bella y breve, todo el contenido de la Biblia; es como un bello
enchiridion o manual». «Para aquel que no puede leer toda la Biblia
tiene compendiada aqui casi toda la Suma en un librit6»(M. Lutero,
Prdlogo al salterio, 1534). De manera semejante, podriamos conside-
rar la teologia de los salmos como una «teologia biblica in nuce» que,
naturalmente, en ningin momento podria prescindir de una teologia
del antiguo testamento ni de una «teologia biblica» (cf. H. J. Kraus,
Die Biblische Theologie, 1970), y por eso también tiene que considerar
—este punto serd tema de una presentacidon mas detallada— la
acogida de los salmos en el nuevo testamento.

{Como podemos determinar en detalle el objeto con el que tiene
que vérselas una teologia de los salmos? También aqui son importan-
tes las afirmaciones fundamentales de G. von Rad, referidas a la
totalidad de la teologia del antiguo testamento, pero que sirven,
igualmente, para la teologia de los salmos: «El objeto que solicita la
atenci6n del tedlogo, no es el mundo religioso y cultural de Israel o su
constitucion espiritual en general, ni tampoco el mundo de su fe, pues
esto solo puede obtenerse con las conclusiones derivadas de sus
documentos; su objeto Onico es todo aquello que Israel mismo dijo
explicitamente de Yahve... ¢ indudablemente, el tedlogo tiene que
aprender de nuevo a preguntar a cada documento sobre su respectiva
intencion kerigmatica con mayor precision de cuanto lo hizo hasta el
presente» (TeolAT> 1, 148).

Esta delimitacién del objeto supone una clara renuncia a la
investigacion historica de la religiosidad, pero también —y este punto
se discute de manera particularmente acalorada en la investigacion de
los salmos— a las investigaciones que se centran preferentemente en
la psicologia religiosa. El hombre (piadoso) y su religiosidad no son el
objeto de la teologia de los salmos, sino los testimonios del cantor que
van mas alld de si mismos, orante e interlocutor, la «intencion
kerigmatica» de su alabanza y confesion, de su slplica y ensefianzas.
Se dice en Sal 115, 1: «No a nosotros, no a nosotros, sino a tu nombre
da gloriay. El cantor y el orante no informan acerca de su vivencia
animica, de su destino personal o de su suerte absolutamente privada.
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‘Toda su vivencia, sufrimiento y experiencia se convierten —en la
expresion de lo vivido, padecido y experimentado— en exaltacion y
anuncio del nombre de Yahvé (Sal 22, 23). La alabanza y la oracion
aparecen en el salterio bajo el signo de la negacion: «no a nosotros, no
a nosotros». Alabar significa rendir gloria a Yahvé (Sal 29, 1 s); orar
significa entregarse con cuerpo y alma a Yahvé y confiar en ¢l La
objetividad y fidelidad auténtica del trabajo teologico tendra que
hacerse patente en que realmente va tras la intencion de los testimo-
nios, el sentido direccional del lenguaje de alabanza y de oracioén. Pero
con esto no queremos decir que abandonemos completamente el
ambito de lo «subjetivo» para introducirnos en el de lo «objetivon.
Mas bien, podriamos afirmar analogicamente de los salmos lo que
Karl Barth afirma acerca del objeto y contenido del mensaje cristiano
en su Kirchlichen Dogmatik: «Objeto y contenido... no son ni algo
“subjetivo” ni tampoco algo “objetivo” en si; dicho en términos
generales: ni un hombre aislado ni un Dios aislado, sino Dios y
hombre en su encuentro 'y comunion que Dios funda y realiza, relacion
de Dios con el cristiano y del cristiano con Dios» (KD IV, 3, 575).

Si partimos de esta licida aclaracion, de ella se desprenden una
serie de consecuencias importantisimas para el trabajo teologico de
las que no puede distanciarse, especialmente al tratar los cantos de
alabanza, oraciones y ensefianzas de los salmos. Y, por consiguiente,
no puede desprenderse de la referencia existencial a este suceso.
Precisamente en los salmos se pone claramente de manifiesto que los
elementos fundamentales de la teologia se corresponden con su obje-
to: alabanza y oracion. La teologia «no es sblo un trabajo que
comienza con la oracion y que le acompafia, sino que es algo peculiar
y caracteristico que se realiza en el acto de orar» (K. Barth, Einfiihrung
in die evangelische Theologie, 1962, 180 s). ;{ Donde, si no en el contacto
con los salmos, aprenderemos de nuevo que hablar de Dios en tercera
persona es un lenguaje impropio, que pensar y hablar de Dios con
verdad y propiedad, explicita o implicitamente, sélo cabe en la locu-
cion en segunda persona? Porque la verdad de los salmos ensefia que
Dios ve al hombre antes de que éste comience a pensar en ¢l, a hablar
o escribir de él:

Yahvé, ta me escrutaste y me conoces,
sabes cuando me siento y cuando me levanto,
mis intenciones calas desde lejos (Sal 139, 1 s).

Los salmos defienden del «peligro por antonomasia del hombre»
(K. Kerényi): de la religion. Porque «la “religion” se entromete entre
Dios y el hombre y termina sustituyendo lo insustituible..» (K.
Kerényi, Umgang mit dem Gottlichen, 1955, 20). Debemos presentar
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con contornos mas detallados lo que Kerényi describe como fenome-
no. En la religion, la persona ha tomado posesion de lo divino y lo ha
puesto en funcionamiento. En la religion, Israel habria dejado de estar
ante Yahvé para entrar en una esfera de mecanismos cilticos y
rituales de apropiacion y de ofrecimiento, en un mundo de experien-
cias independizadas. No pretendemos entrar en polémica alguna
sobre el concepto y definicion de «religion». Queremos inicamente
que resuene una sefial de aviso del «peligro por antonomasia del
hombre», tema que aparece constantemente en los salmos. De igual
manera, la teologia de los salmos se esforzara incansablemente por
hacer justicia a su objeto: Dios e Israel, Dios y la persona humana en
Israel, en el encuentro y comunion fundados y sostenidos por Yahvé;
¢l trato de Dios con el hombre, el trato del hombre con Dios.
(Cbmo habra que proceder metodologicamente para determinar el
objeto de una teologia de los salmos? Al responder a esta pregunta, H.
Gunkel no se cans6 de repetir que el procedimiento adecuado seria
una referencia sucesiva, directa a los «géneros», Pero, entretanto, ha
surgido una situacion mas complicada tanto en las investigaciones
relacionadas con la historia de las tradiciones como en lo que atafie a
los estudios del lenguaje de plegaria en los salmos. A titulo tinicamen-
te de alusion, y remitiendo a la parte introductoria del volumen
segundo de esta obra, tenemos que llamar la atencion sobre interferen-
cias: determinados conceptos, temas y tradiciones del antiguo testa-
mento fueron expresados en diversos grupos de formas («géneros») y
no pueden ser asumidos de nuevo en cada caso. Formulaciones, que
han Hegado a ser convencionales del lenguaje de plegaria estan
presentes en todos los grupos de formas. No existe un topico diferen-
ciador que pueda separarlos unos de otros. Con todo, la llamada
investigacion de los géneros tendra que configurar la construccion de
una teologia de los salmos. Por tanto, el procedimiento exigido, que
ha de ser flexible y coordinador, se mueve entre los extremos de un
orden-loci que influye en el objeto y un modo de presentacion sujeto a
criterios de formas historico-litetarios. La primera pregunta sera:
(Quién es el Dios al que se dirigen los salmos, del que ellos hablan?
(Como se le designa? ;Cuando y como se da a conocer? ;Qué se dice
de €17 (cap. 1: El Dios de Israel). A continuacion, hay que tratar de
Israel, del pueblo de Dios que se presenta delante de Yahvé; de su
eleccion, historia y predestinacion, tal como aparecen en los salmos.
Pero también hay que hablar de Israel como comunidad de culto
reunida, de su servicio, de sus representantes y de sus portavoces
(cap. 2: El pueblo de Dios). El siguiente capitulo se centrard mas en el
lugar de culto y del culto festivo. Para cumplir con este objetivo,
tendremos que detenernos, de manera especial, en los cantos a Sion,
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en los salmos de fiestas y en las liturgias (cap. 3: El santuario y su
servicio divino). De manera especial los cantos al rey, pero también las
restantes afirmaciones sobre el «Ungido de Yahvé» seran tratados a
continuacion (cap. 4: El rey). Aunque no de manera exclusiva, si se
trata de manera amplia el tema de los «enemigos» en los cantos de
oracion del individuo particular y en los cantos de oracion de la
comunidad nacional. Este hecho motiva una investigacién profunda
de este tema (cap. 5: Los poderes enemigos). G. von Rad dice en su
TeolAT? 1 refiriéndose a los salmos: «Si en alguna parte esperabamos
descubrir las lineas basicas de una antropologia teologica, es aqui
donde mejor podemos encontrarla; es decir, aqui aparece la imagen
del hombre ante el Dios vivo y no tan sblo una variante mas de las
muchas imagenes que el hombre ha fabricado de si mismo» (436).
Pero si queremos trazar tal antropologia de los salmos, tendremos
que recurrir, ante todo, a los cantos de oracién del individuo particu-
lar (cap. 6: La persona ante Dios). Finalmente, como ya indicamos
anteriormente, tendremos que investigar el tipo y modo de recepcion
de los salmos en el nuevo testamento. Expondremos tal investigacion
en el capitulo 7 (cap. 7: Los salmos en el nuevo testamento).

Los salmos son obras poéticas artisticas de cuya forma y configu-
racion no puede prescindir una teologia de los salmos con el fin de
reunir, por ejemplo, un conjunto de ensefianzas. Pero, en el antiguo
testamento, el arte no esta en una «autorréplica dialéctica», como lo
vio reflejado S. Kierkegaard en cada poesia respecto de la «verdad de
lo eterno». Por el contrario, las cualidades y configuraciones artisticas
que aparecen en los salmos son expresion de la intensidad y poetici-
dad, de la medida conveniente, de la claridad y belleza, de la altura y
profundidad de lo que se habla y canta ante Dios. La belleza es
unicamente «una determinada manera de exteriorizar lo verdadero»
(G. W. F. Hegel, Vorl. iiber die Asthetik: Bd. 12 ed. H. Glockner, 1937,
135 s). También alli donde las poetizaciones del salterio se expresan
solo en la configuracion formal técnicamente realizada siguiendo las
reglas artisticas tradicionales, donde, por ejemplo, rige el principio
ordenador del acrostico, el parallelismus membrorum y la métrica
quieren expresar el encanto de la duplicidad rica en variaciones y de la
medida de lo que se recita. Seria totalmente equivocado pretender
aplicar a los salmos los criterios estéticos de la poética moderna para,
a continuacién —como hizo Gunkel de manera especial—, y partien-
do de la comprobacion de un formalismo posterior, extraer conse-
cuencias acerca de su contenido.

En este momento es oportuno recordar una vez mas la influencia
de la doctrina sapiencial sobre la poética de la salmodia. En el segundo
volumen de esta obra se explicara la entrada de la reflexion sapiencial
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y la intencion didactica en los salmos, de manera especial en el canto
de plegaria del individuo y en la Toda, desde una correspondencia de
las escuelas sacerdotal y sapiencial en Jerusalén. Los @'319 como
«escribas del templo» y los 890 como «escribas del estado» vivieron
constantemente en estrecha proximidad. Teniendo esto presente, re-
sulta facil explicar que la sabiduria de la vida y de la experiencia, cuya
tradicion regentaban los n*90, penetrara en el lenguaje de oracion de
los sacerdotes y de los cantores del templo. Teoldgicamente, este
acontecimiento encierra un doble interés. Por una parte, la tradicion
vivida y experimentada de la 7mdn (sabiduria) ofrecia la posibilidad de
elevar lo vivido y padecido —tanto a partir del lenguaje de oracién
convencional como también a partir del de las narraciones dramaticas
del salvado de la situacion de apuro— al plano de las experiencias y
ensefianzas validas. Podrian expresarse acontecimientos de padeci-
miento y de redencion y sublimarlos en las categorias lingiiisticas y
conceptuales de la ON (sabiduria). Pero, por otro lado, la reflexion
sapiencial, la experiencia y la doctrina hacen claramente patentes los
primeros brotes de la formacion de una teologia en los salmos. Por
consiguiente, los innegables rasgos doctrinales de las expresiones
sapienciales de los salmos ofrecen un punto de referencia significativo
para una teologia de los salmos.

Si se considera lo dicho hasta el presente, podria pensarse que en
los salmos nos hallamos ante un mundo cerrado en si de la comuni-
dad cultica de Israel y de las actividades de su servicio divino. Incluso
podriamos sentirnos inclinados a preguntar si los salmos no se
distinguen en gran medida de todos los restantes libros del antiguo
testamento (exceptuada la literatura sapiencial) en que aqui se expresa
el mundo vital estatico del servicio divino referido al lugar de culto y
al tiempo festivo, mientras que alli se hace presente el movido mundo
de los acontecimientos dinamicos de la historia con su fuerza de
promesa que avanza a pasos agigantados hacia el futuro de salvacion
de todos los pueblos. Pero este tipo de distinciones es completamente
inexacto. También el salterio permite que veamos en muchos pasajes
la apertura de los cantos de alabanza, de las oraciones y doctrinas hasta
alcanzar a todas las naciones. En la Toda, el individuo particular quiere
ver incluidos a los reyes de las naciones en su accion de gracias (Sal
138, 4). El ensalza y alaba al Dios de Israel ante las naciones (Sal 57,
10; 108, 4). La «teleologia» de los salmos es patente en Sal 67, 3 y Sal
83, 19:

...para que se conozca en la tierra tu camino,
su salvacion entre todas las naciones.

Para que sepan que solo ti, Yahveé,

eres ¢l Altisimo sobre toda la tierra.
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Los salmos hacen resaltar los signos de una comunicacion y
predicacion universales. En las antiguas tradiciones de Sion, Jerusalén
es «la delicia de todo el mundo, el epicentro de la creacion, el lugar de
veneracion y adoracion de todos los reyes y naciones (Sal 46; 48; 68,
30; 72, 10 s y otros).

Otra tematica se une como complemento: Yahvé viene a las nacio-
nes:

...pues viene

a juzgar a la tierra.

El juzga al orbe con justicia,

y a los pueblos con exactitud (Sal 98, 9).

Yahvé ha dado a conocer su salvacion, )

a los ojos de las naciones ha revelado su justicia (Sal 98, 2).

Estos textos son una llamada de atencion para que no entendamos
las referencias de los salmos al culto como un espacio alejado de la
historia y desconocedor de ella, pero, igualmente, tenemos que recha-
zar la opinién que considera el acontecimiento expresado en los
salmos como una asunto sacral, puramente «espiritual», y deja fuera
todas las dimensiones politicas. Baste recordar los cantos de oracion
del pueblo, los cantos de oracién de los acusados y perseguidos, los
temas del «reinado», «enemistad», «justicia» e «inocencia». -

Ante todo, el influjo historico de los salmos demuestra que los
pobres y oprimidos, esclavizados y expulsados tenian la posibilidad
de cobijarse verdaderamente en el lenguaje de plegaria del salterio.
Los salmos tampoco son, ni siquiera en sus cantos de alabanza, las
canciones y oraciones de una ecclesia triumphans que vive en segurida-
des littrgicas. Por el contrario, es el lenguaje de los 8™1¥; del pueblo
pobre, elegido que, esparcido entre las naciones, es escogido y empuja-
do a recorrer un camino nuevo y distinto.

1
EL DIOS DE ISRAEL

1. Yahvé Sebaot

Si el Sal 24, 7-10 contiene una parte del ritual de la ceremonia
solemne de entrada que se celebraba en Sion (cf. vol. II de esta obra a
Sal 24, 7 s), PWAY N1 seria el nombre solemne, culticamente legitima-
do, del Dios presente y venerado en el santuario de Jerusalén. Este
nombre de Dios, especialmente con la mencion del nombre nWP,
proviene de las tradiciones del antiguo Israel. En el salterio encontra-
mos el nombre 77 unas 650 veces (segiin C. Lisowsky, Konkordanz
zum hebrdischen Alten Testament, 1958, donde subyace BHK; 695
veces segiin E. Jenni, THAT I, 104). Al llevar a cabo esta enumeracion
debemos tener presente que, en el salterio elohista (cf. cap. 3 del
volumen II de esta obra), M, escrito originalmente, fue desplazado
por 'R, En 43 ocasiones encontramos, en el salterio, la forma corta
o ™ (50 veces en la totalidad del antiguo testamento, segin E.
Jenni, 0. ¢.). MM* es para Israel puro nombre, sin componentes de
significacion que deban ser interpretados etimologicamente o explica-
dos mediante la utilizacién de los simbolos. La conocida «definicion»
del nombre de Yahvé en Ex 3, 14 ofrece una etimologia teologica, no
filologica. Parece que no reviste importancia especial para los salmos.
También carecen de interés e importancia todos los intentos de tratar
de extraer del tetragrama «contenidos de significado primitivos»
mediante la etimologia filologica. Todos los intentos de este tipo
arrancan de la misma pregunta concreta: jes el término M3* una
forma verbal o nominal? Si se trata, como se ha supuesto la mayoria
de las veces, de una forma verbal, habria que pensar en un imperfecto.
Abora bien, jqué raiz esta presente aqui? Para las hipotesis, cf. G. von
Rad, TeolAT?® 1, 34; también L. Kohler, KBL 368 s. Pero jacaso la
forma abreviada * o 7, presente 43 veces en el salterio, no pone de
manifiesto que esta forma breve representa la denominacion més
antigua del Dios de Israel? G. R. Driver sostiene esta opinion en su
articulo: The original form of the name *Yahwel’: ZAW 46 (1928) 7-25.
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Este autor partid de la invocacion de alabanza Y997 y creyo poder
interpretar la forma breve 11° como un clamor de estremecimiento
extatico, que seria la forma mas antigua y que, posteriormente, en el
contexto del acontecimiento de la salida de Egipto, habria sido
ampliado a la forma larga de m.

Lamentablemente, esta explicacion carece completamente de fun-
damento. Por el contrario, es mas aconsejable suponer que la forma
breve comenz6 a utilizarse en un segundo momento, de manera
especial en las exclamaciones ctlticas y en los cantos de alabanza. Son
oscuros y esperan atin una solucion los problemas historico-religiosos
relacionados con ¢l tema de un posible origen del nombre de Yahvé en
el medio ambiente de Israel.

Desde que se conoci6é que existieron nombres teoforicos fuera de
Israel (Jaubidi de Hamath, Azrijau de Samal) el tema ha ganado en
actualidad y con él de nuevo la suposicion de si la forma corta no
representa el «nombre original». Con todo, no se ha pasado de trazar
unas vagas combinaciones. Lo mismo podemos decir de la nueva fase
de investigacion en la que la presencia de YW como denominacion de
una divinidad ugaritica dio nuevo pabulo a las suposiciones. Para el
problema, cf. R. Mayer, Der Gottesname Jahwe im Lichte der neuesten
Forschung: BZ 2 (1958) 26-53; R. Gray, The God YW in the religion of
Canaan: JNES (1953) 278 s; S. Herrmann, Der alttestamentliche Got-
tesname: EvTh 26 (1966) 281-293; J. Kinyongo, Origine et signification
du nom divin Yahwe, 1970; E. Jenni, THAT 1, 1971, 701-707; F. M.
Cross, Cananite myth and Hebrew epic, 1973, 60 s.

En el saiterio, Yahvé —tendremos que estudiar con mas detalle
este punto— recibe el nombre de "R YR (Dios de Israel): Sal 41,
14; 59, 6; 68, 9; 106, 48. El es el «Dios de Abrahan» (Sal 47, 10) y el
«Dios de Jacob» (Sal 20, 2; 24, 6; 46, 8.12; 75, 10, 76, 7; 81, 2.5; 84, 9; 94,
7). La formula de autopresentacion «yo soy Yahvé, tu Dios» aparece en
Sal 50, 7 y en Sal 81, 11. Para esta formula, cf. W. Zimmerli, Grundriss
der alttestamentlichen Theologie, 21975, 12 s. De esta manera, las
tradiciones veteroisraelitas estan presentes en el salterio con el nom-
bre divino de M.

La aclaracion historico-religiosa del nombre o de la solemne deno-
minacion divina nR3® MM ofrece dificultades similares. Para el pro-
blema, cf. B. N. Wambacq, Lépithéte divine Jahwé Sébaoth, 1947, O.
Eissfeldt, Jahwe Zebaoth: Miscellanea Academica Berolinensia II/2
(1950) 128-150= KISchr 111, 1966, 103-123; J. P. Ross, Jahweh S°bait
in Samuel and Psalms: VT 17 (1967) 76-92. Mientras que la forma
original NIXIX M aparece en Sal 24, 10; 46, 8.12; 48, 9; 69, 3; 84,
2.4.13, la expresion 'A%k ma* nkax (Dios Sebaot, Dios de Israel) se
encuentra en Sal 59, 6; 80, 5.8.15.20; 84, 9; 89, 9. El Sal 80 permite
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reconocer datos significativos para cimentar las mencionadas deno-
minaciones de Dios en la historia de la tradicion y en el culto. En este
salmo se califica y presenta al M NWM3IY (pastor de Israel) como
0" 21150 AY° (sentado entre querubes): Sal 80, 2. Yaen 1 Sam 4, 4 y
2 Sam 6, 2 se menciona a los querubines como componentes del arca-
santuario (1 Re 6, 25 s). En esos lugares, asi comoen 2 Re 10, 15yen Is
37, 16, encontramos la expresion 8217971 2w, Seglin esto, como se ha
dicho constate y acertadamente en la investigacion, la formulacién
mas amplia ©*217571 3%* NIMIX 7 debe ser relacionada con el culto
del arca en el vétero-israelita santuario en Silo. Con el traslado del
arca a Jerusalén (2 Sam 6), el arcaico nombre de Dios entr6 en Sion. Si.
tenemos presente que el primer templo-santuario de Israel se levanto
en Silo, podemos suponer que las necesidades sacro-arquitectonicas y
las tradiciones cultuales de un templo dieron pie para la aparicién de
un trono de querubines (acoplado al arca-santuario). No puede existir
la menor duda de la repercusion de tradiciones sacras sirio-cananeas
sobre la adquisicion totalmente nueva de un templo y culto en Israel.

Surge la pregunta acerca de la conexion que puede existir entre la denominacion
Q257 2%, unida al nombre Yahvé Sebaot, y la formulacion 31713°9¥ 257 relacio-
nada con las tradiciones sirio-cananeas (cf. Sal 18, 11). Textos ugariticos presentan a Baal
como «jinete de las nubes» (cf. H. Gese, Die Religionen Altsyriens, 122 s). {Fueron los
querubines del templo la representacion sacra de la esfera celeste? ;Simbolizaba el trono de
los querubines el trono celestial de la divinidad de la guerra? ;Se aplicaron estas concepcio-
nes sirio-cananeas a Yahvé cuando se construyé el templo en Silo? No podemos hacer
otra cosa que formular el interrogante. Con todo, muchos detalles parecen indicar que la
formulacion 821251 2W" esta inmediatamente relacionada con las denominaciones de
Yahvé como «rey», de forma que estas concepciones tendrian que haber sido recibidas con
las resonancias de su prehistoria religiosa. Para el problema, cf. M. Metzger, Himmlische
und irdische Wohnstatt Jahwes: Ugarit-Forschungen 2 (1970) 139-158.

Pero ofreceriamos una interpretacion unilateral y miope si expli-
caramos todas las tradiciones que acompaiian al nombre divino
Yahvé Sebaot afirmando influencias extrafias sobre el culto del tem-
plo de Silo, provenientes del contexto historico-religioso del mundo
sirio-cananeo. Las antiguas tradiciones de Israel presentan el arca
como santuario itinerante y como palladium de la guerra santa. No
tenemos motivo alguno para minimizar las repercusiones de estas
tradiciones. Es cierto que la investigacion llevada a cabo en el salterio
nos obliga a observar una postura de modestia, ya que del arca de
Yahvé (1"R) se habla Gnicamente en Sal 132, 8. Pero si tuviéramos
que presuponer para el ceremonial de entrada en Sal 24, 7-10 una
introduccion solemne del arca (;y del trono de los querubines?),
entonces, lo que se dice de Yahvé el «fuerte, el héroey, el andn12x
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(Sal 24, 8) habria que interpretarlo en el marco de las tradiciones de la
guerra santa ligadas con el arca (cf. 1 Sam 4, 3 g),

Tenemos que preguntar por ¢l significado de la peculiar construc-
ciébn MRIZ M. ;Quién o qué son los NRIY? ;En qué legiones o
ejércitos se piensa? Si comenzamos por seguir la pista de las tradicio-
nes de la guerra santa, veremos que 1 Sam 17, 45 explica nRax
aludiendo a las «legiones» guerreras. Podriamos remitir también al
constructo NIR3AY *2%1 de Sal 68, 13, pero topamos con la dificultad de
que, en la forma nR3x M (ciertamente original), el nombre propio
va unido a nX3X. Esta formulacién chocante en el lenguaje hebreo y
necesitada de una explicacion se aligeraria mediante la afiadidura del
constructo "R . Sin embargo, se ha ampliado la investigacion vetero-
testamentaria por otros caminos con el fin de intentar dar una
respuesta a la pregunta ;quiénes son las «legiones»? (Se trata del
ejército de los seres celestes (Sal 103, 21; 148, 2)? ; Del ejército de los
astros (Is 40, 26; 45, 12; 34, 4; Jer 33, 22)? ;O se trata de un concepto
genérico que engloba a todo lo creado en el cielo y en 1a tierra (Gén 2,
i; Sal 33, 6)7 Estas posibles interpretaciones pierden seguridad por-
que, en los pasajes mencionados, encontramos XaX (jen singular!).
Esta curiosa construccion escapa, pues, a toda aclaracién. O. Eissfeldt
ha intentado nuevos caminos de interpretacion. El entiende mN3x
como una «forma intensiva de un plural abstracto». En tal caso,
habria que entender NX3¥ en el sentido de «poderio» y habria que dar
sentido atributivo a la expresion. Cf. O. Eissfeldt, o. c. Pero también
esta interpretacion resulta problemdatica porque, en ella, NIRAY pierde
contenido concreto y es trasladada al plano de lo general. Pregunta
atinadamente G. von Rad si es adecvado pretender a toda costa
«aclarar racionalmente un elemento tan primitivo de una epiclesis
cultualy (TeolAT?® 1, 43). Pero prudencia y modestia no pueden ser
aqui sindnimo de renuncia completa a formular otros interrogantes. A
la hora de interpretar NR3X, ;no deberiamos tener en cuenta, antes de
nada, una ambivalencia de las posibilidades de interpretacion y com-
prension condicionada por los muchos estratos de las tradiciones y de
sus concepciones? Y, si partimos de estos presupuestos, tal vez ten-
driamos que intentar dos explicaciones: 1) Yahvé como «concepto
global» para designar a todas las legiones guetreras, como el dios que
interviene en la lucha a favor de todas estas legiones (tradicion de la
«guerra de Yahvéx; cf. G. von Rad, Der heilige Krieg im alten Israel,
1951; 31969). 2) Yahvé como «concepto recapitulador» de todos los
poderes misteriosos y miticos de la religion natural sirio-cananea (cf.
V. Maag, Jahwis Heerscharen: Festschr. L. Kohler, 1950, 27-52). En
esta interpretacion, MIXAX estaria muy proximo a 2'9X. Pero no
tenemos méas remedio que confesar que el intento de hablar de un
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«concepto global o recapitulador» no logra trazar con fuerza los
perfiles de las concepciones y relaciones arcaicas. En cualquier caso se
piensa que, en la realidad de Dios a la que se da el nombre de ™7,
podrian estar incluidos y compendiados los MR2% de forma que, en la
actuacion de Yahvé, apareciera en forma singular lo que demuestran
los MR3X en el doble sentido apuntado. Tal vez seria éste un intento
de contactar con la significacién de este arcaico elemento de la
epiclesis cultual.

En los salmos, el nombre de Yahvé designa el misterio y maravilla
de la revelacion, el punto de referencia de toda splica, alabanza y
reflexion. Para el concepto Mi* B en los salmos, cf,, ante todo: Sal 7,
18; 20, 8; 102, 1 5; 113, 1 5; 116, 4.13.17; 118, 10's; 122, 4; 124, 8; 129, 9;
135, 1; 148, 5.13. «Conocido es Yahvé en Juda, en Israel es grande su
nombre» (Sal 72, 2). Datacion primitiva de la comunicacion del
nombre y también de la fundamental autopresentacion es la formula
1 °2IRque arranca de la revelacion en el Sinai (cf. Sal 50, 7; 81, 11).
El nombre ha sido dado, confiado, a Israel. Israel «conoce» ese
nombre (Sal 9, 11), lo «temey (Sal 86, 11; 102, 16), lo «ama» (Sal 5, 12;
69, 7; 119, 132), «confia» en él (Sal 33, 21). Se «invoca» el oW de Yahvé
(Sal 75, 2; 79, 6; 80, 19; 99, 6; 105, 1; 116, 4.13.17 y otros). Se «canta» a
este nombre ("M1), se «alaba» a este nombre (997; 517%; 993); se siente
alegria por su causa, se exulta, estalla la alegria. Este nombre es
intocable, indisponible, «santo y temible» (Sal 111, 9). Es «glorioso»
(Sal 8, 2.10), esta marcado por la 7132 (Sal 66, 2). Cuando el antiguo
testamento habla de una persona que ha muerto o de un pueblo que

. ,,..,,ha sido destruido suele decir: «Su nombre esta borrado» (Sal 83, 5;
77109, 13) El_nombre significa vida, identidad, pre: ncia. Del ¥ de

Yahvé se dice: permanece para siempre (22WY %) ; su recuerdo
(7791) a través de todas las generaciones (Sal 135, 13). Se anuncia este
nombre de generacion en generacion (Sal 45, 18). El oW de Yahvé es
una fuerza protectora siempre presente (Sal 20, 2). En el nombre de
Yahvé retroceden los enemigos (Sal 118, 10.11.12). El Dios de Israel
«ayuda» con su nombre (Sal 54, 3). Yahvé es el creador, la soberania
de sunombre irradia a todo el mundo (Sal 8, 2). El Tabor y el Hermon
ensalzan su nombre (Sal 89, 13). Israel sabe que su auxilio esta «en el
nombre de Yahvé», que hizo el cielo y la tierra (Sal 124, 8). Al igual
que su nombre, la alabanza a Yahvé llega hasta los confines de la
tierra (Sal 48, 11). Vendran todos los pueblos y daran gloria a su
nombre (Sal 86, 9), aquella 7133 que los res celestiales tributan a
Yahvé (Sal 29, 1 s). Asi puede exclamar Israel;}No a nosotros, Yahvé,
no a nosotros, sino a tu nombre da gloria» (Sal 115, 1).

En el oriente antiguo, y también en numerosas religiones, existio la
creencia de que la divinidad tiene que dar a conocer su nombre entre
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los hombres. Asi, leemos en el antiguo testamento: «Haced memora-
ble su nombre» (Ex 20, 24) para que €l pueda ser invocado. Es
completamente inconcebible un servicio divino sin conocimiento del
nombre de Dios, un trato entre Dios y el hombre que desconozca la
posibilidad de invocar el o% .{Cuando Dios se autopresentd a su
pueblo, le comunicé su nombre. Las naciones paganas no conocen
este nombre (Sal 79, 6). En el nombre, esti Yahvé presente de manera
que toda invocacion, alabanza o pregunta dirigida al bW tiene por
destinatario a €l mismo, al Deus praesens. Asi como Yahvé es santo,
también lo es su nombre (Sal 111, 9). Este nombre no puede ni debe
ser utilizado como medio de encantamiento ni para lograr los capri-
chos o deseos de la voluntad propia. Utilizarlo de esa manera seria
abusar de €l, «profanarlo». Este nombre es fuente de la salvacion y
ciudadela protectora para aquellos que le invocan y tienen derecho a
esperar salvacion, auxilio, liberacion y proteccion al invocarlo. Por-
que el nombre de Yahvé es promesa a Israel y a toda persona
perteneciente al pueblo de Dios; es la recapitulacion de la entrega, de la
fidelidad a la promesa y presencia de Yahvé. De ahi que los salmos
pidan que el Dios de Israel tenga a bien intervenir, salvar, ayudar,
liberar, proteger «por amor a su nombre» (W 1yn%). AW 1ynd
significa: tu nombre es garantia de tu fidelidad a la promesa y de tu
presencia salvad@Sal 23,3;25,11;31,4;106, 8; 109, 21; 148, 5.13. En
Sal 79, 9 las expresiones YW 1ynh y TOW 1122 937-%Y son sinOnimas.
Por eso, cuando se trata de prestar ayuda y liberacion esta en juego la
gloria del nombre de Yahvé. En el lenguaje biblico, el «<nombre» tiene
una dimensién y dindmica que son totalmente desconocidas por
nuestro pensamiento y lenguaje. Y no podemos decir que cuando el
antiguo testamento habla del «nombre» de Dios se mueve en un
campo de fuerzas de ideas magicas. Precisamente esto queda fuera
mediante el mandamiento expreso del decalogo de no profanar el
nombre (Ex 20, 7). Siempre que el antiguo testamento habla del
«nombre de Yahvé» esta presente la profundidad del misterio en la
coincidencia de donacion y libertad. El M o¥ es don; ha sido
confiado a Israel. En él esta presente Yahvé. Pero, al mismo tiempo,
este nombre, como resplandor de la gloria de Yahvé mismo, es un
poder que propala la libertad de Dios, que puede rechazarse y guar-
darse. Pero los salmos recurren en primer lugar al don salvifico del
DY plenamente conscientes de que este DY es «santo y terrible» (Sal
111, 9). Todo esto esta inseparablemente unido al problema de la
identidad o no identidad, relacionado con el «nombrey». Identidad
significa: Yahvé no sOlo «se llamay, sino que es tal como se ha
presentado y como serd invocado. El nombre no es como la prenda
que uno se pone, sino la autorrepercusion y automanifestacion de
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Dios en su pueblo. El nombre es €l mismo, «nomen Dei est Deus ipse»
(A. Calov, Biblia novi testamenti illustrata I, 1676, 231). Pero ¢l 0¥ es
la automanifestacion de Yahvé ad extra. Gracias a la voluntad de
automanifestacion en Israel, el nombre no cae en el misterio de la no
identidad; es, simultineamente, el «doble». Es ¢l otro que se autopre-
senta en la condescendencia. Los principios deuteronémicos de la
teologia del nombre abarcan también al salterio. En el santuario no
habita solo «Yahvé mismo», sino su DY como «sustituto» (Sal 74, 7).
En los salmos, la presencia y don del @ es la condicion indispensable
de la suplica y del canto, de la confianza y esperanza, de la invocacion
¢ interpelacion. Y este nombre es el nombre M. Toda amistad
verdadera con este nombre descansa en el hecho de que el Dios de
Israel se ha dado a conocer; y toda idea de Dios se basa en que €l
mismo se ha presentado. Los orantes y cantores de los salmos son
plenamente conscientes, y estin convencidos, de que este nombre no
es algo vacio, sino que todo se encierra en €l justicia y salvacion,
redencion y vida, conocimien}%&y sabiduria.

23
e

«Quod nomen Dei pro Deo ipso ponitur, ratione non caret: nam quia nobis incompre-
hensibilis est Dei essentia, quatenus nobis patefacta est eius gratia et virtus, in eum sperare
convenit. Itaque ex nomine invocandi fiducia nascitur» (Calvino, CR 59, 20 = a Sal 20, 2).
«Precisamente en eso podemos reconocer que es verdaderamente su nombre, el nombre
de Dios, y no el nombre de una criatura, €l que nos ha sido dado a conocer: el eterno, el
santo, el glorioso nombre, que esta por encima de todo otro nombre. Precisamente ahi
podemos reconocer que en este nombre se trata de Dios mismo. Pero no tenemos por qué
asombrarnos si precisamente ese nombre resuena de manera que no podemos escucharlo
o pronunciarlo sin pensar en aquel de quien se trata, al que sélo podemos nombrar tal
como ¢l mismo se nombra, con nuestra mirada y oido puestos siempre en esta su propia
autodenominaciéon. No tenemos por qué admirarnos de que su nombre, al que nos
atenemos, con ¢l que le alabamos, ensalzamos e invocamos a él, en el que se nos permite
conocerle a €l, en el que ¢l se descubre, cumple, al mismo tiempo, funciones de encubri-
miento de manera que nosotros, proyectando nuestra mirada hacia delante, somos
remitidos constantemente hacia ¢l mismo, a su propio autodescubrimiento. Si las cosas
fueran de otra manera, no se trataria del nombre de Dios» (K. Barth, KD II, 64 s).

El nombre distingue al Dios de Israel de todos los dioses y poderes
restantes. En este sentido, el antiguo testamento hace patente un
aspecto que también se pone de manifiesto de una manera especial en
los salmos: «la posicion central del nombre implica que la revelacion
fue, es y sera siempre revelacion especial. Dios tiene un nombre, no es
el andénimo. Dios no es el universo; €l sera reconocido como una
realidad que se distingue del mundo en el mundo. Dios sale a nuestro
encuentro no como lo mas general que puede encontrarse por do-
quier, sino, por el contrario, como lo mas especial que podemos
buscar y encontrar en un sitio y lugar determinado. Pero esto no
quiere decir que €l no sea lo mas universal y el omnipotente y el



26 El Dios de Israel

omnipresente. Quiere decir, por el contrario, que el camino del
conocimiento no puede comenzar por lo universal» (K. H. Miskotte,
Biblisches ABC, 1976, 38).

Esta explicacion de Miskotte es, traducida a lenguaje dogmatico,
la captacion ¢xacta de lo que sucede en el antiguo testamento en la
confrontacion con los numina de la naturaleza y del cielo y que esta
unido, en todo momento y lugar de la realidad veterotestamentaria,
con el nombre de Yahvé. Si el nombre, si la autocomunicacion de
Yahvé esta concentrada en el nombre propio, esto significa también
una advertencia frente a cualquier tentacion de hablar de «monoteis-
mo» en sentido tedrico. Paul Yorck von Wartenburg escribe a W.
Dilthey: «Yo consideraria como muy deseable que se dejaran de lado,
especialmente, las categorias de panteismo, modernismo, teismo, pa-
nenteismo. En si mismas carecen completamente de valor religioso;
tienen un caracter formal y cuantitativo; reflejan visién del mundo, no
comprension de Dios y constituyen tnicamente el disefio de un
comportamiento intelectual, una vez mas, una proyeccién puramente
formal. Pero la concrecion temdtica de estas denominaciones formales
tiene importancia tanto religiosa como desde el punto de vista del
conocimiento historico» (cit. en M. Buber, Werke 11, 1964, 14). Mas
concretamente, la ultima frase de la cita deberia decir: al conocimiento
teologico e historico les importa Gnicamente €l nombre y su plenitud
de presentacion; el hombre, no €l numen tanteado e investigado feno-
menoldgicamente.

La teologia del nombre, referida al antiguo testamento y también
a los salmos, no podra prescindir en ningiin momento de la nueva
manera de hablar, anunciada para el futuro y presente ya en el nuevo
testamento, del nombre del Dios de Israel. Cristo Jesus ha revelado el
nombre de Dios en el esjaton: épavépwad. oov 10 dvoun (Jn 17, 6). A
Cristo Jestis mismo ha sido dado el nombre que estd «sobre todo
nombre»: el nombre KYPIOZ- ma* (Flp 2, 9). La presentacion
teologico-biblica del nombre de Dios tendra que apuntar hacia ese
acontecimiento escatologico. Cf. M. Albertz, Die Botschaft des Neuen
Testaments 1, 1 (1947) 19-23 («Nombre de Dios y de Cristo»).

En el salterio se aplica a Yahvé 365 veces el nombre de 8*17R o de
MR, 75 veces el de R (sobre esta denominacion trataremos en la
seccion siguiente). B*R puede traducirse por «Dios», «un dios», «el
dios», «dioses», «los dioses». Pero como denominacion de Yahve,
o*17R con su peculiar plural significa «Dios por antonomasia», «com-
pendio de todo lo divino», «el Unico que existen. Cf. L. K&hler,
TheolAT*1966, 17 s. Por consiguiente, D19R es el compendio de todo
poder y poderes. La denominacion encierra una intencién doxologica,
confesional («Yahvé es Elohim»), polémica y nominante. En la estricta
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sinonimia en la que ha entrado B*1%R como denominacion de Yahvé
en el antiguo testamento y también en los salmos, la palabra designa
no so6lo lo supremo, lo mas santo y mas poderoso en sentido genérico
vago; mis bien D¥IYR es un nombramiento, un epiteto que hace las
veces de la alocucion a Yahvé. De manera especial la suplantacion del
nombre de MM por el de BYX en el salterio elohista (cf. cap. 3 del
volumen 2) pone claramente de manifiesto que D*1X viene a ocupar el
lugar del nomen Dei y que, por consiguiente, posee caracter denomi-
nante. 019K cifra la plenitud que esta escondida en el My oW y
explica también el enigmatico, analogo NR33.

La plenitud del poder divino apuntada en p°n%R ha sido donada a
Israel en la autocomunicacion del nombre M. «Yahvé, nuestro
Dios», reza la formulacion de la confesion de Israel. Que Yahvé es
Dios de Israel es el acontecimiento de primera magnitud. Frente a €I,
cualquier pregunta relacionada con la existencia o modo de ser de este
Dios ocupa un lugar secundario. El «ser para Israel» caracteriza la
plenitud B %R de Yahvé. Se reconoce también el hecho de que sdlo
Yahvé es Dios; se confiesa constantemente en los salmos y se ensalza:
«El nos ha hecho y suyos somos; su pueblo y las ovejas de su rebafio»
(Sal 100, 3). Las abstracciones carecerian de realismo. Yahvé no puede
ser separado de la realidad de su entrega a Israel. El es Dios de Israel
y, como tal, Sefior de las naciones (Sal 96; 98). El es Dios de Israel y, en
tal relacion, unico, Dios celoso que pide cuentas a Israel y le somete a
juicio (Sal 50; 81): D*%R que lucha en su pueblo y por su pueblo a la
vista de los dioses y poderes que quieren dominar a Israel (cf. cap. 5, 1).
Pero siempre que Israel se vuelve a Yahvé en la alabanza y en la
oracion, siempre se reconoce y confiesa:

En ti esta la fuente de la vida,
y en tu luz contemplamos la luz (Sal 36, 10).

Por consiguiente, B°1'?R no es otro que MM en la plenitud de su
poder divino, en su unidad y exclusividad.

Yahvé Sebaot es Dios viviente. Vive (Sal 18, 47). Es la fuente de la
vida (Sal 36, 10). El hombre que padece extiende las manos hacia
-9 (Sal 84, 3). Desde el punto de vista historico-religioso, tenemos
que contemplar la exclamacion Mm=n desde el trasfondo del culto a
Baal. Cuando ha terminado el tiempo torrido del verano y Baal,
divinidad de la fertilidad, despierta del suefio, de la muerte, entonces
resuena la invocacién chltica S¥2 1*RYR°n. Pero Yahvé no es una
divinidad que muere y resucita. Se dice de €l que es la «vida»; y tal
afirmacion se inserta en ¢l contexto de su incansable actividad salva-
dora y redentora, renovada cada amanecer. Cf. H. J. Kraus, Der
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corresponden en el parallelismus membrorum (Sal 57, 3; 107, 1.1;. f:f.
también Nim 24, 16). Especial atencion merece la composicion
1995Y-9R (Sal 78, 35; cf. Gén 14, 18 5). Sefialemos también la sinonimia
de 1oy y *10 (Sal 91, 1; cf. también Nam 24, 16). Segin Sal 47, 3, 1%y
es PIRI-9I~9Y D112 T (cf. también Sal 97, 9 y Sal 83, 19). De esta
manera se hace patente el ambito de soberania del «Dios supremo.
Pero su sede es el santuario que se levanta sobre Sion (Sal 87, 5; 46, 5).
No obstante, ¢l habita «en el cielo» (Sal 18, 14), en una altura
inmensamente superior a la de todos los dioses (Sal 97, 9). O tal vez a
la inversa: tiene su trono en el cielo y estd presente en la tierra en
Jerusalén, en el santuario de Sion. Cf. M. Metzger, Himmlische und
irdische Wohnstatt Jahwes, en Ugarit-Forschungen 2, 1970, 139-158.
Todos los BYIYR sirven como 119¥ 33 al «Dios supremo» (Sal 82, 6).
La alabanza de Israel se dirige a Yahvé como 119y oW (Sal 7, 18;9, 3);
&l es el cobijo del pobre (Sal 91, 8); a él se cumplen los votos (Sal 50,
14).

)De esta primera vision panoramica podemos concluir: 1) 11%¥ es
una designacion de Yahvé que aparece junto a los epitetos 9, Y10 y
Yon. Esta denominacién permite reconocer el tipo de una asi llamada
«teologia monarquica». 2) Esta nominacion de Dios tuvo su Sitz en el
culto de Jerusalén. 3) Esta «teologia monarquica» con todos sus
apostrofes a la «divinidad suprema» manifestaba el derecho absoluto
de soberania y de alteza frente a todos los dioses y poderes, soberania
sobre el mundo entero.

Hace ya mucho tiempo que se observ y probd que la denomina-
cion divina 119¥ 0 11°9¥ YR proviene del culto jerosolimitano preisrae-
lita, en el que Melquisedec desempeiiaba la funciéon como prototipo
del sacerdote-rey jebuseo, y fue trasvasada al servicio divino de Israel
y aplicada a Yahvé; que, por consiguiente, el epiteto 195y proviene del
espacio sirio-cananeo. 11*9¥ YR (como, por ejemplo, BNY M o 1w R
Gén 21, 33; 17, 1) habria sido originariamente un nomen proprium que
dio nombre a la divinidad local de la ciudad de Melquisedec Jerusalén
y habia legitimado una invocacion correspondiente. En Gén 1_4, 18 s
estan presentes las viejas tradiciones que confirman la hipotesis de la
prehistoria religiosa de la denominacion divina (9R) 11°%¥ en el culto
preisraelita de Jerusalén. Cf. H. Gunkel, Genesis: Hk 1, 1,"1922, 284 s;
W. Schatz, Genesis 14. Eine Untersuchung, 1972, 207 s; G. L. Vida,
El ‘Elyén in Genesis 14, 18-20: JBL 63 (1944) 1-9; H. Schmid, Jahwe und
die Kulttraditionen von Jerusalem: ZAW 67 (1955) 168-197; R. Lack,
Les origines de ‘Elyon, Le Trés-Haut, dans la tradition cultuelle d’Israel:
CBQ 24 (1962) 44-64; H. Gese, Die Religionen Altsyriens, en Religio-
nen der Menschheit 10/2, 1969, 94-102.116-134.
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Acerca del tipo de «teologia mondrquica» escribe P. Tillich: «El monoteismo monarquico
se sitlia en la linea fronteriza que separa el politeismo y el monoteismo. El dios-monarca
impera sobre la jerarquia de dioses inferiores y sobre los seres con rasgos divinos.
Representa el poder y el valor de la jerarquia. Su fin seria el fin de todos aquellos a quienes
gobiernay, Tillich dice en otro lugar; «El monoteismo monarquico se halla tan profunda-
mente implicado en el politeismo que no es posible liberarlo del mismo» (P. Tillich,
Teologia sistemdtica 1, 21981, 291). Se pueden someter estas explicaciones sistematicas a un
proceso de diferenciacion y de escalonamiento. En las afirmaciones monarquicas acerca
de la divinidad podemos distinguir —tarea que deberemos realizar con mayor detalle— al
menos tres fases: 1) La fase de la lucha y victoria de una divinidad, que desemboca en la
entronizacion (fase de entronizacion; cf. por ejemplo la exaltacion de Marduk a la
divinidad suprema, a «dios-rey» en Enuma Elis). 2) La fase de la fijacion y proclamacion
de determinadas jerarquias en las que la posicion culminante y superioridad absoluta de
la divinidad suprema es un hecho incontrovertible (fase de jerarquia; cf. la posicion de la
divinidad EL en el panteon ugaritico: H. Gese, Die Religionen Altsyriens, 94 s). 3) La fase
de la modificacion de la «teologia monarquica» en la linea de una completa pérdida de
poder del pantedn, como puede observarse en el antiguo testamento y, de manera especial,
en los salmos (fase de privacidn de poder; para cada uno de los puntos concretos, cf. infra).

Ya hemos indicado anteriormente que el epiteto 75n se encuentra
muy cerca de la denominacidon divina 119 (Sal 47, 3). Los salmos
glorifican a Yahvé como ™12 (Sal 47, 3), 30" (Sal 48, 3)
71227 797 (Sal 24, 7 s) y como9n 09w (Sal 29, 10; cf. también Sal 10,
16; 145, 13). Propio de Dios caracterizado como T es: 1) La
soberania sobre todos los dioses (Sal 95, 3; 96, 4; 97, 7.9). 2) La
soberania sobre el mundo entero (Sal 47, 3.8; 97, 9).

Si nos preguntamos por el Sitz, por el lugar donde se encuentra el
trono del «Rey Yahvé», la formula 1P RDI-5Y 2w (Sal 47, 9) nos
ofrece una triple indicacion: 1) 2w Y1an% min(Sal 29, 10); la expresion
arcaica apunta al «océano del cielo», donde tenemos que buscar el
trono mitologicamente designado (cf. J. Begrich, Mabbiil, en Ges Stud:
ThB 21 [1964] 39-54). 2) w03 a0 omwa mne (Sal 103, 19). 3)
0°21790 2w (Sal 99, 1) o 118 aw» (Sal 9, 12). De nuevo se pone
claramente de manifiesto que el Dios-rey tiene su trono tanto en el
mundo celeste como en el santuario de Jerusalén. Fundamentalmente
vale la concepcion sacral, demostrable también en el entorno religioso
de Israel: las instituciones del santuario corresponden a los datos del
mundo celeste contemplados desde el prisma de la adivinacién y de la
mitologia. El prototipo celeste es «representado» en el trasunto del
culto y de sus instituciones sacras (cf. Ex 25, 9.40; 26, 30). Acerca del
problema: M. Metzger, Himmlische und irdische Wohnstatt Jahwes, en
Ugarit-Forschungen 2, 1970, 139-158,

Las investigaciones se han distanciado entre si considerablemente
a la hora de situar la denominacion divina de 19 en la historia (del
culto) de Israel. En-su obra Konigtum Gottes (1932; Werke 11, 1964,
485 s), M. Buber sostuvo la opinion de que el Dios de Israel habria
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sido reconocido y designado como 7 ya en el Sinai. Buber llama
«alianza del rey» a la alianza del Sinai. Un pasaje como Dt 33, 5 debe
ocupar el centro de la explicacion (asi como Ex 15, 18; 19, 6; Nam. 23,
21). :

Pero, frente a esta explicacion y a todas las restantes concepciones
que afirman una fundamentacion del «reinado de Yahvé» en el tiempo
vétero-israelita, se levanta la tesis de A. Alt: «...Parece que la concep-
¢i6n del reinado de Yahvé no fue uno de los elementos constitutivos
en la configuracion original de la religion de Israel» (A. Alt, Gedanken
iiber das Konigtum Jahwes, en KISchr 1, 348). En el tiempo de la
monarquia de Israel, la visién de la vocacion del profeta Isaias ofrece
el anico punto de apoyo datable con seguridad para la descendencia
histérico-cultual de la denominacion 198 aplicada a Yahvé (Is 6, 1 s).
En el siglo VIII se contempld y calific6 como «Rey» al Dios que
aparecio en el templo de Jerusalén rodeado de serafines. Entre los
escritos anteriores del antiguo testamento que pudieran ser compara-
dos con éste solo encontramos uno: 1 Re 22, 19. Miqueas transmite la
vision utilizando las palabras de Yahvé: «He visto a Yahvé sentado en
su trono y todo el ejército de los cielos estaba a su lado, a derecha e
izquierda». Pero esta vision contiene tan s6lo el prototipo celeste al
que también en el norte de Israel podria haber correspondido una
contraimagen. Si dejamos a un lado 1 Re 22 y volvemos nuestra
atencion a Is 6 podemos caer en la cuenta de que por este texto pasa
un hilo conductor que se remonta a tiempos anteriores. En Sal 99, 1 se
dice expresamente del Dios rey Yahvé: 0*ayI1df1 2W°, pero esta
formulacién no se refiere Gnicamente al trono de los querubines,
presupuesto ciertamente en Is 6 (por consiguiente al relato del arca);
conduce hasta las expresiones 2% 0*2197 presentes en 1 Sam 4, 4 y
2 Sam 6, 2, con lo que desembocamos de nuevo en el contexto de las
tradiciones de Yahvé Sebaot (cap. 1, 1). Estas tradiciones cultuales de
Jerusalén, las mas antignas de cuantas podemos detectar, se encuen-
tran en las narraciones del arca. Cf. L. Rost, Die Uberlieferung von der
Thronnachfolge Davids: BWANT 111, 6 (1926) 4 s = Das kleine Credo
und andere Studien zum Alten Testament, 1963, 119-253 (122 s); O.
Eissfeldt, Silo und Jerusalem, en KiSchr III, 1966, 417-425; F. Stolz,
Strukturen und Figuren im Kult von Jerusalem: BZAW 118, 1970.
Anotemos la hipotesis seglin la cual la denominacion de Yahvé como
Yon fue recibida en Silo, fue utilizada alli como nombre del
B*157 AW y continud presente en la tradicion cultual de Jerusalén.

En este contexto, tal vez tuviera también gran importancia la
designacioén de Yahvé como wvtp: Yahvé es el Santo. El rey Yahve es
glorificado tres veces con la invocacion X¥1 WP en el salmo 99 (Sal
99, 3.5.9). Pensemos en el trisagio de Is 6, 3. También Sal 22, 4 indica
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claramente que el que reina es WYTP. En cualquier caso, la designacion
W1TP nos reconduce una vez mas al mundo conceptual del dios-rey
reinante cuya corte es llamada la multitud de los santos del Altisimo
(Sal 89, 6 5; cf. M. Noth, Die Heiligen des Hichsten, en GesStud 21966,
274-290). Como 17y y 191, Yahvé es «el Santo», «el Santo de Israel»
(Sal 71, 22, 78, 41; 89, 19). Para los problemas relacionados con la
historia de las religiones: W. H. Schmidt, Kéningtum Gottes in Ugarit
und Israel, 21966; C. J. Labuschagne, The incomparability of Yahweh in
the old testament, 1966; R. Hanhart, Die Heiligen des Hdchsten:
VTSuppl 16 (1967) 90-101; H. Wildberger, BK X, 1972, 248 s; THAT I,
802 s.

Con L. Kohler podemos decir: «Que Dios es santo significa aqui que él es independien-
te y libre en sus decisiones. Santo significa superior, actuar por su propia plenitud de
poder». «Dios es libre de consideraciones y de ataduras, Sefior incondicionalmente libre,
dueiio absoluto de sus sentimientos, también de su ira; no esta sometido a responsabilidad
o justificacion alguna, absolutamente excelso, totalmente sublime y, por consiguiente,
imprevisible, absolutamente superior, sefior por antonomasia de sus decisiones; y por ello
el temible por excelencia. Santo es igual a excelso, superior y temible» (L. Kohler, Theol AT
41966, 35). Y afiade K. Barth: «El Dios santo de la Escritura no es precisamente “lo santo”
de Rudolf Otto, aquel numinoso que seria lo tremendum y, en cuanto tal, lo divino. Por el
contrario, el Dios santo de la Escritura —y esta es la primera y fundamental afirmacion
que debemos hacer— es el Santo de Israel. Pero esto no significa en primer lugar, ni de
manera decisiva, el excelso sobre Israel, el que estd separado de Israel y se enfrenta a él, el
que tiene que ser temido y obedecido por éste. Naturalmente, santidad significa también
todo esto, pero solo en cuanto que existe otra significacion anterior; que Dios ha tomado a
Israel a su cuenta, que lo ha elegido, que le ha dado sus promesas y le ha regalado ya su
ayuda» (K. Barth, KD II, 1, 405). Asi como la interpretacion teolOgica de la santidad de
Yahvé como excelso, superior y temible apunta hacia el contexto de los epitetos 1199 y
950, la continuacion de la exposicion de K. Barth recuerda los prolegomenos de esta
seccion (cf. supra).

Una vez reconocidas las denominaciones divinas 10°%%, 790 y UTp
como tradiciones cultuales de Jerusalén, tenemos que precisar todo lo
referente a la historia de las religiones.

El santuario sobre el monte Sidn fue fundado por David como
santuario central de Israel. Por consiguiente, tenemos que considerar
simultaneamente dos corrientes: 1) con el arca-santuario y con sus
sacerdotes entraron en Jerusalén antiguas tradiciones israelitas. Pero,
al mismo tiempo, entraron también las que se habian acomodado en
el templo-santuario de Silo. Nos referimos a las instituciones sacras y
tradiciones cultuales que Israel habia recibido del mundo religioso
sirio-cananeo; 2) con la ocupacion de Jerusalén comenzé también la
anexion o recepcion de las instituciones cultuales y de la teologia
tradicional del antiguo santuario jebuseo. Por este conducto, numero-
sas concepciones, denominaciones y conceptos de origen cananeo
penetraron en el mundo cultual de Israel.
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La presencia de estas dos corrientes nos obliga a ampliar el &mbito
de la investigacion. Dado que tenemos que continuar nuestro estudio
partiendo de 17"%¥,9%m y WP como lineas directrices, deberemos
investigar la relacion de estos epitetos con lo que hoy conocemos del
entorno religioso de Israel. Pero, antes de nada, es preciso tener muy
claras las posibilidades y limitaciones de la investigacion historico-
religiosa. «Entorno» de Israel —y especialmente del culto de Jerusa-
lén— es el ambito sirio-cananeo que, a su vez, estuvo sometido a las
influencias culturales y religiosas de los imperios de Asia menor, de
Mesopotamia y del Pais del Nilo. En cada caso tendriamos que
buscar la relacion con el ambito proximo, es decir, con el espacio sirio-
cananeo y con sus manifestaciones religiosas. Las investigaciones que
pretendan recorrer este camino jamas deberan perder de vista que no
puede presuponerse la existencia de una religion univoca en este
ambito sirio-cananeo. Cultos y ritos que se orientan hacia las inme-
diatas peculiaridades locales, a las especiales condiciones climaticas y
a la respectiva naturaleza y vegetacion no pueden ser reducidas a un
denominador comun, ya que son, al mismo tiempo, exponente dife-
renciado de las influencias diversas que los grandes imperios ejercie-
ron sobre ellos. Deberan tenerse también presentes las instituciones
politicas o prepoliticas que adquirieron vigencia en el culto.

Finalmente, la movilidad historica y el desarrollo de los pueblos
son factores que nos advierten constantemente contra una excesiva
valoracion del objeto fijo de textos comparables y de datos supuestos.
En una investigacion historica-religiosa referida al ambito cananeo,
adquieren gran significacion ios textos ugariticos. No olvidemos que
estos textos son las fuentes mas abundantes y claras acerca del espacio
en discusion, aunque presentan problemas de desciframiento y de
interpretacion. Cada dia se hace mas patente que determinadas con-
cepciones, denominaciones y conceptos fundamentales presentes en
los textos ugariticos, forman parte del patrimonio comun del mundo
religioso sirio-cananeo. .

En la medida de lo posible, trataremos de rastrear y poner de
manifiesto los detalles de estas observaciones y resultados logrados en
la investigacion historico-religiosa.

Si Gén 14, 18 s condujo a la suposicion de que el dios local de la
Jerusalén jebusea llevd el nombre 11"9¥ YR, el nombre Melquisedec —
en la significacion «(Mi) Rey es (el dios) Sedec»— da pie para sospe-
char que el epiteto T9m. debib estar presente ya en Silo (cf. supra).
Igualmente podria haber gozado ya de gran predicamento como
predicado de Dios en el preisraelitico santuario de Jerusalén. Efectiva-
mente, no existe la menor duda de que, como epitetos, 791 y 11°9¥ son
conceptos de igual valor y de significacion analoga y sirven para
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subrayar el caracter monarquico del «Dios supremo». En los textos
ugariticos, EL aparece como esta divinidad suprema (W. H. Schmidt,
Konigtum Gottes in Ugarit und Israel, 23 s). EL recibe el nombre de
milk (W. H. Schmidt, o. c., 23). El hecho del uso sinénimo de X y 119y
en el salterio estd en la linea de las concepciones fundamentales
ugariticas. Y habra que tener también en consideracion denominacio-
nes y funciones correspondientes de la ugaritica divinidad Baal. Es
cierto que el titulo mik no es empleado en aposicion a Baal en los
textos mitologicos, pero se habla de la entronizacion ciclico-cultico-
dramatica de Baal, de su muerte y resurreccion (W. H. Schmidt, o. c.,
29 s).

Tanto los rasgos estaticos soberanos del reinado de la divinidad
EL como las tradiciones dinamico-dramaticas de Baal marcaron el
ambito de Siria y Canaan y tuvieron también bastante que ver con la
denominacion divina de Yahvé. Ahora bien, es preciso tener muy
presentes dos puntos de vista importantes cuando tratamos del ugari-
tico reinado de Dios. El epiteto «rey» es, antes de nada, una determi-
nacion de la relacion del «Dios supremo» con los dioses inferiores. En
la teologia monarquica de Ugarit podemos detectar dos fases de este
monarquismo intradivino: la fase dramatica de entronizacion en la
que s¢ encuentra Baal, continuada y sintonizada con las épocas
ritmicas y ciclicas del afio; y la fase (estatica) de la jerarquia, en la que
se garantiza la suprema posicion de la divinidad EL (como «divinidad
supreman) «para todos los tiempos». De forma duradera y en sentido
inmutable, la posicion honorifica de divinidad real compete Unica-
mente a EL. Pero el dios-rey tiene debajo de si el pantedn de los dioses,
«hijos de dioses» y «seres divinos» que, en la mayoria de los casos
también genealodgicamente, deben su existencia a él, al «padre», pero
que, en cualquiera de los casos, estan sometidos a él, al «rey». El «rey»
divino reina en la «asamblea de los dioses» (H. Gese, Die Religionen
Altsyriens, 100 s.).

Pero la soberania real del «dios supremo» no se extiende Unica-
mente al mundo de los dioses, sino también a la totalidad de la tierra,
El11%Y es —como se afirma en el antiguo testamento— PIRI~%2 J1IR
(Sal 97, 5). Esta soberania cosmica deberia estar motivada. En Ugarit
se llamo a EL «creador de las criaturas» (bnj bawt) o «creador de la
tierra» (gn’rs) (cf. W. H. Schmidt, Konigtum Gottes, 58 s). Desde este
contexto tendremos que partir para explicar que —también se dira YR
del 1%y de la Jerusalén jebusea— €l es pary oW 73p (Gén 14, 19). En
este punto tendremos que hacer referencia también al mito antiguo
babilonico: mediante su accién cosmogonica de la fundacion del
mundo, Marduk se convierte en «rey de los dioses», «el mas ensalzado
de los grandes dioses» (AOT? 116 s, 121 s). Por consiguiente, alli
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donde aparece el epiteto del dios-rey habra que tener presente no solo
el rango monarquico supremo en el pantedn, sino también las afirma-
ciones sobre el nacimiento del mundo y la soberania cosmica. Ade-
mas, es preciso consignar otro dato: asi como, en el oriente antiguo,
fue también casi siempre competencia del rey terreno la funcion
judicial, de igual manera se proyectaron, en el mito ugaritico, funcio-
nes judiciales sobre EL y Baal. Cf. H. Bauer, ZAW 51 (1933) 82 5; O.
Eissfeldt, El im ugaritischen Pantheon: Bericht iiber die Verhandlun-
gen d. Sichs. Akad. d. Wiss., Phil.-hist. Klasse 98 4 (1951); O. Eissfeldt,
E! und Jahwe, en KiSchr 111, 1966, 386.397. De Baal se dice:

mikn. alijn. b‘l «Nuestro rey es Alijan Baal
tptn. (w) in. d‘inh nuestro juez (y nadie esta sobre €lp.

(Cf. H. Schmidt, Konigtum Gottes, 36). Tendremos que seguir también
esta huella hasta los momentos de recepcion en el culto de Israel: Sal
82,1 s;96, 13; 98, 9.

Cuando tratamos de las relaciones y dependencias en el ambito
sirio-cananeo no podemos perder de vista ni por un momento que,
tanto en Mesopotamia como en Egipto, existian desde tiempos ante-
riores ordenaciones fundamentales de una teologia mondrquica; tam-
poco podemos considerar como algo aislado fenomenos tales como
los que encontramos en Ras Schamra. Hemos aludido ya a la exalta-
cion de Marduk a la categoria de «Rey de los dioses». En este orden
de cosas es interesante observar que en el ascenso de un dios a «dios
supremo» se reflejan circunstancias politico-dinasticas de la respecti-
va ciudad-estado. Con la posicion predominante de Babilonia, Mar-
duk, dios de la ciudad, alcanzd la posicion de rey de los dioses, entrd
en el mito cosmico como divinidad cimera y se convirti6 en creador y
sefior del mundo.

También en Egipto, la veneracion religiosa y cultual conoce al
«rey de los dioses» (cf. K. Sethe, Amun und die acht Urgotter von
Hermopolis: Abhandl. d. Preuss. Akad. d. Wiss,, Phil-hist. Klasse,
1929, 128; H. Kees, Der Gotterglaube im alten Agypten, 1941, 468).

Si resumimos las primeras consecuencias que derivan de la panora-
mica trazada sobre la historia de las religiones, podemos sefialar: 1) La
idea del «monoteismo monarquico», que s¢ pone de manifiesto en la
predicacion de un dios como «rey» (o «dios supremo»), idea que
influyd notablemente en ¢l &mbito del oriente antiguo, hizo acto de

presencia en Israel cuando éste la tomé de su entorno, de las tradicio-

nes cultuales preisraelitas de (Silo y) Jerusalén. 2) El universalismo
cosmico, considerado durante largo tiempo en la ciencia veterotesta-
mentaria como producto tardio en el proceso historico-religioso del

Epitetos de Yahvé 37

antiguo testamento, encontrd su acufiacion en época muy temprana
en el entorno de Israel. Entré en el culto de Jerusalén al mismo tiempo
que los epitetos «dios supremo» y «rey».

Quien observa y describe los acontecimientos de la recepcion
historico-religiosa, debera captar, al mismo tiempo, los rechazos y
negativas con que Israel se opuso a determinados elementos extrafios
de su entorno; debera preguntarse por las remodelaciones y refundicio-
nes que se llevaron a cabo en el acto de la recepcion.

Algunas frases generales y globalizadoras seran suficientes para
compendiar lo que hay que tener presente en la interpretacion de los
salmos: 1) La recepcidn del «monoteismo monarquico» y de su
teologia se llevo a cabo en Israel privando totalmente de poder a todas
las potestades y dioses. A los DYR *33 se convirtid en espiritus al
servicio del rey Yahvé (Sal 103, 19 s), o se lleg6 a negar totalmente su
existencia (Sal 96, 5). Es absolutamente innegable la repercusion del
primer mandamiento. Cf. W. H. Schmidt, Das erste Gebot: TheolEx
165 (1970). 2) Si la realeza de Yahvé se encuentra mas alla y lejos de
la mitologica fase de la jerarquia, en la mencionada fase de privacion
de poder, evidentemente habran desaparecido hace tiempo todos los
rasgos de la fase de entronizacion. Sobre este tema diremos mas en el
cap. 3, 3 cuando hablemos de la critica de la llamada «fiesta de la
entronizacion de Yahvé». Constantemente se repite en los salmos que
la realeza de Yahvé es inconmovible y eterna (Sal 10, 16; 29, 10; 74, 12;
93, 2). Esto no es solo un aspecto-EL del reinado de Yahvé que
deberia complementarse con un aspecto-Baal, sino que todo esto
determina la expresion fundamental. 3) Junto a la dimensién cosmica,
hace acto de presencia, en medida sorprendentemente importante, el
estrato politico-historico: Yahvé reina sobre las naciones (Sal 47, 9; 99,
2). No podemos afirmar rotundamente que aqui se haya producido
una trasposicion de concepciones miticas de la lucha de dioses a la
lucha de naciones. En cualquier caso, no podemos pasar por alto el
hecho de la presencia de relaciones politico-historicas. Pensemos que
hasta la actuacion judicial del «rey» Yahvé se extiende a las naciones
(Sal 96, 10.13; 98, 9).

Si anteriormente llamamos la atencion sobre el hecho de que la
denominacion W11p forma parte del contexto de la tradicion 112y 10,
ahora debemos confirmar que la denominacion «el Santo» fue un
predicado divino de la divinidad EL en Ugarit (W. H. Schmidt,
Konigtum Gottes, 28 s). Los bn qds (como «santos del altisimo»)
habrian estado al lado de EL (como ¢ds) (cf. Sal 89, 6 s). En
consecuencia, en adelante no se podra continuar diciendo que «santo»
o «santidad» fue un predicado de Yahvé genuinamente veterotesta-
mentario. Cf. W. H. Schmidt, Wo hat die Aussage: Jahwe “der Heilige”
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ihren Ursprung?. ZAW 74 (1962) 62-66. Israel comparte la afirmacion
de la santidad con el entorno sirio-cananeo. Lo mismo tenemos que
afirmar respecto del concepto 7133 (cf. a Sal 29, 9).

Yahvé es el Sefior de Israel. Como 993 designa el Sefior como
propietario, asi YR es el mas fuerte, el mas poderoso (Sal 12, 5), es el
duefio (Sal 123, 2), el soberano (Sal 105, 21: 111X sindénimo de  Swn).
En un principio, estas explicaciones sorprendieron a quienes no
pusieron la palabra 17X en relacion con Yahvé. Una vez referida a
Yahvé, tendriamos que comenzar por afirmar: «Que Dios es el Sefior
que ordena, es un principio, €l fundamental, de la teologia del antiguo
testamento» (L. Kohler, TheolAT #1966, 12). Como 1R, el Dios de
Israel es Sefior y duefio en soberania y libertad ilimitadas. Por eso se
le llamara 3187 °3TR «Sefior de los sefiores» (Sal 136, 3). El reina
sobre toda la tierra (Sal 114, 7), sobre la totalidad del mundo (Sal 97,
5), como PIRA-YD 11IXR. Israel le llama «nuestro Sefior» ( 13%3X, cf.
Sal 8, 2.10; 135, 5; 147, 5). El Sefior de Israel es el creador; su nombre
relumbra con majestuosidad hasta los Gltimos confines del mundo
(Sal 8, 2.10). El 11X de Israel supera a todos los dioses (Sal 135, 5). Es
grande y rico en fuerza, su sabiduria no tiene medida (Sal 147, 5). En
los salmos se da a conocer y se alaba la soberania de Yahvé. Como
Sefior de Israel, Yahvé es Sefior de las naciones y de todo el mundo. Y
esto es un principio fundamental para la teologia de los salmos que
ilumina los epitetos recibidos 1%y y 7, y que incluye, también y
principalmente, la denominacion de Yahvé como Juez. En cuanto a
Yahvé como vow hay que tener presentes, de manera especial, aque-
llas afirmaciones y formulaciones en las que aparece Dios como Juez
de las naciones (y del mundo): Sal 7, 9; 9, 9.20; 58, 12; 82, 8; 94, 2; 96,
10.13; 98, 9.

A diferencia de lo que sucede frecuentisimamente en los textos
ugariticos, donde se da el nombre de «Padre» a EL, la denominacion
IR para Yahvé aparece en contadisimos pasajes de los salmos. En Sal
103, 13 en una comparacion: «como un padre se compadece de sus
hijos...». Tampoco en Sal 68, 6, donde se llama a Yahvé «Padre de los
huérfanos», cabe pensar en una predicacion genuina, porque se estd
pensando en la intervencion del Dios de Israel en favor de los
huérfanos. Unicamente Sal 89, 27 s es un texto importante para la
explicacion. Se reconocera al rey en que puede invocar a Yahvé con
las palabras: «T0 eres mi Padre...» (Sal 89, 27). Aqui esta claramente
presente la relacidn padre-hijo, relacion existente entre Yahvé y su rey
elegido (2 Sam 7, 14). (Cf. a Sal 2, 7 en cap. 9, 3 del segundo volumen de
esta obra).

Israel confiesa, ensalza y da a conocer que la soberania y poder de
Yahvé se han puesto de manifiesto como poder liberador, redentor,
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auxiliador. Se llama a Yahvé 1pw* snbR (Sal 65, 6; 79, 9; 85, 5) o
W R (Sal 18, 47; 24, 5; 27, 9). El mismo y su nombre son el
compendio de la liberacion y de la redencion, cuya fecha mas impor-
tante es la eleccion y rescate de Israel de la esclavitud de Egipto (Sal
78, 12.43.51; 135, 8.9; 136, 10; 80, 9; 81, 6.11; 114, 1). Como dios que
auxilia, Yahvé es el Dios que da cobijo y proteccion. En el canto de
oracion de Sal 18, 2 s se enumeran los nombres de Yahvé en secuencia
apretadisima: €l es *PIn («mi vigor»), *¥90 («mi roca»), *nTI¥N («mi
ciudadela»), bbon («mi salvador»), "R («mi Dios»), *11® («mi salva-
guardia»), *1n («mi escudo»), "WW*-1p («cuerno de mi salvacion»),
YXn («mi fortalezay).

Cuando se da a Yahvé el nombre de «mi roca» (Sal 18, 3; 28, 1; 31,
3 s; 42, 10; 62, 3.7 s), no pensemos que se trata Unicamente de una
denominacion metaférica. Por el contrario, habra que convenir en
que el templo-santuario de Jerusalén esta levantado sobre la «roca
santa». Cf. H. Schmidt, Der Heilige Fels in Jerusalem, 1933; H. J.
Kraus, Archdologische und topographische Probleme Jerusalems im
Lichte der Psalmenexegese: ZDPV 75 (1959) 125-140.

En cuanto a las expresiones «ciudadela» y «fortaleza» habra que
decir que tienen su relacion especial con la institucion jerosolimitana
de la jurisdiccion divina. Los acusados y perseguidos huyen al ambito
protector de Yahvé y aguardan el juicio de Dios. Cf. W. Beyetlin, Die
Rettung der Bedringten in den Feindpsalmen dér einzelnen auf institu-
tionelle Zusammenhdnge untersucht: FRLANT 99 (1970). Tenemos
que remitir también a la investigacion de D. Eichhorn, Gott als Fels,
Burg und Zuflucht, 1972, aunque la hipotesis de la «oracion del
intermediario» apuntada en esta investigacion no es correcta.

3. Revelacion y silencio de Yahvé

Debemos comenzar afirmando que el antiguo testamento no
posee un concepto firmemente acufiado para «revelacion» (R. Rend-
torff, Las concepciones de la revelacion en al antiguo Israel, en W.
Pannenberg {ed.], La revelacion como historia, 1977, 29 s). No pode-
mos esperar que el lenguaje hebreo conozca una expresion nominal
que corresponda a la palabra «revelacion». Tampoco los salmos ha-
blan de manera univoca de la revelacion de Yahvé. Se despliega de
diversas maneras el acontecimiento que designamos actualmente con
el mencionado concepto. En el acontecimiento de lo que llamamos
«revelaciony, el Dios de Israel se autocomunica a si mismo, se da a
conocer, se explica a si mismo. A pesar de que existe cierto escepticis-
mo en relacion al concepto de «autopresentacion de Dios» (R. Rend-
torff, 0. ¢.), no podemos dejar de sefialar que la intencion de la
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autorrevelacion de Yahvé esta sefialada, al menos, en el sentido
verbal. La ya presentada teologia del ¥ en los salmos (cap. 1, 1) pone
claramente de manifiesto que Yahvé se ha presentado y dado a
conocer en su nombre y por medio de €l. Yahvé es conocido en Juda,
grande es su nombre en Israel (Sal 76, 2). En ningun momento existe la
menor duda de que este acontecimiento de la autocomunicacion se
inicid0 mediante un acto libérrimo del sujeto divino y fue llevado a
cabo por iniciativa consciente de ese mismo sujeto. Queda a su propia
voluntad el destinatario y lugar de su aproximacion y autocomunica-
cion. Para el antiguo testamento, la revelacion es un acontecimiento
que depende de la soberana eleccion del Dios de Israel: eleccion (Sal
33, 12; 65, 5; 100, 3; 132, 13). La eleccion de Dios es revelacion. Se
demuestra que es verdadera revelacion en que es producto de la
libertad divina y queda fuera de las posibilidades de eleccion del
hombre. Israel es el destinatario y lugar de la eleccion y también de la
revelacion de Yahvé. De esta manera, como veremos mas detallada-
mente, la aproximacion de Dios se ha convertido en historia, en
acontecimiento que funda la historia. Se ha establecido una relacion
fundamental: Yahvé se da a conocer a su pueblo elegido. Este pueblo,
su tierra, su historia, el santvario de Jerusalén (Sal 132, 13), son el
destinatario o lugar de su eleccion. Ahi se hace realidad la frase:
«Viene nuestro Dios y no guarda silencio» (Sal 50, 3). Ese aconteci-
miento, enmarcado en R13, est siempre presente en el culto celebrado
en Jerusalén. La revelacion y presencia de Yahve no es algo que pueda
manipularse a capricho ni disponer de ellas cuando se quiera; no se
puede escenificarlas dramaticamente ni reproducirlas mediante «dra-
ma creador» (S. Mowinckel, Religion und Kultus, 1953, 78). Yahvé es
el que viene. Mas tarde tendremos que volver a preguntar si él es el
presente y en qué medida. De cualquier manera, el punto de destino de
la venida de Yahvé no es «un santuario», sino Israel, el santuario en
Israel o en Juda. La aproximacion y el encuentro son una llamada al
pueblo de Dios, una interpelacion que espera una «respuesta» (G. von
Rad, TeolAT? 1 435 s; H. Gross, Theologische Eigenart der Psalmen
und ihre Bedeutung fiir die Offenbarung des Alten Testaments: Bibel
und Leben 8 [1967] 248-256).

La revelacion de Yahvé establece la comunicacion. Pero esta
revelacion, en su exclusividad concedida a Israel, esta destinada al
mundo, a las naciones. Yahve viene para juzgar a la tierra y para
reinar sobre las naciones (Sal 98, 9).

Si ya los epitetos ponian de manifiesto (cap. 1, 2) una tendencia
universalista, la dimension universal de la revelacién del Dios de
Israel ha sido puesta de relieve por la influencia del mensaje profético,
de manera especial por el mensaje del Deuteroisaias. El Dios de Israel
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es el Sefior de las naciones. Es curioso que el verbo 19 (ni.), término
técnico para el acto de la autorrevelacion, aparezca una sola vez en el
salterio: en Sal 98, 2. Y aqui se habla de la revelacion de la justicia de
Dios ante los ojos de todos los pueblos, pasaje que delata la influencia
del mensaje del Deuteroisaias.

Ellenguaje dogmatico y eclesiastico ha influido de tal manera en el
modelado y configuracion definitiva del .concepto de «revelacion» que
resulta tremendamente dificil trazar los contornos de las expresiones
veterotestamentarias. Digamos, para comenzar, que no podemos
hacer abstraccién de que, en el nombre Yahvé, se trata de una
manifestacion del Dios de Israel, basada totalmente en una especial y
libérrima intencion de automanifestacion. Recordemos, igualmente,
que no podemos prescindir en momento alguno de estos datos funda-
mentales que dominan también en el salterio. De esta manera se dice
expresamente que «para el conocimiento de Dios como Yahvé no
basta la base de la ontologia general. Este conocimiento exige el
presupuesto historico del nombre invocado» (R. Knierim, Offenba-
rung im Alten Testament, en Probleme biblischer Theologie. G. von Rad
zum 70. Geburtstag, 1971, 235 s). La comunicacion del nombre y la
automanifestacion de Yahvé en Israel no puede ser considerada y
reconocida en los salmos de otra manera que como el milagro de una
gran y misteriosa Ton y 71mR. Yahvé ha dicho «yo» y ¢l dice «yo»
(Sal 81, 11). Por consiguiente, pudo y podra tratarse a Yahvé de «tim.
Yahvé es un ser personal. Sunombre y su palabra (cf. infra) expresan y
demuestran su caracter personal. El Dios de Israel no es un numen de
la naturaleza personificado, sino que, en la realidad de su persona, es
el Sefior, el Rey, el Creador y Juez de la totalidad de los seres
existentes. «Lo esencial no es que Dios sea persona, sino qué persona
determinada es..» (K. Barth, KD I, 333). El ser de este Dios es el ser
de aquel que existi6 siempre y sin principio (Sal 90, 1 s), que existira
para siempre (Sal 93, 2; 145, 13).

El nombre y la palabra de Yahvé son los intermediarios de que se
sirve el Dios de Israel para darse a conocer. «Existe un empalme
fundamental entre la revelacion del nombre y la revelacion de la
palabra: la revelacion del nombre es formalmente una parte de la
revelacion de la palabra. El nombre consiste en una palabra» (O.
Grether, Name und Wort Gottes in Alten Testament: BZAW 64 [1934]
159). Incluso podriamos entender el DY como la protopalabra de la
autocomunicacion de Yahvé. Grether caracteriza la distincion entre
DY y 137 de la siguiente manera: «La revelacion del nombre dice

‘quién es el que se dirige al hombre en la revelacion. La revelacion de la

palabra dice qué es aquello con lo que el revelador se dirige a los
hombres en su revelacion» (art. cit., 159). Nota caracteristica de la
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situacion de los salmos es que se habla nominalmente de la 937 de
Yahvé —si prescindimos de la sinomimia con 99— principalmente
en los salmos relacionados con la historia o en retrospectivas histori-
cas. Yahve ha brindado su palabra (7118937; Sal 105, 8). Se crey6 en
su palabra (1"nX7: Sal 106, 12.24). Yahvé «recuerda» la palabra de
promesa dada a Abrahan (Sal 105, 42). El Dios de Israel habld a
Moisés, Aaron y Samuel en la columna de nube (Sal 99, 7; verbal).
Israel alaba a Yahvé porque éste ha ensalzado su nombre y su palabra
(Sal 138, 2). Yahvé ha hablado a Israel. Esto ha sucedido al fundar la
historia y sustentarla. Hay que decir algo mas: mediante su palabra
creadora llamé a la existencia al cielo y a la tierra (Sal 33, 9; 147, 18).
Habla €l y sucede; ordena &l y ello se hace presente (Sal 33, 9).

Pero Yahvé habla —y esta es la experiencia fundamental de los
salmos— en el santuario (Sal 60, 8; 108, 8). Los intermediarios de su
palabra (;profetas cultuales?, jsacerdotes?) tratan de captar lo que
habla Yahvé (Sal 85, 9). Cuando oye su palabra, el receptor del
mensaje puede exclamar: «Escucho una voz extrafia» (Sal 81, 6); el
verbum alienum ha salido a su encuentro. Desde lo profundo de su
situacion de apuro, el orante que padece espera la™37(Sal 130, 5). El
ansia que le sea dirigida la palabra de Yahvé: «Yo soy tu ayuda» (Sal
35, 3). De la promesa de proteccion ofrecida por Yahvé trata el Sal 62,
12. Los enfermos esperan que el Dios de Israel envie su palabra y cure
con el poder de esa palabra (Sal 107, 20). En el culto se transmite un
oraculo de Dios al rey (Sal 110, 1). Nadie puede escapar a la palabra
de Dios. Los reacios e impios se enfrentan con ira a su palabra (Sal 2,
5; 50, 16). Yahvé interpela y llama a la tierra (Sal 50, 1).

Una vez trazada esta panoramica, surge la pregunta acerca de la
forma y manera concretas de la locucién de Yahvé en el ambito del
santuario. Partiremos de una triple figura de su locucion: 1) En Sal 81,
6; 110, 1 y Sal 50 se nos habla claramente de locuciéon de Yahvé
transmitida (culto) proféticamente. Estos textos apuntan a un mensaje
profético. 2) Tenemos que admitir las investigaciones de J. Begrich
sobre el ordculo salvifico sacerdotal (J. Begrich, Das priesterliche
Heilsorakel: ZAW 52 (1934) 81-92 = Ges Stud: ThB 21 [1964] 217-
231). Segun esto, tenemos que suponer que al grito de auxilio y saplica
de los cantos de oracion de un individuo particular seguia el oraculo
transmitido por autorizacion divina, introducido, de ordinario, con la
formula caracteristica: «{No temas!». 3) En el marco de la institucion
de la jurisdiccion divina (cf. vol. 2, cap. 6, 2) tenemos que contar no
solo con promesas de proteccion (Sal 62, 12), sino también, y de manera
;speqlal, con sentencias judiciales de Yahvé que ponen fin a un pleito
juridico solventado en el lugar santo (cf. W. Beyerlin, Die Rettung der
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Bedriingten in den Feindpsalmen der einzelnen auf institutionelle Zu-
sammenhiinge untersucht: FRLANT 99, 1970).

Palabra-revelacion de Yahvé es también, y de manera preferente,
la tord. A ella va dirigida la alabanza del orante (especialmente en Sal
19 By Sal 119). Para los cantores de estos salmos-tord, la 77D es el
«bien supremo», mas preciada que el oro y la plata (Sal 119, 72). Ella
es el compendio de lo fiable y permanente (Sal 119, 142). De ella
derivan maravillas (Sal 119, 18). En este contexto debemos tener
presente tres puntos:

1) EnSal 119, la tord no es una magnitud estdtica, sino un poder
creador, dador de vida.

2) Latord tampoco es algo impersonal, absoluto, sino que es una
M37 que viene de la persona majestuosa de Yahveé, una 77BKR que
interpela a la persona.

3) Todas las fuerzas sanantes, salvadoras y creadoras de la tord
nacen de que es 1" 73T: producto de la boca de Yahve, es decir,
palabra pronunciada, dicha (vox viva). Los conceptos «ley» y «evan-
gelio» tal como aparecen en la teologia de Lutero son incapaces de
compendiar y contener los acontecimientos y datos testificados en los
salmos-tord. Cf. también volumen 3, excursus a Sal 119.

Surge la pregunta acerca de la interpretacion que debe darse de la
717N ensalzada en los salmos indicados.

1) Se ha dicho repetidas veces que N, en los salmos-tord, seria
la sagrada Escritura, €l canon existente en tiempos posteriores. H.
Gunkel da la siguiente explicacion: «En la historia de las religiones
puede observarse frecuentemente que la religion, después que ha
vivido un momento de esplendor como consecuencia de la actuacion
de profetas destacados, forma un canon con los escritos del gran
pasado. Y, a partir de ese momento, veneran ese canon como el
compendio de la revelacion divina. En esas épocas, una parte esencial
de la piedad consiste en la familiaridad con la letra de la sagrada
Escritura». (Es la tord en este sentido fundamento de una religion de
la. letra? ;Es el compendio del ypdupa? En principio no podemos
negar que, por ejemplo en Sal 1, se estd pensado en un rollo de la
Escritura, leido y meditado por el orante. Queda abierta la cuestion de
si se trata del canon ya cerrado. Con todo, es absolutamente seguro
que no podemos entender Sal 1 como expresion de una religion de la
letra. El rollo de la Escritura es una fuerza que da vida; se asemeja a la
corriente de agua que confiere vida y frutos (Sal 1, 3). El cantor no se
encuentra ante un ypdua que mata, sino ante una fuerza que confiere
vida.

2) Es absolutamente necésario pensar que no puede traducirse

770 con el término «ley» ni introducir una interpretacion nomista.
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De manera especial M. Buber ha subrayado que Mn es instruccion.
Cf. también G. Ostborn, Tora in the old testament. A semantic study,
1945. Mientras que el término «ley» suscita la impresion de algo fijo,
solidificado, estatico, «instruccion» lleva a pensar en indicaciones,
consejos, mandamientos, normas y orientaciones impartidas en una
figura extraordinariamente movil y dinamica. El significado original
de 70 como linea directriz impartida oralmente por el sacerdote se
mantiene vigente incluso alli donde podria pensarse en mandamientos
redactados por escrito. El término 7N pone de manifiesto que el
paso de la transmision oral a la fijacion por escrito es fluido, sobre
todo si suponemos que también los mandamientos y normas consig-
nados en el rollo de la Escritura fueron objeto y medio de alecciona-
miento oral. El israelita, si no era sacerdote, escriba o versado en la
Escritura, necesitaba de la lectura publica de la Escritura y de la
ensefianza oral. Cf. Dt 31, 11. Por consiguiente, tendremos que
suponer que, en el ambito del santuario, se reunieron grupos que,
apifiados en torno a un sacerdote, escuchaban 1a lectura de la tord y
recibian las ensefianzas de ésta. En este mismo contexto tenemos que
situar los salmos-tord.

En todas las religiones, hasta nuestros mismos dias, existen ejem-
plos de tal aleccionamiento realizado en grupo en el lugar sagrado.
Baste con recordar el caso del Islam (estudio del Coran). Debemos
prestar atencion al hecho de que, en Israel, el aleccionamiento-tord no
estuvo bajo el signo de una severa, dura exigencia de obediencia, sino
que se alababan las acciones graciosas del Dios de Israel que distin-
guié a su pueblo con la comunicacion de sus mandamientos que
aportan vida y salvacion.

Todas estas tradiciones-tord desembocan en el judio Simchat tora,
que comienza con las siguientes palabras:

Alegraos y exultad de alegria por la tord

y dad gloria a la tord hoy.

Mejor que cualquier otra conquista es conseguirla a ella,
mas preciada que el oro y las perlas.

Exultamos, nos alegramos por la tord,

porque ella es fuerza y luz para nosotros.

Para el servicio divino de la sinagoga: E. Schubert-Christaller, Der
Gottesdienst der Synagoge, 1927, 44 s.

Yahvé se revela en la historia de sus acciones. Se ha dado a
conocer, y continta haciéndolo, en su «obra» (?¥9), en su «actuacion»
(Nym), en sus «maravillas» (X99). En los salmos relacionados con la
historia encontramos una mirada retrospectiva. De las grandes accio-
nes de Yahvé con su pueblo habla especialmente Sal 106, 2.13.22. Los
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padres vieron su obra (Sal 95, 9), pero Israel «olvido» las acciones y
maravillas realizadas ante sus propios 0jos; los israelitas «no creyeron»
en sus maravillas (Sal 78, 32). Los salmos hablan de las obras, acciones
y maravillas de Yahvé no sOlo desde una retrospectiva historica.
Yahyé ha dejado un memorial de sus maravillas (Sal 111, 4). En el
servicio divino se actualizan las grandes acciones del Dios de Israel
para la comunidad cultual reunida. Estallan la alegria y el jibilo por
la conducta y acciones de Yahvé (Sal 92, 5.6; 107, 22). Se alaba sin
cesar la revelacion de Dios en la historia de sus acciones (Sal 72, 12).
Porque no solo se actualizan las obras y maravillas de Yahvé, sino
que éstas son actuales. Yahvé ha superado a los enemigos del indivi-
d}lo particular (Sal 64, 10). En los salmos aparece una corresponden-
cia singular entre las maravillas acaecidas en la actualizacion y las
«obras de Yahvé» esperadas o, incluso, experimentadas ya. En los
momentos de apuro se dice:

Me acuerdo de las gestas de Yahve,
si, recuerdo tus antiguas maravillas,
medito en toda tu obra,

en tus hazafias pienso (Sal 77, 12 s).

Indudablemente, todos los pasajes sefialados pertenecen a una
«determinada tradicion y fraseologia cultual» (G. von Rad, Das Werk
Jahwes: Studia biblica et semitica ThCVriezen... dedicata, 1966, 290-
298; 291 =GesStud 1I: ThB 48, 1973, 236-244; 237). Se recuerda, se
apela o se ensalza las obras y maravillas de Yahvé, en las que éste se
ha dado a conocer a su pueblo. Yahvé se ha comunicado y comunica
en la historia de sus acciones. No deberia hablarse de «revelacion en la
historia», sino, concreta y precisamente, de la revelacion en la historia
de las acciones del Dios de Israel. Las obras y maravillas de Yahvé no
permanecieron silenciosas. Han hablado. No son bruta facta que
estarian abiertas, en figura silenciosa, a algin tipo de admiracion. La
discusion acerca de la prioridad de la palabra o de la obra en el
antiguo testamento carece completamente de sentido. Porque estas
maravillas son conocidas gracias a que Yahvé ha dejado un memorial
de sus maravillas (Sal 111, 4).

Los salmos ensalzan las acciones y maravillas del Dios de Israel en
la creacion, frecuentemente al tiempo que se ensalza las obras de
Yahvé en la historia de su pueblo. En Sal 66, 5 s, las «obras» de Yahvé
son sus acciones de creacion, El cielo es la obra de sus manos (Sal 8, 4;
19, 2; 102, 26). Todas las criaturas son hechura de su actuacion
creadora (Sal 8, 7). El hizo el mar (Sal 95, 5), el cielo, mediante su
palabra (Sal 33, 6). El término peculiar que designa, en el antiguo
testamento, la creacion de Dios, el verbo hebreo &332 aparece en Sal



46 El Dios de Israel

89, 13.48; 104, 30; 148, 5. En todas estas citas tenemos que reconocer
dos tipos de afirmaciones de la creacion, dos tradiciones. Cuando se
habla de la accion creadora de Yahvé o de su obra —de manera
especial con el verbo X712 — el universo creado, la tierra, el cielo
aparecen como situados frente a Dios y el hombre se encuentra en el
theatrum gloriae Dei (Calvino) ensalzando, agradeciendo, alabando.
No obstante, tenemos que apresurarnos a afirmar «..que Isr,ael no
conoci6 nuestro concepto “naturaleza” ni el griego de “cosmos”. Para
Israel, el mundo no era un orden estable y armonico, que a,bqrcaba}
por igual todo lo existente, tanto lo organico como lo inorganico, ni
formaba un todo tan perfecto, que cabia preguntarse ;;or su principio
(Gpy) tltimo y determinante» (G. von Rad, Teol{ﬂj I, 518). Por el
contrario, para Israel el mundo era mas un acontecimiento que un ser.
«Creaciony, en sentido estatico nominal, es un término fiesconomdo
en la lengua hebrea. «Creacion» no indica un objeto, sino un acto.
Pero la relacién de Yahvé con todo lo creado es de tal manera que
Dios como creador ha establecido una realidad distinta de €|, perma-
nece en ella y la mantiene en el ser, la conserva (Sal 104). Dios no es la
creacion; es el Creador. La actuacion de sus manos ha configurado ;l
universo. ;Como puede el hombre, como puede Israel tener conoci-
miento de ello?

En el primer tipo de las afirmaciones de la creacion, del que
trataremos aqui en primer lugar, el nombre de Yahve' (Sal.8, 2) es el
desciframiento del misterio de la creacion. Yahvé es quien hizo el cielo
y la tierra y cuyo nombre es glorioso en todo el mundo. Sal 89, 7 s
permite ver la lucha de Israel con los poderes creadores del mupdo
afirmados en los pueblos que le rodeaban. Yahve, el que se (.110 a
conocer y comunicd en su nombre, €l (y ninguna otra divinidad)
superd el caos primigenio y cre6 cielo y tierra. Que Yah\{e: ha creadglel
mundo no es algo evidente por si mismo, sino aﬁr;nacmn, confesion
de la fe que se relaciona con la autocomunicacion del nombre.gle
Yahvé y mantiene una relacion de enfrentamiento o confrontacion
polémica con las pretensiones religiosas del mundo que rodeaba a

rael.
* Yahvé cred el mundo, cielo y tierra, mediante su palabra (Sal 33,
6.9). Desde un punto de vista formal existen coincidencias conrlas
cosmogonias egipcias (cf. vol. 2 a Sal 33). Pero la palabra de Yahvé no
es un poder encantado cosmogonico. Esta palabra se ha C!emostrado
como fiable en las acciones que acontecieron en la historia de I§rael
(Sal 33, 4) y suscitaron «justicia y derecho» (Sal 33, 5). Por eso la tierra
esta llena de 7 Ton (Sal 33, 5). La palabra, fuerza que fpndo y
configuré la historia de Israel, se presenta como la tnica continuidad
entre Yahvé y el mundo, pero también como 0nico medio de conoci-
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miento de la creacién. El m*-27 fue entendido en Israel como
compendio de toda la fuerza creadora. Y la misma palabra que cre6 el
mundo es la que da a conocer el mundo como creado. En todo esto se
pone de manifiesto: «No es la naturaleza propia del Creador la que
pasa a lo viviente y creador de vida. Contintia siendo lo creatural, lo
creado, la obra separada del Creador, sobre la que éste tiene plena
potestad de dominio...» (D. Bonhoeffer, Schopfung und Fall, 31955, 37.
Aqui es precisamente donde la fe de la creacion de Israel se distingue
de todos los mitos cosmogoénicos y de las divinidades que se manifies-
tan en la naturaleza. Se trata de una diferencia sustancial respecto de
todas estas otras concepciones. Como creacion de Dios, el mundo es
verdaderamente mundano, no divino. También de los salmos, y de
manera especial de Sal 104, puede afirmarse: «Cuanto mas consecuen-
temente se ve el mundo como creacidn, tanto mas consecuentemente
puede hablarse de su mundanidad» (G. von Rad, Christliche
Weisheit?: EvTh 31 [1971] 151 = GesStud 1I: ThB 48, 1973, 268).
Ademas de todas estas concepciones y afirmaciones sobre la obra
creadora de Dios y del mundo creado, existe otro tipo de interpreta-
cion de la creacion. Este otro cuadro es perfectamente reconocible: del
mundo creado, especialmente de la esfera celeste, deriva una comuni-
cacion, un testimonio a favor de Dios, el Creador (Sal 19, 2; 145, 10).
Encontramos la idea de que lo creado por Yahvé no es mudo, sino que
dice algo que es escuchado hasta en los confines de la tierra. El cielo
«narray, el firmamento «anuncia» (Sal 19, 2). «Todas sus-obras alaban
a Dios» (Sal 145, 10). Los cielos «dan a conocer» (Sal 97, 6) la justicia
de Dios. En consecuencia, se ha capacitado a los elementos de lo
creado para dar a conocer y comunicar, en una autoexpresion, el
misterio de la creacion. Las obras de la creacion se presentan precisa-
mente como mediadoras de revelacion, es decir, que ellas no hablan de
st mismas o de lo divino en el mundo, sino que «narran la gloria de
Dios» (Sal 19, 2). Si establecemos una comparacion entre los salmos
veterotestamentarios que se inscriben en este circulo tematico y los
himnos de las religiones vecinas comprobaremos que la idea de un
testimonio de la creacién a favor del Creador y de su gloria es
conocido tnicamente en Israel. Cf. G. von Rad, Weisheit in Israel,
1970, 227. Pero, ;puede hablarse aqui de una «protorrevelacion»? (asi
G. von Rad, o. ¢, 227). Desde luego que no puede emplearse este
concepto en la acufiacion que le confirid P. Althaus, Die christliche
Wahrheit, 71966, 37 s. Parece mas aceptable el intento de explicacion
presentado por K. Barth: «Los cielos narran la gloria de Dios y el
firmamento anuncia la obra de sus manos, sin lenguaje, sin palabra,
con voz inaudible (Sal 19, 2 s), pero no tienen este poder por si
mismos, sino que o reciben. Ellos expresan precisamente lo definitivo
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y seguro que acerca de su sentido y existencia en si no podrian
manifestar. Y lo expresan reflejando la luz eterna de Dios, respondien-
do a su palabra, correspondiendo a su verdad: el sentido y destino del
mundo de la creacion por lo que Dios es para el hombre y hace por
él..» (K. Barth, KD 1V, 3, 187). El nuevo testamento confirma también
esta explicacion. Asi tenemos que decir de 1 Cor 1, 21 «que Pablo ve el
mundo como creacion de Dios (en el doble aspecto de creacion y
conservacion) que refleja la sabiduria de Dios. La sabiduria creadora
de Dios habla al hombre, porque el mundo, como obra de Dios,
remite a Dios y a Dios atestigua» (G. Eichholz, El evangelio de Pablo,
1977, 232). De hecho, los salmos que anuncian la autoexpresion de la
creacion de Yahvé pertenecen al contexto de la tradicion de la fmon
Cf. G. von Rad, Weisheit in Israel, 1970, 189 s.

Tenemos que sefialar aun otro punto respecto de Sal 19. Evidente-
mente, este salmo, visto en su totalidad, ha pretendido expresar que la
autoafirmacion de lo creado jamas podra ser una palabra suficiente de
Yahvé, dado que esta expresion se produce «sin palabra y sin locu-
cion» (Sal 19, 4) y, por consiguiente, no puede agotar todo el conteni-
do del acontecimiento de la mMA*=931. De ahi que al testimonio
indirecto y misterioso de la creacién se contraponga el manifiesto,
verbal, interpelante acontecimiento de la i (Sal 19 B). El decurso
de la totalidad del salmo pone claramente de manifiesto que no se
trata de una complementacion veterotestamentaria historico-salvifica
de una «protorrevelacion» general (cf. a Sal 19 en vol. 2). De ahi que
puede hablarse de una revelacion de Dios en la creacion condicional-
mente y con ciertas reservas. La autoexpresion de lo creado no es una
revelacion de Yahvé, sino testimonio que alude e introduce en el
misterio de la creacion, misterio que sblo la palabra y el nombre del
Dios de Israel podran desentraiiar. Cf. H. J. Kraus, Logos und Sophia:
TheolStud 123 (1978).

En el marco del tema «revelacion», adquiere gran importancia
todo lo relacionado con las teofanias. J. Jeremias ha investigado el
género de los «salmos de teofania» (J. Jeremias, Theophanie. Die
Geschichte einer Gattung: WMANT 10, 21977). Entre los textos en los
que las descripciones de teofanias juegan un papel especial tenemos
que citar Sal 18;29; 50; 68; 77; 97; 144. No existe la menor duda de que
las concepciones en que se habla de Yahvé apareciendo en la tormen-
ta, con rayo y trueno, resplandor de luz y terror, no so6lo estuvieron
influenciadas por el medio ambiente que roded a Israel, sino que
fueron determinadas en gran parte, y de manera profunda, por aquel
entorno (J. Jeremias o. c., 73 s). De manera especial los textos de Ras
Schamra han hecho avanzar la investigacion de la historia de las
religiones. Los paralelos son evidentes: Yahvé cabalga (como Baal)
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sobre las nubes (Sal 18, 11; 68, 5.34), hace que su voz resuene en el
trueno (Sal 18, 14), fulmina rayos (Sal 18, 15), la tierra tiembla ante su
Yp (Sal 29, 6; 46, 7), por el torbellino de su carro tiembla la tierra (Sal
77, 19). Apenas pueden detectarse conexiones con la teofania del Sinai
en los salmos de teofania (a lo sumo en Sal 68.9.18). Tampoco puede
considerarse el culto festivo de Jerusalén como Sitz im Leben original
de las descripciones de teofania (contra A. Weiser), ni tampoco como
lugar de escenificacion dramatica cultual de una aparicion de Dios
(contra S. Mowinckel). Los salmos de teofania delatan, mas bien, una
intencion inequivoca: sirviéndose del lenguaje y del mundo concep-
tual del entorno religioso de Israel, testifican la venida y aparicion de
Yahvé. Yahvé viene a su pueblo y aparece ante los suyos. Este peculiar
testimonio de un acontecimiento de revelacion constituye el nicleo del
lenguaje de los salmos. Pero se requiere precision en la explicacion.
Los salmos de teofania son testimonio-palabra cuya proclamacion
tiene caracter profético-visionario. Se anuncia y expresa la repercu-
sion y realidad de la venida de Dios, pero no se cae en la theoria,
aspecto caracteristico de la religion griega (cf. K. Kerényi, Die antike
Religion, 1940). Lo visionario de los salmos de teofania se encuentra
expresado en la testificaciéon de la realidad, mediante la palabra, del
Dios que viene, que aparece.

La tesis de W. Pannenberg de que «la autorrevelaciéon de Dios no se ha realizado,
seglin los testimonios biblicos, de una forma directa, algo asi como en la forma de una
teofania, sino indirectamente, a través de las obras de Dios en la historia» constituye una
alternativa falsa ya que pretende superar la exclusividad de] testimonio de la palabra
mediante la contraposicion de «historia» y «teofania». La opinidn de Pannenberg tiende a
la problematica hipotesis principal: «A diferencia de las apariciones particulares de la
divinidad, la revelacion historica esta abierta a todo el que tenga ojos para ver. Tiene
caracter universal» (W. Pannenberg, La revelacion como historia, 1977, 117.127). La
revelacion historica, realizada sin palabras, pierde de esta manera también su agudo
caracter de comunicacion tal como éste se manifiesta en las descripciones de teofania. La
revelacion se integra totalmente en la «materia bruta» (E. Bloch) de la historia y en su
supuesta evidencia.

Los salmos dan testimonio de la presencia de Yahvé en el santuario
y en las reuniones del pueblo de Dios. En el culto del antiguo
testamento, tal como los salmos ensefian a reconocerlo, no existe
imagen alguna de Dios. Porque lo imaginable es, por definicion, poder
creado, elementos cosmicos. Quienes rinden culto a las imagenes
seran castigados (Sal 97, 7). Esto valié también, y de manera especial,
para Israel cuando fundid un becerro de oro en Horeb y le rindio
adoracion (Sal 106, 19 s). Tal vez se hable en Sal 17, 15 de una a3mn
de Yahvé, por conmsiguiente, de su «figura» o «aspecto», pero el
sindbnimo pone de manifiesto que se trata de 039, del rostro de Yahvé,
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al que el orante se vuelve. Con ello se indica el concepto caracteristico
del lenguaje de los salmos para el misterio de la presencia de Yahvé en
el servicio divino de Israel.

Una vision panoramica permite captar la significacion del «rostro
de Yahvé». Se invita a Isracl a buscar e invocar constantemente el
019 de Dios (Sal 24, 6; 27, 8; 105, 4), a presentarse ante su rostro con
agradecimiento (Sal 95, 2) y a contemplar este rostro (Sal 11, 7; 42, 3).
Hay que esperar ayuda del rostro de Yahvé (Sal 42, 6; 44, 4). Este
rostro resplandece (Sal 31, 17; 67, 2; 80, 4.8.20; 119, 135). Cuando
Yahvé alza la «luz de su rostro» sobre los suyos (Sal 4, 7), domina la
alegria y el deleite (Sal 21, 7).

Naturalmente, la locucion del «rostro» de una divinidad estuvo
referida originariamente, en el entorno religioso de Israel, al rostro de
una imagen de un dios. Por consiguiente, «buscar el rostro de una
divinidad» significaria: peregrinar a un lugar de culto para contem-
plar la faz de la imagen de dios. En Israel fueron eliminadas todas
estas masivas relaciones concretas. Cuando se habla del «rostro de
Yahve» se trata de la realidad de su presencia (invisible) en el santua-
rio, en la reunion del pueblo de Dios. Quien «busca» el rostro de
Yahvé, se esfuerza por llegar al santuario y participar en las reuniones
festivas de Israel para «contemplar» a Yahvé, es decir: su presencia;
experimentar su ayuda y su benevolencia. «El rostro de Dios es la
revelacion de la gracia de Dios» (L. Kohler, TheolAT #1966, 110). Ei
ceremonial de entrada, relacionado especialmente con el arca (Sal 132)
y con el trono de los querubines, juntamente con los anuncios de
teofania, sirvié para testificar la venida y aparicion de Yahvé y para
que el participante en el servicio divino se encontrara con el «rostro de
Yahvé», «rostro» que estaba presente en el Debir. La proskinesis ante
el rey Yahveé (cf. cap. 3, 3) se hacia vueltos hacia el rostro de Dios,
hacia el destello luminoso de su gloria (T733). Porque también 113
en los salmos es un concepto que testimonia la revelacion de la
presencia del Dios de Israel (cf. especialmente, Sal 26, 8, pero también
Sal 24, 7 s; 29, 3.9 y otros).

Pero Yahvé puede ocultar su rostro (Sal 10, 11). Tal acontecimien-
to es fuente de temor y de espanto (Sal 30, 8). Numerosos cantos de
oracion de un individuo particular hablan del silencio de Yahvé.
Preguntan hasta cuando permanecera oculto afin este rostro (Sal 13,
2; 88, 15); piden y suplican: «no me ocultes tu rostro» (Sal 27, 9; 69, 18;
102, 3; 143, 7). Pero este silencio u ocultamiento de que hablan los
salmos no debe ser entendido ni como castigo por antonomasia ni
como alusion a un Deus alienus, un Deus absconditus. En los salmos se
habla del silencio de Yahvé en la certeza de su revelacién y de su
presencia. S6lo el Dios que se revela, el Dios presente, puede ocultarse.
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El ocultamiento es un atributo de su revelacion. Esto se ve claramente,
sobre todo, en Sal 22, 4 s. Para decir que Dios guarda silencio es
preciso que él haya hablado y que hable en el futuro (Sal 50, 3). De ahi
que triunfe la certeza:

No le ocultd su rostro,
mas cuando le invocaba le escucho (Sal 22, 25).

De manera especial los salmos presentan con claridad el hecho de
que Yahvé, el Dios de Israel, no es accesible en un permanente estado
de revelacion y de presencia, sino que su autocomunicacion es evento
de su libre y soberana autodeterminacion y de su venida. Su proximi-
dad es promesa y arra para los desamparados y los pobres (Sal 34, 19;
145, 18), pero no es un dato que pueda manipularse en el culto a
capricho.

Con ello nos aproximamos a lo que los tedlogos llaman el ocultamiento de Dios. Con
esta expresion pretenden dar a entender no el hecho conocido de que Dios contintia
estando oculto para el hombre natural; no se refieren a la natural ceguera de la persona
para contemplar a Dios, sino a algo mucho mas excitante. Pretenden subrayar el hecho de
que Dios se oculta precisamente alli donde se revela, donde se encuentra personalmente
con el hombre. Precisamente en su autorrevelacion juzga y rompe Dios todos nuestros
conceptos de Dios, todas las imagenes y normas de valor que creemos tener de él.
Nosotros, por nuestras propias fuerzas, solo somos capaces de imaginar imagenes
concretas de Dios. Asi, para la fe cristiana, la cruz es el lugar del mas profundo
ocultamiento de Dios, es decir, de su impotencia y oprobio y, al mismo tiempo, ¢l lugar de
la revelacion de su majestad suprema. Si tal interpretacion es correcta, tendremos que
pensar que, en toda revelacion del Dios viviente, se da una especie de tribulacion que sigue
a aquella como la sombra a la luz. Por consiguiente, este conocimiento del ocultamiento
de Dios no esta al final de todo pensamiento como el gran muro, sino al comienzo de todo
conocimiento de Dios (G. von Rad, Gottes Wirken in Israel, 1974, 98 s).

De la real ausencia de Dios saben los cantores de los salmos... no a pesar, sino
precisamente porque estan en la situacion de confesar y, simultineamente, ensalzar su
presencia. Al revés, todas las negaciones de su presencia, todas las afirmaciones que
hacemos acerca del silencio de Dios y de nuestra propia incapacidad para conocerle son
poderosas sin el evangelio... carecen de importancia las relacionadas con la frontera
trazada entre Dios y la persona humana, afirmaciones y negaciones con las que nosotros
s0lo podemos engafiarnos acerca del estado real de las cosas entre ¢l y nosotros» (K.
Barth, KD I, 2, 32). Cf. también C. Michalson, The real presence of the hidden God: faith
and ethics, ed. P. Ramsey, 1957, 259. De cualquier manera, tendremos que entender el
silencio de Dios como contenido de un principio de fe. «El principio del silencio de Dios
significa... que Dios no pertenece a los objetos que podemos someter al proceso de nuestra
vision, comprension y expresion y, con ello, a la visién espiritual de la que podemos
disponer a voluntad» (K. Barth KD II, 1, 209).

En todas las explicaciones de la locucion y de la revelacion de Dios
en los salmos subyace el planteamiento historico-religioso. Las oracio-
nes, los cantos de alabanza y los salmos del antiguo testamento estan
entrelazados con manifestaciones de la vida religiosa de los pueblos
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que rodearon al pueblo de Dios. Pero la comparacion de los testimo-
nios veterotestamentarios con aquellos otros que aparecen en la
religion contemporanea o anterior del entorno no puede reducirse a
puntos concretos, es decir, a la comprobacioén de analogias de concep-
to, a correspondencias de formulaciones y a paralelos de concepcio-
nes. Por el contrario, habra que tener en cuenta «el conjuntox». Cf. C.
Westermann, Das Verhdltnis des Jahweglaubens zu den ausserisraeliti-
schen Religionen, en Forschung am Alten Testament: ThB 24, 1964,
189-218; 192; también J. Hempel, Altes Testament und Religionsges-
chichte: ThLZ 81 (1956) 259-280.

Indudablemente es decisivo el hecho de que, en el antiguo testa-
mento y de manera especial en el salterio, Yahvé es anunciado y
esperado como el Dios que viene. Ala vista de este tema y de la realidad
que implica, tenemos que decir: «No puede determinarse de forma
puramente conceptual ni puramente historica la relacion de la fe en
Yahvé con las otras religiones. Se determina solo a partir de la
totalidad o estructura fundamental de la fe en Yahvé o de lo aconteci-
do entre Yahvé y su pueblo» (C. Westermann, o. c., 217). Al mismo
tiempo, no hay que perder jamas de vista que categorias, desarrolla-
das o perfeccionadas por la afiadidura de elementos de otras religio-
nes a la «fe de Israel», resultan problematicas porque toda recepcion
del entorno de Israel permite descubrir una intencion fundamental
antagoénica y polémica que reviste en cada caso rasgos diferentes. Lo
que acontecio en cada nuevo encuentro, tiene una preferencia absolu-
ta frente al fendmeno de adaptacion y desarrollo de la fe en Yahvé
mostrado en la perspectiva historico-tradicional. Porque, en cada una
de las respectivas confrontaciones, se dibuja un enfrentamiento funda-
mental con las religiones y dioses de los pueblos; o las numerosas y
variadas confrontaciones marcaron el caracter fundamental antagoni-
co-polémico del antiguo testamento y, en consecuencia, también el de
los salmos. Pero tenemos que apuntar otra afirmacion: «en su revela-
cion, Dios entré realmente en una esfera en la que su realidad y
posibilidad estd rodeada por un mar de evidentes paralelos, mas o
menos concretos, y analogias con las realidades y posibilidades huma-
nas. La revelacion de Dios es realmente presencia de Dios y también
ocultamiento de Dios en el mundo de la religion humana. Cuando
Dios se revela, lo peculiar divino se oculta en una generalidad huma-
na, el contenido divino en una forma humana y, por consiguiente, lo
caracteristico divino en lo caracteristico puramente humano» (K.
Barth, KD 1, 2, 307). Pero {que es lo especial divino, el contenido
divino, lo caracteristico divino en los salmos? Ninguna teologia sera
capaz de dar con una formula que logre responder satisfactoriamente
a estos interrogantes. Porque también lo privado de analogia, lo
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singular estaria sometido inmediatamente a la «concurrencia». Solo
en la constante escucha y atencion a los matices de los textos vetero-
testamentarios puede captarse la palabra que da testimonio a favor
del Dios de Israel. Una teologia de los salmos sélo puede indicar este
proceso exegético, es decir, conjuntar observaciones y conocimientos
a partir del proceso exegético, ordenarlos, reflejarlos e interpretarlos.

4. Las perfecciones de Yahvé

No debemos tratar de las caracteristicas o propiedades esenciales
de Yahvé, sino de sus perfecciones. Porque cada afirmacion acerca de
la santidad, justicia, misericordia, fidelidad... del Dios de Israel encie-
rra un testimonio de su incomparable perfeccion. «In Deum non cadit
accidens» (Agustin, De Trinitate V, 5, 6). Todo accidente seria algo
mutable, intercambiable. Cuando se habla de las perfecciones de Dios
se piensa en las proprietates Dei que, concretamente en los salmos,
tienden a la incomparabilidad e imposibilidad de intercambio.

Teniendo presente todo lo que hemos dicho hasta el presente, y de
manera especial sobre ¢l tema «el Dios vivoy, deberemos comenzar
diciendo: todas las perfecciones de Yahvé son atributos de su automani-
festacion y de su actuacion. De ahi que no podamos formular la
pregunta acerca de la essentia Dei.

Yahvé es santo. La santidad caracteriza su perfeccion. Se ha puesto
ya de manifiesto que la denominacioén «santo» o «santidad», aplicada
a Yahvé, proviene del medio ambiente sirio-cananeo; penetrd en la
teologia ciiltica de Jerusalén juntamente con los epitetos YR y 99 (cf.
cap. 1, 2). Tenemos que reflexionar en qué sentido WYTP es una
afirmacion de perfeccion. El Sal 99 es el lugar donde con mayor
claridad aparece la designacion de santidad. No podemos pasar por
alto la conexidn con el trishagion en Is 6, 3. Este trishagion habria sido
elemento integrante de la liturgia del culto jerosolimitano. Cf. H.
Wildberger, BK X/1 a Is 6, 3. Wildberger afirma atinadamente que
WYIP no contiene tipo alguno de oposiciones, por ejemplo, las polari-
dades Dios-mundo o Creador-criatura, sino que, teniendo en cuenta
el contexto, hay que observar la impregnacion de gloria de la totali-
dad de la tierra. «Yahvé es santo es una magnitud absolutamente
dinamica, no una “propiedad” estatica. Se realiza en el quebranta-
miento de las resistencias que el hombre levanta frente a Dios. Es su
voluntad incondicional, su soberania real en medio de su pueblo, la de
lograr el reconocimiento de las naciones. Esto significa que el concep-
to de la santidad, tan usual y corriente en los pueblos que rodeaban a
Israel y en la historia de las religiones, fue modificado de manera
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decisiva desde la concepcion del Dios de Israel» (Wildberger, BK X/1
249). La santidad de Yahvé es la perfeccion (Sal 99, 5.9) del rey Yahve
digna de adoracion, su poder divino que irradia en la 7132, que
penetra la totalidad del mundo. Santo es una afirmacion sobre Yahvé
mismo, sobre su nombre (Sal 33, 21;99, 3; 103, 1; 111, 9; 145, 21), sobre
su palabra (Sal 105, 42), acerca de su brazo (Sal 98, 1), su camino (Sal
77, 14) y toda su obra (Sal 145, 17). En este contexto lo esencial no es
que el Dios de Israel sca el «totalmente otro», el separado de todo ser
terreno y elevado sobre todas las criaturas. Lo realmente importante
es la penetracion, la superacion de resistencias, la prevalencia de su
automanifestacion y actuacion. Yahve es el santo (cf. cap. 1, 3) como el
Dios venidero. Su reinado sera reconocido en la creacion y en el
mundo de las naciones.

La gloria (1122) es la forma de manifestarse la santidad de Yahvé;
es el fenomeno luminoso que irradia en toda la grandiosidad de la
majestad del Gran Rey. .

La expresion del trishagion de que la tierra entera esté llena de la
majestad del Dios santo podria estar relacionada con el Sal 19, 2 (cf.
H. Wildberger, BK X/1). Porque la sede del trono del rey Yahvé ha
sido levantada sobre ?an (Sal 29, 10). Los cielos pregonan su T133.
En la veneracion se transfiere la 113 al rey Yahvé. Todos los poderes
celestes se despojan de su 7T'3 y la dan a Yahve (Sal 29, 1 s). Todos
gritan 7122 (Sal 29, 9). Puede reconocerse claramente las referencias al
culto cananeo-sirio de EL como transfondo original del salmo. Existe,
no obstante, una diferencia fundamental: todos los elementos toma-
dos y aceptados solo sirven para glorificar a Yahvé, el Dios de Israel, y
para la alabanza de su incomparable perfeccion, de su santidad. No
puede afirmarse que el concepto de santidad haya repercutido pode-
rosamente en el lenguaje de los salmos sobre Dios. Sin embargo no
existe la menor duda de que este concepto forma parte del nucleo de la
teologia jerosolimitana del culto, asi como a las mas sublimes, y al
mismo tiempo mas expansivas, denominaciones de Dios que testimo-
nian la perfeccion de Yahveé. Santidad significa que la voluntad del rey
Yahvé prevalece siempre y supera todos los obstaculos y oposiciones
que se le presenten. Las grandes modificaciones que experimenta este
concepto de santidad tomado del entorno de Israel se deben esencial-
mente a que Yahvé es un rey que ama el derecho, que fundamenta el
orden juridico y ha obrado derecho y justicia en Jacob (Sal 99, 4).
Yahvé es un Dios del derecho y no una divinidad del ser. La santidad
del Dios de Israel es el poder de la implantacion del derecho y la
justicia. No es ella la caracteristica esencial de un numen, sino la
signatura del nomen (Sal 99, 3) que impone su derecho.
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Yahvé ama la justicia y el derecho (Sal 33, 5;99, 4). Su perfeccion se
llama justicia. Yahvé es justo. La panoramica del término P73
referido a Yahvé ofrece el siguniente cuadro: Yahvé es P13 DR
porque juzga con justicia (Sal 7, 10.12). Cercena los lazos de los impios
{Sal 129, 4); examina y conoce lo mas intimo de la persona y, por
consiguiente, juzga rectamente (Sal 7, 10). Yahvé es P*1¥ en todos sus
caminos (Sal 145, 17). Sus sentencias son «justas» (Sal 119, 137). Quien
ha sido salvado mediante el juicio de Yahvé, por su sentencia, experi-
menta a Yahvé como «justo y misericordioso» (Sal 116, 5).

Antes de entrar en los conceptos nominales PT% y NPT tenemos
que afirmar que Yahvé es P*1X porque juzga rectamente. En la teologia
del antiguo testamento, y siguiendo el descubrimiento de Lutero a Sal
31, 2 asi como debido al desarrollo de la referencia comunitaria del
término hebreo de justicia, se ha afirmado de manera excesivamente
unilateral que la justicia de Yahvé seria demostracion de salvacion y
expresion de su fidelidad a la comunion. Cf. Lutero, WA 3, 163; K. H.
Fahlgren, Sedaka nahestehende und entgegengesetzte Begriffe im Alten
Testament, 1932; K. Koch, Sdg im Alten Testament: Dis. Heidelberg,
1953; G. von Rad, TeolAT? 1, 454 s; K. Koch, THAT II, 507-530).

Ciertamente que la justicia de Yahvé es demostracion de salvacion
y compendio de fidelidad a la comunién. Pero tenemos que partir de
Dios como juez. Yahvé es 0D (cf. cap. 1, 2). Pero su juzgar es un
ayudar a la justicia. «Dios es el gran apoyo del derecho» (L. K&hler,
Theol AT, *1966, 14). Esta ayuda juridica tiene también una cara de
castigo (Sal 129, 4). Pero, en primera linea, como opus proprium, es
demostracion de ayuda, salvacion y fidelidad a la comunion para los
injustamente acusados que se encuentran en situaciéon apurada, en
persecucion. Que Yahvé es «justo» no es completamente sinonimo de
la afirmacion de que Yahvé es «benigno». Yahvé es 1n pr1xy (Sal 116,
5). Demuestra su justicia.en la imposicién de su derecho y en el
ejercicio de su juicio; y como opus proprium, su salvacidn, su gracia.

En los conceptos nominales es mas frecuente la forma masculina
P1% que la femenina NPI¥. K. Koch dice a este respecto: «..la
diferencia de significacion es imperceptible, no es facil de detectar y no
ha sido captada en la poética salmica siempre de igual manera»
(THAT II, 518). Pero {quién podria negar la diferencia de significado
alli donde todavia es perceptible? ;Significa P18 mas un estado mien-
tras que PTY se referiria a una accion? Cf. K. Koch, THAT II, 518 s.
Koch piensa que las diferencias de significacion son perceptibles en
Sal 72 y 119, 142. Pero las restantes y numerosas apariciones de estos
conceptos no permiten llegar a una conclusion clara. También en el
ambito nominal se trata de la funcion judicial de Yahvé. El orante se
presenta ante Yahvé con la suplica: «jHazme justicia! (juzgame) segin
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tu justicia» (Sal 35, 24). La justicia de Yahvé es la perfeccion de su
penetracion, de su enjuiciar, juzgar y salvar; es la perfecciéon del que
ayuda al derecho y es fiel a la comunion, que se manifiesta como
salvador para todos los oprimidos, acusados falsamente, perseguidos
y pacientes. De ahi que las personas amenazadas puedan suplicar:
«En tu justicia salvame» (Sal 31, 2; 71, 2).

En modo alguno puede entenderse el concepto veterotestamentario de justicia en el
sentido de una norma ética absoluta, ideal. Jamas la justicia estd por encima de Yahveé.
Yahvé es justo. El demuestra su justicia ayudando a que triunfe el derecho, demostrando
fidelidad a Ja comunién y rescatando a quienes se encuentran en situacion juridica
apurada. También es cierto que «... el antiguo Israel no juzgaba la conducta y la actividad
de un individuo segun una norma abstracta, sino de acuerdo con la relacion comunitaria
del momento en la que el socio debe dar pruebas de su lealtad» (G. von Rad, TeolAT? 1,
454). Pero es esencial tener presente que el concepto veterotestamentario de «justicia» no
puede ser absorbido por el concepto de salvacion ni explicado fenomenolégica y relacio-
nalmente como concepto de relacion. Ante todo, se trata de la implantacion del derecho de
Yahvé en el acontecimiento salvador de la ayuda judicial, que significa redencion para
todos los privados de derecho. En este contexto explicativo puede decirse: «La justicia de
Yahveé no era norma, sino actos, mas aiin, actos salvificos» (G. von Rad, TeolAT °1, 456).

El término Ton aparece 127 veces en el salterio como denomina-
cion de la perfeccion de Yahvé (245 veces en la totalidad del antiguo
testamento).Ton puede traducirse por: compenetracion, bondad, gra-
cia, clemencia. Indudablemente, el tema de la «clemencia de Yahvé»
alcanza sus cotas mas altas, dentro del antiguo testamento, en los
salmos. La experiencia de la demostracion de la clemencia del Dios de
Israel aparece constantemente en el salterio, en conexiones variadisi-
mas y con sindnimos intercambiables. Cf. las enumeraciones en H. J.
Stoebe, THAT I, 600-621. La demostracion de la clemencia de Yahvé
se dirige en primer lugar, y de manera preferente, a Israel (Sal 118, 2 s;
136, 1 s). Porque Yahvé demuestra su clemencia y fidelidad a la casa
de Israel (Sal 98, 3). Pero también el rey recibe esta clemencia en
acontecimientos de apoyo y de victoria (Sal 18, 51; 21, 8). En los
cantos de oracion y de accion de gracias del individuo particular se
habla constantemente de la Ton de Yahvé que salvo, ayudo, liber6 o
curd. Los orantes invocan a Yahvé y apelan a su Ton cuando, por
ejemplo, exclaman: silvame 7100 190 (Sal 6, 5; 44, 27); salvame T10n3
(Sal 31, 17); ten piedad de mi 710N (Sal 51, 3; 109, 26). En la Toda y en
el himno se canta la Ton de Yahvé; ella es causa de jubilo.

(Como hay que entender el término Ton? {De qué manera designa
la perfeccion de Yahvé? Mientras que en tiempos anteriores se habld
con alguna frecuencia de la espontanea demostracion de la amistad de
Yahvé, N. Glueck ha sostenido la tesis de que T0n no es tal amistad
espontanea, en Gltimo término inmotivada, sino una forma de com-
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portamiento que proviene de una relacion vital determinada por los
derechos y obligaciones (marido-mujer; padres-hijos; principe-pue-
blo). Cuando se habla de laTon de Yahvé, asi N. Glueck, se trata de la
realizacion de los compromisos contraidos con la «alianza» y de las
relaciones comunitarias fundadas mediante la n°a3. Cf. N. Glueck,
Das Wort 10N im alttestamentlichen Sprachgebrauch, 1927. De las
investigaciones sobre la raiz p1% se tragvasaron las ideas de «fidelidad
a la comunidn» a la explicacion del concepto Ton. Cf. G. von Rad,
TeolAT °1, 454 s; K. Koch, Wesen und Ursprung der “Gemeinschafts-
treue” im Israel der Kénigszeit: ZEE 5 (1961) 72-90; mas bibliografia
en H. J. Stoebe, THAT I, 600 s.

Por supuesto, no existe la menor duda de que el concepto Ton debe
ser conectado con una relacidon de comunion y que representa el
momentum de la fidelidad a la comunién, como se hace patente, de
manera singular, en la expresion DBRYTON (Sal 25, 10; 40, 12; 61, 8; 89,
15; 138, 2 etc.). Pero los salmos afirman de manera especial «que, con
el término TON, se apunta a algo peculiar en el comportamiento
reciproco, algo que, en cualquier caso, va mas alla de lo propiamente
evidente» (H. J. Stoebe, THAT 1, 107). E indudablemente, este algo
especial se traduce con el concepto de gracia, con la donacion sor-
prendente y maravillosa de bienes, de bondades, no en el sentido de
una espontanea, inmotivada, amistad, sino sobre la base y presupues-
to de una fidelidad a la comunién que se manifiesta en la TON
demostrada a Israel. Si, esta Ton demostrada a Israel es lo especial, lo
peculiar, contenido en el misterio de la eleccion. Los salmos testimo-
nian la perfeccién de Yahvé en su TOR aludiendo a la magnitud y
plenitud de su gracia (Sal 86, 5.13; 103, 8; 106, 7; 108, 5 etc.). La gracia
y clemencia de Yahvé perduran por siempre (299%: Sal 89, 3; 100, 5;
106, 1; 107, 1; 118, 1 s; 136, 1 5; 138, 8). La Ton de Yahveé es clemencia
liberadora, salvadora, conferida a Israel y a los pobres en Israel,
auxiliadora y sanadora. Es considerada como una accion que cambia
la suerte, una accidn redentora, que dimana siempre nueva de la
perfeccion de la clemencia y gracia de Yahvé. El radio de accion de
esta actuacion es tan grande como el mundo creado, tan extensa y
elevada como el cielo. El universo estd penetrado y lleno de su Jon.
Yahvé puede enviar la Ton (como una hipostasis) (Sal 57, 4). Ton puede
apresar a una persona (Sal 23, 6), no abandonarla jamas. De esta
manera, la Ton no es solo la perfeccion de la disposicion salvadora y
auxiliadora de Yahvé, sino ofrecimiento y presente del poder capaz de
cambiar un destino en todas las situaciones y en todos los lugares de
situacion de apuro y de sufrimiento. Por eso, la clemencia de Yahvé es
objeto y constante referencial de una gran confianza (Sal 13, 6; 52, 10).
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~ La perfeccion de Yahvé se pone de manifiesto en naR y 73mK. La
significacion fundamental de la raiz YR se traduce con «ser firme,
seguro». Cf. D. Michel, AMAT. Untersuchung iiber «Wahrheit» im
Hebrdischen: Archiv fiir Begriffsgeschichte XII (1960) 30-57; H. Wild-
berger, THAT 1, 177-209 (alli mas bibliografia). Comencemos por
decir que nMR tiene significacion de duradero: lo firme, seguro, lo
valido, lo verdadero. Habrd que traducir 73R por: consistencia
seguridad, fidelidad. Cf. D. Michel, o. c., 37. {Como se presentan estos’
resultados de la investigacion en relacion a los textos? ;Qué aclaracio-
nes ofrecen al tema de la «perfeccion de Yahvé» en el testimonio de los
salmos? Es sintomatica la suplica en Sal 69, 14: «En tu gran clemencia
(70R) escachame con tu fiel auxilio (YT NARI)».

' Tendremos que volver a la sinonimia de Ton y NAR. Pero Nk
significa, indudablemente, la seguridad del auxilio de Yahvé. La ayuda
de Yahve es segura; en ella se pone de manifiesto la fidelidad salvadora
del Dios de Israel, cuya ¥W" es consistente y verdadera. De ahi que se
llame a Yahvé en Sal 31, 6 nmR Y& = «Dios el fiel». nmRes la perfeccion
de Yah_vé en la que se prueba y verifica su TON (cf. infra). Por
consiguiente, puede apelar a esta fidelidad salvadora de Dios aquel
que, rodeado de enemigos, suplica la derrota de los poderes corrupto-
res (S,al 54, 7). Pero no solo las acciones, también las palabras de
Yahve se caracterizan por la nBR. Son seguras y verdaderas. «Las
sentencias de Yahve son verdad» (Sal 19, 10). Quien se abre a la
mgtruccién de la tord o de la palabra de Yahvé, camina en la naX de
Dlps (Sal 25, 5; 26, 3; 86, 11). Esto quiere decir que su conducta esta
bajo el signo de la fidelidad de Yahvé y de la verdad que se prueba en
esta fidelidad. Acerca de la formulacion NBKY T0R, a la que se aludio
hab}ando de 10N (cf. por ejemplo, Sal 85, 11; 89, 15). tenemos que decir
aqui: «En la expresion NBRY 70N, N se refiere a la consumacion de
una promesa, de un juramento, de una bendicion o de un signo» (D.
Michel, o. c., 56). Este momento de cumplimiento da ocasién para
tomar Sal 132, 11 como ejemplo. Literalmente habria que traducir:
«Yahvé ha jurado NBR a David y no revocara su juramento». En
consecuencia, AR seria el juramento de fidelidad. Aquilatando mas,
tendriamos que decir: «Indudablemente se trata de la coincidencia de
una palabra (divina) con los acontecimientos, pero acontecimientos
futuros» (D. Michel, 0. ¢, 41). En nnR esta presente la correspondencia
de promesa y acontecimiento futuro. El juramento de fidelidad apun-
ta al cumplimiento. Yahvé es seguro, también y especialmente, respec-
to de la futura realizacion de sus promesas; aunque en el momento
presente todo parezca estar en contra de la posibilidad de cumpli-
miento.
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También el término A3IMR testifica la perfeccion de Yahvé que se
da a conocer en su consistencia y sequridad. En Sal 33, 4 es significati-
vo el sinonimo paralelismo de miembros: «La palabra de Yahvé es
(W"); seguras (B3MR3) todas sus acciones». Literalmente habria que
traducir: «En seguridad (suceden) todas sus acciones». De nuevo se
trata de la seguridad de las palabras y de la actuacion de Yahve. En
Sal 96, 13 aparecen 13WMKR3 y P1¥3 como sindnimas. Yahveé juzga «en
justicia» y «en seguridad». En Yahvé no existe arbitrariedad alguna.
En su libertad, &l es el fiel a la comunion, el seguro. Sus promesas que
apuntan al futuro son juradas ;737X (Sal 89, 50; cf. 132, 11).

Si se habla en los salmos asi de la consistencia, seguridad y
fidelidad de Yahvé, no se trata de «denominaciones de propiedad»,
sino de conceptos de relacion que confieren expresion concreta a la
perfeccion de la fidelidad del Dios de Israel a la comunion. Frente a su
pueblo elegido, Yahveé se demuestra como el fiel. En este pueblo, €l s
comporta con 10N y NAR (A3MR) con las personas pobres, desampara-
das, que claman a ¢l desde su situacion apurada.

Cualquier cosa que Yahvé diga o haga, hable y obre, acaece en la
perfeccion de su poder y fuerza. «Grande es nuestro Sefior y rico en
fuerza (R9-37)», confiesa Israel (Sal 147, 5). Su voz (de trueno) resuena
con poder (Sal 29, 4). Socorre al ungido (Sal 20, 7) con las poderosas
acciones (NYM31) de su diestra. En Israel se narran las maravillas de
Yahvé y su poder (Sal 78, 4). Aqui resuena la alabanza a sus acciones
poderosas (Sal 21, 14; 59, 17). Pero también el individuo particular
experimenta la perfeccion del poder de Yahvé. La Toda canta: «Yahvé
es mi poder» (°1y; Sal 118, 14). E incluso entre las naciones ha de-
mostrado su poder incomparable el Dios de Israel (Sal 77, 15; 106,
8). Yahvé es poderoso. «Pero no debe entenderse aqui el término
“poderoso” como un poder en reposo que no hace nada, como podria
predicarse de un rey temporal en un momento dado, sino que es un
poder que estd permanentemente en acto, actuando. Porque Dios no
reposa, actiia sin interrupcion» (Lutero, WA 17, 574). Dios esta semper
actuosus; su poder es actualis potentia (WA 18, 718). Los salmos
hablan y cantan el poder de la Ton de Yahvé y de su @*»n(Sal 79, 8;

119; 77; 119, 156; 145, 9).

5. El mundo celeste

En los salmos se repite constantemente: Yahvé reina en el cielo; la
sede de su trono se levanta en el mundo celestial (Sal 2, 4; 11, 4; 103, 19
y otros). En el cap. 1, 2 apuntamos ya la relacion que existe entre este
reinar o habitar y la presencia de Dios en el santuario sobre la tierra.
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Volveremos sobre ese punto en el cap. 3. Las concepciones del dios-
rey que reina sobre el océano (212n) del cielo tienen raices profundas
en la mitologia y en la manera de hablar metaforica: «Yahvé reina
sobre el diluvio, reina Yahvé como rey para siempre» (Sal 29, 10). Cf.
J. Begrich, Mabbiil. Eine exegetisch-lexikalische Studie, en GesStud:
ThB 21, 1964, 39-57. La sede de Dios esta levantada en las aguas
celestiales como habitacion lacustre: el «trono sitial» (M*%Y) de Dios,
sobre el que él reina (Sal 104, 3).

. Todas estas ideas encierran aspectos rudimentarios de la concep-
cion vétero-oriental del mundo en la que el azul del cielo del que
desciende la lluvia fue considerado como «océano celeste». Yahvé
tiene su trono sobre este diluvio (Sal 29, 10). Mientras que el entorno
religioso de Israel considera el cielo como numinosa esfera de Dios, en
el antigqo testamento aparece un fuerte signo de separacién que se
caracteriza por la peculiaridad de la fe de Israel en Yahvé como
Creador. Sal 89, 12 se encuentra aun en una fase de la lucha por la
pretension de poder de Yahvé sobre el mundo celeste. La exclama-
cion: «jtuyos son los cielos y la tierral» es polémica y doxoldgica, pero
con posterioridad se testifica la soberania del Creador del cielo y de la
tierra. Yahve ha hecho cielo y tierra (Sal 115, 15; 121, 2; 124, 8; 134, 3).
Los cielos son la obra de sus dedos o de sus manos (Sal 8, 4; 102, 26).
El mundo celeste fue llamado a la existencia por la palabra creadora
del Dios de Israel (Sal 33, 6; 96, 5). Cf. vol. 2 a Sal 33. Por eso los cielos
narran la gloria y majestad de este creador (Sal 19, 2) y pregonan su
Justicia (Sal 50, 6; 97, 6). Cielos y tierra estan sometidos al mandato de
Yahvé. El los llama (Sal 50, 4). En el salterio se entremezclan las
declaraciones dinamicas y las estaticas-soberanas sobre el reinar
celeste de Yahvé. Por una parte se dice —no sin influencia de las
conpepciones conocidas en Ugarit (cf. infra)— que Yahvé cabalga en
el cielo o sobre el cielo (las nubes) (Sal 68, 34). Y después se habla
constantemente de su soberano reinar sobre el mundo. El mira desde
el cielo (Sal 14, 2; 33, 13; 53, 3; 80, 15; 102, 20). Reinando en el cielo
escucha y atiende los gritos que ascienden desde lo profundo (Sal 20,
7). El envia desde el cielo y ayuda (Sal 57, 4). Cuando se dice en los
salmos: «levantate sobre los cielos», tal peticion espera que el Dios de
Israel demuestre su poder superior al mundo y situado por encima de
todas las fuerzas celestiales (Sal 57, 6.12; 108, 6). Porque el que reina en
el cielo tiene ilimitada perfeccion de poder y libertad soberana:
«Nuestro Dios esta en el cielo; hace cuanto le place» (Sal 115, 3). De
esta manera se distingue €l de todos los restantes dioses y poderes.

Solo con la mayor cautela podremos detectar en esta presentacion
panoramica rudimentos de una imagen del mundo. Porque los aspectos
mitologicos y los elementos conceptuales metaforicos tomados del
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entorno son también dificilmente clasificables fuera de Israel. En esta
zona resulta extremadamente complicado trazar una visiéon unitaria
del tema. La pretension, frecuentemente atrevida, de presentar grafi-
camente por ejemplo la concepcion babilonica del mundo es y conti-
nba siendo un intento extrafio y alejado de las intenciones de las
concepciones antiguas. No podemos dudar de que la antigua orienta-
cion del mundo, contemplada desde la tierra, pregunt6 por un arriba
y por un abajo y también por lo alejado. Pero la explicacion de que el
cielo es considerado como «el tercer piso» delata una manera fija,
estatica, de registro y un procedimiento de fijacion que no se adectia lo
més minimo con la realidad de la antigua interpretacion del mundo.
En el antiguo testamento encontramos la afirmacion: «Los cielos y los
cielos de los cielos no pueden contenerte» (1 Re 8, 27; Dt 10, 14). El
mundo celeste es el mundo de Yahvé, del Dios de Israel y no el lugar de
un numen insertable en los estratos mundanos. Yahvé reina en un
espacio superior al mundo; no se encuentra en una proximidad sin
distancia; no se identifica con las fuerzas naturales; no se manifiesta en
los fenomenos del mundo. Pero su reinar en el espacio del mundo
celeste no puede compararse en manera alguna con las concepciones
de espacio que nosotros manejamos. Esto se ve claramente en la
dimension de significacion del concepto D1,

La palabra hebrea 8YW designa la altura, el lugar alto, elevado.
Desde el punto de vista de la historia de las religiones, esta designa-
cidén se encuentra muy proxima a.la concepcidn existente en el
entorno de Israel segln la cual la divinidad celeste se posa sobre un
olimpo, un monte de Dios, en la cima de un monte que se eleva hasta
el cielo y tiene alli su sede.

Seg(n esto, 1M seria el lugar en el que el cielo y la tierra se tocan,
en el que lo celeste se convierte en terrestre y lo terrestre en celeste: En
Sal 102, 20 y Sal 148, 1 se pone claramente de manifiesto que DY
designa la altura celeste. Aqui @Y es sinobnimo de @nW. Tal vez Sal
92, 9 se refiera también al Dios que reina en el mundo celeste, a pesar
de que deberia quedar abierta la alternativa. No obstante, es claro que
Dios actia desde la supremacia celestial, interviene desde las alturas 'y
rescata a su siervo de las grandes corrientes de agua (Sal 18, 17; 144, 7).
A esto corresponderia Sal 93, 4: sobre la voz de aguas inmensas
«majestuoso en la altura esta Yahvé» (Sal 93, 4). Digamos que Sal 68,
19 piensa en la altura del santuario ya que en Sal 68, 18 se dice
claramente: Yahvé vino del Sinai al santuario. Tal vez también en Sal
7,8 sea preferente la idea del reinar en la altura del santuario, porque
ien qué otro lugar podria «rodear la muchedumbre de los pueblos a
Yahvé»? Hemos utilizado el término «preferente». Con €1 queremos
afirmar la imposibilidad de determinar que ocupe un plano destacado
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la visién del Dios que reina sobre la tierra situado en la altura. Tal
vision esta en segundo plano, abre la perspectiva celeste. Esta formula-
cion de «apertura a la perspectiva celeste» es mas adecuada que el
esquema de analogia introducido por los babilonistas. «Lo que est
arriba, esta también abajo». El misterio de la «apertura a la perspecti-
va celeste» no es analogia mitologica, sino acontecimiento de la
revelacion. Evidentemente, estin en juego metaforas mitoldgicas;
debemos reconocerlas como tal y explicarlas desde la historia de las
religiones. Pero se trata de rudimentos que deberan ser explicados en
los salmos en sus siempre nuevos contextos.

Es completamente innegable que la concepcion de Yahvé como «jinete sobre las
nubes» proviene de la mitologia de Baal. Las excavaciones realizadas en Ras Schamra han
permitido conocer mejor esta realidad. En el ugaritico se llama a Baal rkbrpt como
dios de las tormentas. Caracteristica de la recepcion veterotestamentaria de esta idea y
denominacion es el distanciamiento de cualquier relacién con una divinidad de la
fertilidad o de las tormentas. Por el contrario, la imagen y denominacion sirven para dar a
conocer la majestad de Dios, superior al mundo; especialmente para hablar de su
actividad y apresuramiento para salvar y auxiliar (Sal 68, 5; 104, 3).

En el mundo celeste, Yahvé, como Dios y rey que reina, esta
rodeado de poderes que le glorifican, le alaban y le sirven. Israel recibio
la idea del pante6n de los dioses y de seres celestes que rodean a la
suprema divinidad que constituye el vértice de la monarquia. Esta
idea penetro en Israel desde el 4mbito sirio-cananeo (cf. cap. 1, 2). En
Sal 29, 1 5, los @*7% 33 dan gloria a Yahvé. Se trata de poderes celestes
subordinados, privados de poder, que estan completamente vueltos
hacia Yahve y carecen por completo de esencia divina independiente,
A poderes de esta clase s llama 0'a9%3 "3, D98, B9 o B"Wipenel
Libro de Job y en el salterio (Job 1, 6 5; Sal 58, 2; 8, 6; 86, 6.8). Pero solo
Yahvé es Dios supremo (17"9¥) y rey. Nadie puede hacerle la compe-
tencia, ni siquiera el politeismo. Todos los seres celestes y divinos son
espiritus que estan a su servicio, que le glorifican, le alaban y cumplen
su voluntad. En Sal 82, 1 aparece claramente la concepcion del
«consejo de los dioses», tomada del entorno religioso-mitologico:
«Yahve se levanta en el consejo divino, en medio de los dioses juzga».
El «Dios supremo» es el juez (cf. cap. 1, 2). Los dioses (B°nR) son sus
«asesores»; son testigos en el foro regido tnicamente por Yahvé y en el
que solo él tiene plenos poderes para juzgar. Al P8-nTy podriamos
llamarlo el «consejo celeste» de Yahvé. Todos los dioses y poderes de
los pueblos estan a su servicio (més detalles en cap. 5, 1). Ahora todo
se reduce a conocer la funcion de servicio de los poderes celestes en el
mundo celestial.

En el salterio se habla de emisarios (dngeles) de Yahvé. Es éste un
tema fuertemente arraigado en el contexto de las tradiciones vetero-
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testamentarias. S1%T° WY1 es una figura claramente definida en las
tradiciones del antiguo testamento: el angel de Yahvé es el represen-
tante del Dios de Israel en la actuacion terrena. A decir verdad, en el
trasfondo de esta concepcion, veamos, por ejemplo, 2 Re 19, 35; 1 Re
19, 7; Num 22, 22 y Jue 6, 11 s, se esconden dos aspectos fundamenta-
les que apuntan al ambito cananeo. El primero de ellos es que también
la figura del kY7 habria pertenecido originariamente al ambito de la
reunion celeste de los dioses. En segundo lugar, muchas de las
manifestaciones de los numina locales cananeos son trasvasadas al
«angel de Yahvé» en las tradiciones tomadas por Israel. Simultanea-
mente se ha configurado claramente una nueva concepcion: Mi1® W
es ¢l mensajero o representante de Yahvé. Asi se explicara «que el
angel de Yahvé es un ser que presta ayuda a Israel y actia en todo
momento a su favor, salvandolo y protegiéndolo; es la ayuda personi-
ficada de Yahvé a Israel, casi igual a un mediador oficial de sus
relaciones de alianza» (G. von Rad, TeolAT °I, 359).

La situacion presente en los salmos es perfectamente clara. En Sal
103, 20 y Sal 148, 2 los 0*3%&% forman parte del circulo de los poderes
celestes que rodean al dios-rey, que le alaban y dan gloria. Pero Yahvé
envia «emisarios», «sirvientes» (Sal 104, 4). Envia a sus angeles para
que guarden a sus siervos en todos sus caminos (Sal 91, 11). La
ensefianza vétero-israelita sobre la guia del camino que Yahvé ofrecio
a Israel mediante el WM se ha traducido y aplicado al individuo
particular. Este experimenta los cuidados y la proximidad de Yahveé
enel %Y . De igual manera en Sal 34, 8: «El angel de Yahvé acampa
en torno a los que le temen y les ayuday. Asi pues, los angeles son seres
celestes enviados para representar la ayuda actual de Yahvé y su
proteccion sobre la tierra

Todas estas afirmaciones de los salmos sobre el mundo celeste deben ser sometidas a
una interpretacion desmitologizadora. No olvidemos que se trata de ver y explicar los
rudimentos de concepciones mitologicas y metaforicas en su contexto relacionado con
Yahvé. La imagen mitica del mundo no existe en el antiguo testamento; pero si se dan una
serie de fragmentos que ponen de manifiesto, en diverso grado de irradiacion, su origen
derivable de la historia de las religiones. «Desmitologizacion» significaria: traducir e
interpretar de tal manera los materiales extranjeros que se hiciera patente su referencia
esencial a la intencidn de la afirmacion referida a Yahvé; que testimoniara, en figura
variada y plural, su actuacion, su ser soberano y su majestas supramundana..La tendencia
de tal tipo de explicacion se manifiesta plasticamente en dos ejemplos.

«Deum in coelis locando, non includunt aliqua loci circumferentia, neque cancellos
circumdat immensae eius essentiae: sed negant finitam esse eius potentiam, vel alligatam
humanis mediis: negant obnoxiam esse fato vel fortunae: denique totum mundum subii-
ciunt eius imperio, ut superior omnibus obstaculis libere quidquid visum est exsequatur»
(Calvino, a Sal 115, 3; CR 60, 183 s).

«Ninguna filosofia, ni la de Aristoteles, ni la de Kant o Platon, puede alcanzar la
transcendencia de Dios porque los filosofos llegan tan sblo hasta las fronteras de lo
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11'1comprensible, de lo que esta por encima de nosotros. Toda la filosofia gira alrededor del
01619._ Pero 5619 el evangelio nos habla del que esta en el cielo, mas alla del cielo. Ningtin
esptmuahsta,_ idealista o existencialista puede conducirnos 2 la realidad de Dios, a su
transcendenqa, que es algo completamente distinto del espiritu y la invisibilidad. Su
transceq@enma se demuestra, descubre, realiza en Cristo Jesns, en la profundidad de su
compasion omnipotente» (K. Barth, Das Vaterunser, 1965, 45 s). Habra que trasladar

an.aloglcamfmte estas frases de Barth a la situacion de contraste de mitologia y aconteci-
miento salvifico veterotestamentario,

2
EL PUEBLO DE DIOS

Yahvé es el Dios de Israel (Sal 68, 9). La denominacion *15% YR
une inseparablemente a Yahvé con su pueblo. Siempre que se hable de
Yahvé habrda que hablar también del pueblo al que él se acerco,
mediante la revelacion y autocomunicacion. Yahvé se presentd como
el «santo de Israel» (Sal 71, 22; 89, 19). Como R ®° WP es «nuestro
rey» (Sal 89, 19). La metafora pastor-rebaifio subyace en la denomina-
¢ion de Yahvé como YR 1y~ (Sal 80, 2). Otra imagen aparece en la
denominacion «guardidn de Israel» (Sal 121, 3.5). Las mencionadas
denominaciones conectan y unen estrechamente a Yahvé con su
pueblo. Por consiguiente, a lo largo de los salmos hay que plantearse
qué clase de teologia de Israel aparece en ellos, como se presenta el
pueblo de Dios, cuales son las concepciones fundamentales y expecta-
tivas, oraciones y afirmaciones que quedan vinculadas a ese pueblo.

En primer lugar tendremos que tratar de los inicios y fundamen-
tos; después pasaremos a la historia y a la creacion. Finalmente
trataremos de la comunidad cultual presente en el servicio divino.

1. Inicios y fundamentos

Siempre que se habla en los salmos de los comienzos de Israel o de
los inicios de la predileccion de Yahve por Israel aparece el tema
«éxodo». Por supuesto, se habla también de los patriarcas, especial-
mente de Abrahan (Sal 47, 10; 105, 6.9.42), mas, para los salmos, el
acontecimiento fundamental fue y es el éxodo, la liberacion de Egipto
(Sal 105, 43; 114, 1; 136, 11.1421 y otros). «Saco a su pueblo en
alborozo, a sus elegidos entre gritos de jubilo» (Sal 105, 43). De esta
manera, la salida de Egipto es el dato fundamental y primero de la
eleccion. Tsrael no especuld acerca de la eleccion, sino que se refirio
siempre al acontecimiento de la aproximacion de Yahvé, que significa-
ba liberacion y salida.
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El acontecimiento de la eleccion es comienzo, fundamento y
condicion previa de la existencia de Israel como pueblo de Yahveé.
Sucedio esto y el pueblo de Dios reunido lo ha confirmado una y otra
vez mediante sentencia y consejo, narracion y alabanza: «Pues a
Jacob se ha elegido Yahvé, a Israel, como su propiedad» (Sal 135, 4).
El concepto 910 (que proviene de la tradicion deuteronémica) indica
la relacion fundamental iniciada mediante la eleccion: Israel se convir-
tid en pueblo propio de Yahvé, perteneciente a él. Lo que la considera-
cion moderna pretende presentar como «final de todo tipo de autono-
mia» es, en realidad, un acontecimiento liberador de proporciones
imprevisibles e inimaginables. Porque Israel no estaba condenado a
caer en una teonomia tiranica, sino que el pueblo elegido habia sido
introducido en un impresionante acontecimiento de liberacion.

Por otra parte, hay que tener sumo cuidado de no confundir el
éxodo, fecha primera de la eleccion, con cualquier acto de autolibera-
cion o tal vez con un proceso de «emancipacion». Exodo es liberacion.
Yahvé es el Dios que libera. Cf. H. J. Kraus, Zum Thema «Exodus», en
Biblische-theologische Aufsdtze, 1972, 102-119. La alegria del éxodo
(Sal 105, 43) se basa en que los rescatados de Egipto fueron puestos
junto al Liberador, entraron en su incomparable ambito de poder. De
esta manera, el pueblo comienza a disfrutar de una base nueva de
existencia. El éxodo y la eleccion no fueron «accidentes» de una
comunidad que vive al vaivén de los acontecimientos y surge como
producto de los destinos de la historia de las tribus o de la constela-
cion de éstas. No, Yahveé «hizo» a Israel (Sal 100, 3; 149, 2). «El nos ha
hecho y suyos somos, su pueblo y el rebafio de su pasto» (Sal 100, 3).
La existencia de Israel como pueblo de Yahvé se debe tnicamente al
acto libre, creador de la eleccion. Por consiguiente, la eleccidn fue y
contintia siendo un evento creador. El comienzo y el fundamento de
Israel descansan tnicamente en la iniciativa y actuacion de Yahvé.
Israel repetira esto incesantemente en el servicio divino. Asi es como
se ve el pueblo de Dios a si mismo.

Por el acontecimiento del éxodo, Israel se convirtioé en «santuario»
(7P)de Yahvé y en «ambito de soberania» (ny»wnn) . Esta afirma-
cion contenida en Sal 114, 2 debe ser explicada teniendo en cuenta los
conceptos sinonimos. El Santo de Israel (cf. supra) ha destinado a
Israel a ser santuario, pueblo santo. Cf. O. Bichli, Israel und die Volker:
ATANT 41 (1962) 141; H. J. Kraus, Das heilige Volk, en Biblisch-
theologische Aufsdtze, 1952, 37-49. El pueblo santo es el pueblo
especial, reclamado por el Dios santo, arrancado de las condiciones
vitales naturales e historicas, separado, al igual que un santuario
representa un ambito especial y excepcional consagrado y reservado
exclusivamente al servicio de la divinidad. Como «santua-
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rio de Yahvé, el pueblo de Dios es lugar de la autorrevelacion de su
Dios y del servicio obediente en concentracion espacial y temporal. El
otro concepto, el sindnimo, nos dice claramente de qué se trata: Israel
es dmbito de la soberania de Yahvé. Yahvé impera (W) sobre Israel.
Este es el destino fundamental en las tradiciones mas antiguas (Jue 8,
23). M. Buber ha visto atinadamente que «la frase: “Yahvé (solo)
domina sobre vosotros” (Jue 8, 23) es un principio fundamental. Dios
es el soberano. Y lo es por ser el Sefior y no al revés. En el antiguo
testamento, la afirmacién de que Dios es el Soberano es tan solo otra
manera distinta de afirmar que él es el Sefior» (L. Kohler, TheolAT,
41966, 12, remitiendo a M. Buber, Das Kommende 1. Kdningtum
Gottes, 1932). Pero la soberania de Yahvé en Israel es la soberania del
Liberador. Cuando la Biblia habla de Dios nos presenta al Dios de
Israel como poder de liberacion. Cf. H. J. Kraus, Reich Gottes: Reich
der Freiheit. Grundriss Systematischer Theologie, 1975, 113 s. En Israel
no dominan reyes, objetivos politicos o intereses nacionales, sino
Unicamente Yahvé., Este es al menos el destino fundamental del
pueblo de Dios mediante el éxodo y la eleccion. Y tal destino nunca
podra ser oscurecido o suplantado por cualquier otra corriente con-
traria proveniente del pueblo. De ahi que domine la certeza: «Y se
sepa que Dios domina en Jacob, hasta los confines de la tierra» (Sal
59, 14).

«Conocido es Yahvé en Juda, en Israel es grande su nombre» (Sal
76, 2). La totalidad del misterio y de la maravilla del nombre Yahvé
estd confiada a Israel (cf. cap. 1, 1). Como se sefialo, el nombre de
Yahvé es garantia y eficacia de la presencia de Yahvé en su pueblo,
don y prenda de la invocacion. En el signo de su oW, es decir, de su
autopresentacion, Yahve ha comunicado su voluntad llena de gracia a
su pueblo. El afianzé su instruccion en Israel (Sal 78, 5). «El revela a
Jacob su palabra, sus preceptos y sus juicios a Israel» (Sal 147, 19). De
ahi que el himno ensalce el acontecimiento: «Juicio y justicia th ejerces
en Jacob» (Sal 99, 4). Los mandamientos y normas juridicas son el
desbordamiento de su voluntad de salvacion que domina en Israel.
Por eso los mandamientos remiten a los acontecimientos fundaciona-
les del éxodo (Sal 81, 11). Los mandamientos de Yahvé se levantan
sobre el signo de su accion liberadora. Ellos son instrucciones para la
libertad. La alegria que este hecho desata resuena hasta en el tardio
Sal 119. Asi como el dominio de Yahvé en Israel implanta «derecho y
justicia», de igual manera el pueblo de Dios esta destinado a ser, entre
todos los pueblos, la avanzadilla de una nueva convivencia.

Sobre Israel domina la exaltacion de Yahvé (Sal 68, 35). El reina
como santo, como alabanza de Israel que jamas cesara (Sal 22, 4).
Contenido, centro y objeto de todos los cantos de alabanza del pueblo
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de Dios es el Dios que elige y salva, al que invocaron los padres y por
quien fueron salvados (Sal 22, 5 s). Asi como ¢l intervino al principio,
liber6 e interpeld, de igual manera se ha mostrado constantemente
como Dios que auxilia y libera. Palabras y mandamientos pronuncia-
dos por ¢l al principio resuenan de nuevo en el servicio divino de la
comunidad cultual reunida en el lugar santo (Sal 50; 81). Israel es
interpelado de nuevo (Sal 50, 7; 81, 9). El Dios vivo hace resonar su
voz viva (cf. cap. 1, 1). De esta manera, el pueblo de Dios es interpela-
do constantemente para que espere tnicamente en Yahvé (Sal 115, 9;
130, 7; 131, 3). Esta interpelacion adquiere tonos de mayor importan-
cia y urgencia cuando Isracl se aleja de su Dios y le vuelve la espalda.
Los pecados de Israel se constituyen en obstaculo permanente de
la realizacion del destino fundamental del pueblo elegido. Trataremos
mas detalladamente este punto en el cap. 2, 2. La suplica de perdén no
puede enmudecer, pues todo movimiento de conversion y de arrepen-
timiento significa la ampliacion del ambito de la soberania de Yahvé
en su pueblo. La esperanza apunta hacia el futuro: «El rescatara a
Israel de todos sus pecados» (Sal 130, 8). Nada se anhela y suplica con
tanta vehemencia como «la paz a Israel» (Sal 125, 5; 128, 6).
Cuando los salmos hablan de Israel como pueblo, se trata siempre
de reconocer la incomparable singularidad del pueblo de Dios. Porque
Israel se hizo «pueblo de Dios» mediante la palabra y la obra de
Yahvé. El liber6 a su pueblo (Sal 77, 16; 111, 9); convirti6 a los
YX91" %17 en pueblo suyo, en «ovejas de su rebafio» (Sal 79, 13; 100, 3).
El gui6 a los liberados por el desierto (Sal 136, 16). Fue delante del

rebafio como un pastor (Sal 77, 21; 78, 52); como un rey para su’

pueblo (Sal 68, 8). Alimentd a su pueblo en el desierto (Sal 74, 14) y le
permitid crecer en la tierra prometida (Sal 105, 24 s). Todas estas
afirmaciones demuestran con claridad meridiana que Israel, elegido
entre todos los pueblos (cf. supra), se distingue porque Yahvé ha
realizado en él las acciones de la liberacién y ha pronunciado las
palabras que le reclaman para si. Israel es pueblo de Yahvé y solamen-
te en este destino fundamental tiene su existencia, su ser y su camino.

Yahve ha «escogido» su tierra (Sal 47, 5) para el pueblo elegido.
Expuls6 pueblos y «planto» a Israel (Sal 44, 3). La soberania real de
Dios se extiende sobre la tierra de la que desaparecieron los pueblos
(Sal 10, 16). Dio a su pueblo en herencia la region de los reyes Sijon y
Og (Sal 135, 12). Con el don de la tierra se regald 0Y2% 29 a Israel (Sal
37, 11). El pueblo elegido se sinti6 conmovido e inmensamente rico
(Sal 65, 10) porque la tierra daba rendimiento asombroso: «Nos
bendijo Yahve, nuestro Dios» (Sal 67, 10).

La bendicion de Yahvé vino sobre su pueblo y éste la pedira
constantemente (Sal 3, 9). «La bendicion de Dios acaece de manera
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completamente distinta a la liberacion de Dios. No sucede en el
acontecimiento, sino en la constancia: en el crecimiento y desarrollo,
en la dicha y en el éxito, en la multiplicacién y ensanchamiento. En
cuanto a su origen, la bendicion nada tiene que ver con la historia. El
significado fundamental es fuerza de abundancia entendida en el
mundo de entonces como fuerza divina o proveniente de un dios» (C.
Westermann, Forschung am Alten Testament: ThB 24, 1964, 210). Pero
tendremos que afiadir inmediatamente: la bendicion de Yahvé tiene
lugar bajo el presupuesto de su accion liberadora, redentora; se
caracteriza como bendicion de Yahvé, del Dios de Israel. «La totalidad
de este amplio y ramificado 4mbito de la bendicion acompafio la
actuacion del Dios redentor, la actuacion de Yahvé, de modo que ella
misma llegd a historizarse o adquiridé un aspecto historico al conver-
tirse en lo prometido por Yahvé..» (C. Westermann, o. c., 210 s; cf.
también C. A. Keller-G. Wehmeier, THAT 1, 353-376). Se experimen-
tar4 la bendicion en los procesos naturales del crecimiento y desarro-
llo, de la fertilidad y la cosecha, del éxito. «Precisamente en estas
manifestaciones, la fe ve la actuacidn de Yahvé, sin que sea necesario,
no obstante, mencionar siempre expresamente su actuacion» (THAT
1, 368). Sobre el tema «bendicion en el culto» volveremos a hablar en
cap. 2, 3.

De manera especial los salmos manifiestan claramente: no se
puede «tener» la «bendicion» como poder vital permanente; hay que
suplicarla y recibirla constantemente. Quien «tiene» la bendicion
pasara de la abundancia al despilfarro, a la arrogancia y a la saciedad
mortal. Ei «flujo» de la bendicion se interrumpira cuando el dar y el
recibir, el agradecer y el suplicar no le guien. En el salterio jamas
desaparecen las saplicas de bendicidn. No son un ornamento de la
liturgia, sino manifestaciones necesarias para la vida en las que Israel
pone voz a sus necesidades. Porque la bendicion en las oraciopes de
los salmos no es en primer lugar una donacion al individuo part{cular,
sino al pueblo elegido (Sal 3, 9; 28, 9; 29, 11 y otros). Bendicion es
donacién de paz (Sal 29, 11). De esta manera se expresa el contenido
de la 1973 en la formulacién mas completa.

Indudablemente, las reciprocamente relacionadas afirmaciones
«Yahveé, el Dios de Israel» e «Israel, el pueblo de Dios», nacierop en
tiempo temprano. Reconocié esto J. Wellhausen cuando escribio:
«Yahvé, el Dios de Isracl e Israel el pueblo de Yahvé fueron en todp
momento el compendio breve de la religion de Israel. Con el naci-
miento de esta relacidn comienza la historia de Israel» (J. Wellhausen,
Israelitisch-jiidische Religion, en Grundrisse zum Alten Testament: ThB
27, ed. R. Smend, 1965, 73). Cf. también R. Smend, Die Bundesformel:
TheolStud 68 (1963).
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Surge la pregunta de si esta «relacién» descrita por Wellhausen fue
llamada n*M3 también en tiempo anterior. Antes de tocar el tema
«alianza» en los salmos, tendremos que informar acerca de las investi-
gaciones. Las primeras dificultades derivan de la traduccién del
concepto N*M2. En cualquier caso, €l término «alianza» reproduce el
contenido significatico de n*3 s6lo parcialmente. Podriamos formu-
lar la pregunta en los siguientes términos: jes N*12 la designacion de
una relacion de comunion de dos socios (desiguales) en el sentido del
término latino foedus o debemos entender el término hebreo en el
sentido de «compromiso» (lat. testamentum)? Cf. E. Kutsche, THAT I,
339-352; alli mas bibliografia. Para G. von Rad, n*33 es la designacion
de una relacion de alianza que Yahvé ha mantenido y que se basa en
un pacto de alianza. «Asi pues el pacto de alianza tiende a un estado de
integridad, orden y justicia entre dos socios, en el cual sea posible una
comunidad de vida basada sobre este fundamento juridico» (G. von
Rad, TeolAT °1, 178). Seglin von Rad, estan estrechamente interrela-
cionadas la alianza de Dios por una parte y la revelacion de la
voluntad juridica de Dios por otra. Esta referencia reciproca es tan
estrecha en la teologia deuterondmica que el término «alianza» se
convirtié en sinonimo de la suma de los mandamientos y de las
prescripciones legales. Pero precisamente esta misma teologia deute-
ronomica suscita otro problema. Quien contemple las afirmaciones
teologicas del antiguo testamento acerca del tema «alianza», no podra
pasar por alto que el testimonio mas perfilado de una teologia n*13 se
encuentra precisamente en este escrito. Cf. L. Perlitt, Bundestheologie
im Alten Testament: WMANT 36, 1969. Segiin la concepcion deutero-
noémica, Yahvé jurd la «alianza» a los padres (Dt 7, 9.12b). «De esta
manera, la “alianza” es un compendio de la promesa con la que Yahvé
sale al encuentro del pueblo que habia elegido para sb» (W. Zimmerli,
Grundriss der alttestamentlichen Theologie, 21975, 41). Contenido de
esta promesa es la posesion de la tierra. Pero la «alianza» contiene,
como ha sefialado G. von Rad, la comunicacion de los mandamientos
en Horeb. A la vista de esta detallada teologia del circulo transmisor
deuteronomista surge la pregunta acerca de la existencia y configura-
cion de una predeuteronomica teologia de la alianza. Ciertamente hay
que considerar el silencio de los profetas acerca de la alianza (Perlitt),
pero no puede considerarse este silencio como argumento para no
seguir investigando. ;Puede suponerse con W. Zimmerli: «que la
presentacion deuteronémica de la “alianza del Horeb” tiene su prehis-
toria, como es de presuponer por el caracter claramente restaurador
del movimiento deuteronémico, en las tradiciones mas antiguas?
(0. c, 42). Podria tener visos de probabilidad la opinion sustentada por
W. Zimmerli: «Si.. el pueblo de Yahvé representaba su uniéon con
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Yahvé ya en conexidn con los acontecimientos acaecidos en el monte
de Dios en el desierto aludiendo a una n*3, no puede por tanto
descartarse la posibilidad de que el pueblo entendiera esta ampliacion
decisiva a la totalidad de “Israel”, de nuevo bajo el signo de una
“alianza”, de la que quedd como “testigo” la piedra erigida en
Siquem» (Jos 24, 26) (0. c., 45).

De acuerdo con esta concepcion e interpretacion tendriamos el
cuadro siguiente: ya en el monte de Dios, en el desierto, se habria
concluido la unién, la “alianza” entre Yahvé y su pueblo, como una
relacion de comunién, determinada por los mandamientos y las
normas juridicas. En Siquem, esta n*13 paso del pueblo de Yahvé en
el desierto al Israel que se constituye o se fundamenta mediante la
«alianza» con Yahvé. En otras palabras, la conclusion de la alianza
realizada en el monte de Dios fue renovada o repetida en Siquem.

Surge entonces inmediatamente la pregunta: si y como esta «repe-
ticion» ha producido consecuencias cillticas. La pregunta se refiere a
una posible fiesta de la renovacion de la alianza que tal vez existi6 en el
servicio divino de Israel. Cf. G. von Rad, El problema morfogenético
del hexateuco, en 1d., Estudios sobre el antiguo testamento, 1976, 11 s;
H. J. Kraus, Gottesdienst in Israel, 21962, 166 s, 230 s.

La referencia a la discutida traduccién de N*™3 anuncia ya que el
camino a esta hipotesis de culto ha sido puesta en entredicho en
numerosos lugares y que ha sido problematizada con fuerza creciente
en los tiltimos tiempos. Pero debemos tener también en cuenta, aqui
habremos de limitarnos a aludir al tema, que el concepto de la 1*3 en
el antiguo testamento experimentd diversas acentuaciones y que
también la teologia de la alianza fue situada en diversas relaciones
explicativas en el decurso del tiempo, en las tradiciones, en las estruc-
turaciones teologicas. Sin embargo, en la mayoria de los casos empal-
ma con N"™3 la concepcion fundamental de un orden de comunion y
de vida fijo, fundado en la fidelidad de Yahvé, y al que se promete
consistencia mas permanente y duracion inquebrantable.

{Qué informacion y qué conclusiones ofrecen los salmos acerca de
la problematica apuntada (en escasos rasgos)? Antes de entrar en el
problema principal de una posible fiesta de renovacion de la alianza
tenemos que apuntar algunas observaciones. Seria util partir de una
denominacion del concepto N3 no referida a la relacion veterotesta-
mentaria Dios-pueblo. En Sal 83, 6 se dice acerca de los enemigos de
Yahvé y del pueblo de Dios; «Conspiran con un solo corazon, pactan
una N*™32 contra ti». El contexto pone claramente de manifiesto el
significado de N3 en este lugar. La traduccion «convenio», «com-
promiso» seria excesivamente débil. Se trata de un pacto de ayuda de
una accion comin que se basa en normas juridicas, fijadas solemne-
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mente y explicadas a los que participan. Por consiguiente, en la n*43
se trata de una obligacion comun, bilateral vinculante para ambas
partes, fundamento de la alianza. La alternativa de traduccion «alian-
za» o «compromiso», es 16gico que se infiltrase en la compleja deter-
minacion de la relaciéon. En Sal 83, 6, n"43a corresponde al concepto
latino pactum que designa un pacto de asistencia y de apoyo basado
en el compromiso y convenio.

También la 13 de Yahvé es un pacto de asistencia y apoyo, pero
aqui se da una nota del todo peculiar: la iniciativa e intervencién del
partner soberano, divino, hace que este pacto tenga unas caracteristi-
cas completamente nuevas. «Ha enviado redencion (n119) a su pueblo,
ha fijado para siempre su alianza (Yn*93 B9W5-M3)». Esta afirmacion
contenida en Sal 111, 9 pone claramente de manifiesto que la interven-
cion y actuacion salvadora y liberadora de Yahvé en favor de su
pueblo marca el comienzo y la autodeterminacion del socio divino,
una autodeterminacion por la que (y en la que) Yahvé se distingui6 de
forma incomparable de todos los demas socios de alianza y asistencia,
tanto humanos como suprahumanos. «Santo y temible es su nombre»
(Sal 83, 9). La iniciativa divina se llama ny1®. Cf. J. J. Stamm, Erlosen
und Vergeben im Alten Testament, 1840, 13 s. En consecuencia, la
«alianza» que garantiza esta «redencién» no es, en principio, un
convenio bilateral, sino una declaracién de asistencia juridicamente
valida para todos los tiempos (9%); una determinacion y una disposi-
cion de Yahvé (M%) por la que se garantiza la intervencion redentora y
liberadora para todos los tiempos. Esta n*93 confiere a Israel el
derecho a invocar a Yahvé en todos los momentos de apuro y de
opresion, a decirle: «jMira a la alianzal» (Sal 74, 20). Pero esto no
significa que podamos entender la N3 como un autocompromiso
unilateral de Yahvé respecto de Israel. Se ha fundado un orden de
comunion en el que Israel ha contraido también una serie de obligacio-
nes que se refieren, indudablemente, a los mandamientos y a las
promulgaciones juridicas. Cuando se dice que los israelitas «no guar-
daban la alianza» (Sal 78, 10.37) se afirma, indudablemente, que el
pueblo se desligo, se desato, de los lazos de la alianza, es decir, de las
obligaciones contraidas respecto de los mandamientos y de las pres-
cripciones juridicas. Sobre todo en Sal 25, 10.14 es evidente que los
theologumena deuteronémicos llegan a descubrirse en tales represen-
taciones. Porque aqui, «alianza» y «mandamientos» («testimonios»)
son denominaciones sindnimas.

El objetivo y logro primero de estas acotacioneds supone tan sélo
una primera aproximacion al campo de estudio. En los salmos resulta
extraordinariamente dificil captar las relaciones porque un lenguaje
cultual convencional ha llegado a acentuaciones de la tematica-n*m3
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que deben ser explicadas en el contexto de las respectivas expresiones
de la oracion o del canto.

Requieren especial y urgente atencion los salmos 50 y 81, en los
que G. von Rad ha apoyado su hipotesis de una fiesta de renovacion
de la alianza celebrada regularmente en el culto. Cf. G. von Rad, El
problema morfogenético..., 0. c., 11 s. En Sal 50 dos hechos deben ser
tenidos especialmente en cuenta: 1) que se alude a una alianza sellada
mediante sacrificio (Sal 50, 5); 2) en Sal 50, 7 s se transmite un discurso
(por mediacion profética) en el que se concretan «derecho y justicia».
Ya Calvino en su comentario a los salmos opiné que Sal 50 se refiere a
un acto ciltico en cuyo decurso, y de manera solemne (solemni ritu),
se habria renovado el recuerdo de la alianza de Dios («ac si Deus
foedus sui memoriam renovaret»). A. Alt, en el contexto de sus
investigaciones sobre el derecho veterotestamentario, sostuvo la opi-
nion de que el «derecho apodictico» habria sido promulgado en el
acto cultual de una renovacion de la alianza celebrado regularmente;
y que este ceremonial tuvo lugar ya en los primeros tiempos de la
historia de Israel. Cf. A. Alt, Die Urspriinge des israelitischen Rechts,
en KiSchr 1, #1968, 278-332, esp. 327-332.

A, Alt alude a la escena disefiada en Dt 27 y refiriendose a Dt 31, 10 s dice: «Mediante
su determinacion para la exposicion ante la asamblea del pueblo reunida en la fiesta de las
tiendas cada siete afios, el género de los preceptos formulados apodicticamente se inserta
en el contexto de concepciones caracteristicas e instituciones especificamente israelitas que
nos permiten profundizar aiin mas en su esencia. La asociacion con la fiesta de las tiendas
es el elemento mas significativo, porque esta fiesta, celebrada en el otofio, al final del afio
agricola, es para el viejo Israel, al mismo tiempo, la fiesta de afio nuevo y empalma, por
consiguiente, con ideas relacionadas con el comienzo de un nuevo periodo en la vida y
trabajo de la comunidad nacional y de cada individuo. Todo esto se aplica, de manera
eminente y con un sentido especial, a la fiesta de las tiendas del séptimo afio, porque esta
Gltima es, en Israel y desde tiempos antiquisimos, un tiempo de reposo de toda la
agricultura, un barbecho no de caracter economico, sino sacro, durante el cual quedaban
sin vigencia los derechos de usufructo de las tribus israelitas respecto de las tierras que les
habian tocado en suerte. De esta manera se ponia claramente de relieve de nuevo el
auténtico y Gnico derecho de posesion de Yahve» (o. c., 327).

Seglin esto, Alt supone una promulgacion del derecho apodictico, vinculante para
toda la comunidad nacional, en la fiesta de las tiendas del séptimo afio y califica este
acontecimiento cultual como «una repetida y regular renovacion de la alianza entre
Yahvé e Israel» (0. ¢, 328). Y Alt se refiere expresamente a Sal 81 «cuya introduccion
demuestra claramente que estaba destinado para la fiesta de las tiendas y que salta pronto
al estilo de la frase en primera persona del singular y a la recitacion de los primeros
preceptos del decalogon (0. c., 350). Ciertamente Sal 81 no puede ofrecer una prueba, pero
es muestra clara de la repercusion que han tenido en él los acontecimientos cultuales
descritos anteriormente.

G. von Rad asumi6 las investigaciones-de Alt y las situd en una
nueva perspectiva. La investigacion conforme a la historia de las
formas de la totalidad de la pericopa del Sinai y del Sitz im Leben de
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esta tradicion llevo a von Rad a la suposicion de una fiesta de
renovacion de la alianza en cuyo desarrollo se «reprodujeron» cul-
tualmente los actos principales de la pericopa del Sinai. De esta
manera s¢ abandona el contexto del barbecho sacro y del afio de
indulto que se celebraba cada siete afios, contexto elaborado por Alt,
y G. von Rad pasaba a suponer una renovacion de la alianza que
tendria lugar cada afio.

A. Weiser concedio un lugar central a la «fiesta de la alianza» en su
comentario de los salmos; le atribuyd una significacion determinante
de toda la vida cultual de Israel. Asi como para S. Mowinckel la fiesta
de la entronizacion de Yahvé se convirtio en gran centro magnético
que confirié unidad a las tradiciones cultuales mas dispares, de forma
similar la «fiesta de la alianza» fue considerada por A. Weiser como la
clave para casi todos los salmos.

A la hora de trazar una diferenciacion historico-cultual, absoluta-
mente imprescindible, habria que partir de una triple consideracion
acerca de lo investigado hasta el momento presente:

1) La hipbtesis de A. Alt ha sido asumida de nuevo en el sentido
de que hay que suponer un acto cultual de la renovacion de la alianza
en los primeros tiempos de Israel. Este acto de culto estuvo relaciona-
do con el barbecho sacro y con el indulto de culpas realizados «cada
siete afios». ,

2) Hay que rechazar todo intento de insertar una posible fiesta
de renovacion de la alianza en la fiesta de la entronizacion de Yahvé o
en un complejo «culto de alianza». La existencia de una fiesta de la
entronizacion de Yahvé es mas que dudosa (cf. cap. 3, 3). Una
compleja «celebracion de la alianza» a la manera descrita por A.
Weiser va mas alla de las imprescindibles diferenciaciones historico-
cultuales.

3) Evidentemente, el ceremonial de la renovacion de la alianza
tuvo una historia dificilmente captable en el culto de Israel. Cf. H. J.
Kraus, Gottesdienst in Israel, 21962. En el salterio existen solo dos
testimonios de un ceremonial de la renovacién de la alianza: Sal 50 y
Sal 81.

Pero investigaciones mas recientes han puesto totalmente en en-
tredicho la hipotesis de una «fiesta de renovacion de la alianzay.
Acerca de la postura contraria a tal hipotesis, cf. las opiniones y
exposicion de E. Kutsch y L. Perlitt (excursus a Sal 50 en vol 2). Ahora
bien, a pesar de todas las oposiciones tenemos que afirmar una vez
mas que —como A. Alt y G. von Rad han puesto indiscutiblemente de
manifiesto— Sal 50 y Sal 81 son testigos esenciales y persuasivos a los
que hay que interrogar a la hora de hablar de una rerovacion cultual
de la alianza. Resulta, pues, absolutamente incomprensible que L.
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Perlitt ni siquiera haya mencionado estos dos salmos. Cf. L. Perlitt,
Bundestheologie in Alten Testament: WMANT 36, 1969.

Para J. Jeremias, los salmos 50; 81 y 95 pertenecen al grupo formal
de los «grandes salmos de fiesta». Cf. J. Jeremias, Kultprophetie und
Gerichstverkiindigung in der spiten Konigszeit: WMANT 35, 1970,
125 s; vol. 2, introd. al cap. 6, 6. Los tres salmos deben ser considera-
dos como una magnitud especial dentro del salterio. En cada uno de
ellos una alocucion de Yahvé, en la que se expresa el tema «derecho y
justicia», constituye la parte central. Se trata de discursos de juicio. J.
Jeremias responde a la pregunta acerca de los locutores de estos
discursos-yo de Yahvé diciendo «que en estos salmos toman la
palabra circulos idénticos a los que se esconden en el Deuteronorr,no»
(0. c., 126). Segin esto, tendriamos que suponer una redaccion levt_tica
de estos grandes salmos de fiesta. Sacerdotes levitas habrian actualiza-
do los mandamientos de Dios en un discurso de juicio. Cf. G. von
Rad, La predicacion levitica en los libros de las cronicas, en Estudios
sobre el antiguo testamento, Salamanca 1976, 231 s. Por consigqien_te,
tendremos que suponer que los levitas de los tiempos tardios ejercie-
ron funciones proféticas, demostraron un carisma profético o «que, en
los tiempos posteriores al exilio, surgieron profetas en los circulos
leviticos» (J. Jeremias, o. c., 127).

Sin embargo, todas estas precisiones no han aclarado aun el Sitz
im Leben, el lugar y contexto cultuales en que nacieron, de manera
especial, Sal 50 y Sal 81. Teofania, conclusion de la alianza en el
sacrificio y proclamacion del derecho, como se ve claramegte en Sal
50, apuntan hacia el contexto de una «fiesta de renovacidn de la
alianza» cuya prehistoria ha sido perfilada por G. von Rad y A. Alten
linea de hipotesis.

Hay que formular ain muchas preguntas que afectan Fie manera
especial a las tradiciones restauradas en el Deuteronomio. Porque
también los levitas, a quienes se debio el discurso, deben ser contem-
plados en el contexto de aquellas tradiciones presentes en el Deutero-
nomio en una configuracion restauradora, teologicamente normada y
extraordinariamente cerrada. ;Qué relaciones existen entre las tradi-
ciones, tardiamente recibidas, de la renovacion de la alianza —pre-
sentes en Sal 50 y 81— y los elementos detectables en el Deutero-
nomio o en las tradiciones-Sinai que pudieran apuntar a una renova-
cién caltica de la alianza? Tanto en E. Kutsch como en L. Perlitt
echamos de menos un estudio profundo de Dt 26, 16 s. Precisamente
en este capitulo se pone de manifiesto el hecho y las formulaciones con
que se profirieron las reciprocas declaraciones-n*3'y los compromi-
s0s-N*M3. Para bibliografia y puntos concretos de la interpretacion, cf.
vol. 2, Sal 50 y Sal 81.
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No se ha dicho aun la altima palabra sobre el tema «renovacion
de !a alianza» y las investigaciones no han llegado a un final satisfac-
torio. qu mencionados salmos mantienen abierto el problema. Y no
seria objetivo eliminar la perspectiva historico-cultual aludiendo a
una tradiciéon y composicion tardia. Resulta extraordinariamente
dificil fijar historicamente los salmos y aclarar los problemas que
presenta la movida historia de la tradicion que subyace en ellos.

Segun la concepcidn biblica, el concepto de Dios mismo se consu-
ma en el concepto de la alianza. Yahvé solo puede ser reconocido en la
relacion: Yahvé, el Dios de Israel ¢ Israel, el pueblo de Yahvé (J.
Wellhausen). Israel no es anterior a esta «alianza», sino que Yahvé
crea a Is'r,ael como pueblo de Dios (Sal 100, 3). «Alianza» significa
reclamacion e incautacion de este pueblo para Dios, pero no de Dios
para I,srael. La alianza es gracia. Todo lo que acontece en Israel desde
Yahve es confirmacién y realizacion de la n* 3 sin la que Israel no
seria lo que es.

En el mundo de los pueblos, Israel se encuentra en una soledad
absoluta, sOlo pertenece a Yahvé. «Ninguna persona situada fuera de
Israel conoce el misterio de este pueblo» (M. Buber, Der Jude und sein
Judentum, en Ges.Aufs. u. Reden, 1963, 563). La existencia y el camino
de Is_r,ael en el mundo de los pueblos es el gran misterio del que
también los salmos hablan como maravilla cargada de misterio.
%’orque Yahvé creé un espacio para su pueblo y para la historia de
este. Para ello expulso naciones (Sal 44, 3; 78, 55); puso de manifiesto
su poder entre los pueblos (Sal 99, 2). En su poder soberano, Yahvé
hace fracasar los planes de las naciones (Sal 33, 10) que toman consejo
y hablan en vano (Sal 2, 1). Como «juez de las naciones» (Sal 7,9;9, 9 y
otros), Yahvé retine a su alrededor las naciones extranjeras (Sai 9’ 9).
Perg Isra_lel es sacado de todas las turmas de los pueblos y elegido p’ara
la historia de Dios, para el camino de Yahvé a las naciones. De esta
manera, el pueblo de Dios se mantiene constantemente en una posi-
cion elevada, destacada. La mision de Israel consiste en narrar las
acciones de Yahveé y dar testimonio de ellas entre las naciones (Sal 9
12; 96', 3; 105, 1). Tiene que convocar a las naciones para que alaben a’
Yahvé (Sal 66, 8; 117, 1). Porque el Dios de Israel es el sefior yreyde
los pueblos. Dios viene al mundo desde Israel. Y todas las naciones
contemplarin su majestad (Sal 97, 8). Israel existe «como pueblo
unicamente porque el caricter de pueblo es la condicion previa de la
respuesta total del hombre a Dios». «Debe existir pueblo para que la
respuesta humana pueda consumarse en la totalidad de la vida, de la
que fqrrpa parte la vida publica. No es la persona individual, s’ino la
cprlect1v1dad en su pluralidad y unidad, en la colaboracion y realiza-
cion de sus miembros con sus peculiares maneras de ser y profesiones,
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la que puede dar a Dios la total respuesta de la vida humana. Por eso
tiene que existir el pueblo. Por eso existe Israel» (M. Buber, o. ¢,
564 s).

Los salmos dan testimonio de la realidad de Israel incluso cuando
los individuos particulares elevan su voz. Israel es el primer interlocu-
tor de Yahvé: elegido, pueblo aceptado e introducido en Ja comunion
y en la fidelidad de la alianza; primera respuesta, primer testigo. Sélo
el Dios de este pueblo es el rey de las naciones. Israel existe para ser
enviado a las naciones. Ese es su «sentido».

2. Historia y creacion

El que Dios se haya revelado a su pueblo constituye un hecho
fundamental en los salmos. La iniciativa no fue tomada por el hom-
bre. «El que Dios se comunique es consecuencia de su voluntad libre y
es su primera accion fundante» (L. Kohler, TheolAT, 41966, 42 s). Pero
Yahvé no se da a conocer a cualquier individuo particular por
motivos fatiles. El no es un Dios privado. La historia de su pueblo
elegido es el lugar de su revelacion y la comunicacion del misterio de
su persona. De esto hablan los salmos historicos que se refieren a los
inicios y acontecimientos fundamentales de la existencia de Israel; y de
esto hablan también los «cantos de plegaria del pueblo» (vol. 2, intr. al
cap. 6, 2a), que se refieren a la historia del pueblo de Dios de dos
maneras: aludiendo a la situaciéon de apuro y opresion del momento
presente y —en retrospectiva— haciendo mencion de las acciones
historicas fundamentales de Yahvé. El Dios de Israel se ha revelado en
la historia de sus acciones. En estos acontecimientos ha intervenido de
manera exclusiva y decidida a favor de su pueblo. En el antiguo
testamento, la historia es lo que es y lo que testifica gracias al sujeto
que actiia en ella. En los salmos, Israel se confiesa fundada indefecti-
blemente sobre las grandes acciones de Yahvé. Y en todos estos
testimonios de la historia no existe la menor duda de que el pueblo de
Dios no depende de si mismo, de su fe, de su éxito, sino Unica y
exclusivamente de Yahve.

«Para el hombre del antiguo testamento, la historia es el pentagra-
ma conceptual de la fe» (J. L. Seeligmann, ThZ 19 [1963] 385). (En
qué sentido vale esta afirmacién? Los salmos no se expresan en una
forma racional; en ellos, Israel recuerda todo lo que Yahvé ha hecho y
lo que ha sustentado y determinado la vida y el ser del pueblo de Dios.
De manera especial en los cantos de oracion de la comunidad nacio-
nal, la «retrospectiva» a la historia fundante tiene una estructura
memorial. Israel «recuerda» las grandes acciones de Yahvé que estin
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presentes en este recuerdo. La historia de Dios es el fundamento
referencial de la fe, la base de la existencia presente sobre la que se
asienta el pueblo de Dios. Pero en todo esto no se trata de «historia»
en cuanto tal, sino de la historia de Dios, de Yahvé en la historia de sus
acciones. La apoteosis teologica de «historia» es una empresa extraor-
dinariamente osada de la ciencia veterotestamentaria en la que, fre-
cuentemente, se pone de relieve la singularidad de su objeto con una
especie de cifra magica. Los cantos de oracion de la comunidad
nacional apelan, contemplando la historia fundante de Israel, a la
fidelidad de Yahveé a la salvacion y a la accion, no a una repeticion de
la historia.

En cada uno de los salmos habra que preguntar si, y en qué
medida, el recurso que los salmos hacen a la historia fundante de
Israel encierra una referencia al Pentateuco. Ya de entrada podemos
aﬁ{mar, no obstante, que no siempre podremos lograr una respuesta
univoca ya que permanecera abierto el interrogante de si las afirma-
clones o expresiones historicas de un salmo recurren al Pentateuco
«canénico» o se trata, mas bien, de un conocimiento de tradiciones
que habrian entrado en el Pentateuco con posterioridad. Vista la
SItqacién desde este punto de mira, algunas hipotesis tienen que ser
revisadas. Esta afirmacion vale, de manera especial, para el estudio de
F. N. Jasper, Early Israelite traditions and the Psalter: VT 17 (1967)
50-59. Jasper opina que se refieren al Pentateuco los siguientes sal-
mos: Sal 44; 47; 60; 68; 77; 78; 80; 81; 99; 105; 106; 108; 114; 135; 136.
Para estos salmos, cf. los volimenes de comentarios.

Por lo que se refiere a los salmos tenemos que preguntar concreta-
mente de donde han sacado los cantores y orantes todo lo que
contienen, lo que escribieron sobre la confesion y testimonio de su
alabanza a Dios, de su agradecimiento, de su consuelo, de su seguri-
dad, también de su grito de auxilio, de su desesperacién y esperanza.
4',D_e donde sacaron el conocimiento que tienen acerca de Dios, de st
mismos, de la creacion, del mundo y de los pueblos y, especialmente,
la relacion de Yahvé con ellos y la de éstos con él? La respuesta sera
siempre: de la historia de Dios con su pueblo. «Desde un principio,
Israel se encontré inmerso por Dios en una historia. Mas afin: se
encontro incautado por Dios de tal manera que todos los intentos de
escapar de esta incautacion, ciertamente numerosos, fueron valdios.
Esta historia no fue un decurso mudo, andnimo, fatal, sino que Dios
se aproximoé en su palabra a esta historia de Israel; se aproximo
personalmente, interpel6 a Israel y lo convirti6 en su interlocutor» (G.
von Rad, Gottes Wirken in Israel, 1974, 95).

S} alguien sospechara que Israel se sobrevaloré en hibrida arro-
gancia religiosa, deberia tener presente el hecho y en qué medida se
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afirma una y otra vez que la palabra de Yahvé se dirige también
contra Israel constantemente y que la historia de Dios con su pueblo
fue también una historia contra su autorrealizacion religiosa y politi-
ca. La suma de esta experiencia y conocimiento aparece en Sal 78 y se
petfila en la mayoria de los «salmos de historia». En ellos termina
toda rxosynua (jactancia) y resuena la glorificacion de la fidelidad de
Yahvé que rompio6 toda resistencia y voluntad contraria, toda caida y
desobediencia a fin de introducir a su pueblo en su destino auténtico,
el de ser pueblo de Yahvé, primogénito entre las naciones, portador de
todas las promesas, camino y porton de la venida de Dios al mundo
(Sal 24).

Tratando de la peculiaridad de Israel y de su historia deberemos pensar en lo que
escribio J. G. Herder: «Este pueblo no tenia que ser una obra de arte, el ideal de la tierra en
producciones bellas, un pueblo de gentiles, el ideal de la fuerza humana, un pueblo
politico, el modelo de la utilizacion del ciudadano para el bien comun (para tales casos
habria que buscar otros modelos). Israel tenia que ser pueblo de Dios, es decir, imagen y
figura de la relacion de Dios con ¢l hombre y de éste con Yahvé, el tnico, el Dios de los
dioses». «La adoracion de un Dios, Creador, Padre de los hombres, la afirmacion de su
influencia en todo, su inmediata actuacion en la insignificancia de la preocupacion, de la
esperanza, de la necesidad de los hombres; demostrar lo cerca que €l se encuentra de cada
uno de nuestros suspiros, de nuestras oraciones, de nuestros errores, de nuestros olvidos
de ¢l, a pesar de que es clemente y perdonador; poner de manifiesto su voluntad de
convertir el mal en bien tan pronto como alguien esta dispuesto a recibir este bien y a
dejarse revestir con un ropaje mejor por el cielo; cuin profundamente el hombre
permanece siempre bajo Dios, bajo sus objetivos, promesas y mandamientos humanos... y
hacia dénde apuntan realmente estos planes de Dios: esto, amigo mio, y muchas cosas
mas en el lazo de esta relacion es espiritu y objetivo de esta historia y de estos escritos» (J.
G. Herder, Briefe, das Studium der Theologie betreffend, 1780/81, 12. carta).

Las perspectivas historicas disefiadas en los salmos ponen clara-
mente de manifiesto que Israel no fue el pueblo piadoso, obediente y
seguidor constante de Yahvé. Este pueblo siempre se mantuvo abierto
a la tentacion de servir a otros dioses y poderes al tiempo que daba
culto a Yahvé. Los israelitas se olvidaron de su Dios con excesiva
facilidad, fueron infieles e impios como sus padres (Sal 78, 57). La
sordera y desobediencia de Israel a la llamada de Yahvé (Sal 81, 12) es
el resumen de la historia en la que se encendia la ira de Yahvé contra
su pueblo (Sal 78, 21.31) y causa de juicios de rechazo (Sal 78, 59). La
cruel situacion de apuro en que Israel se encuentra constantemente en
los cantos de oracion del pueblo es reconocida como consecuencia de
un camino de olvido y desobediencia. La conversion que acaece en
estas oraciones, la apelacion a la fidelidad de Dios y a su intervencion
inmerecida, asi como el autoconocimiento llevado hasta la presente
profundidad historica ponen de manifiesto que cada generacion se
encontr6 ante los mismos objetivos, siempre nuevos, de convertirse en
Israel y entenderse como Israel (cf. G. von Rad, TeolAT °1 164).
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Todos estos salmos dicen con meridiana claridad que «Israel» no
era algo dado de una vez por todas, un dato histérico, sino algo
recibido de Yahvé y que iba haciéndose ante él. Asi como la eleccion
de Yahvé era una accion creadora que demostraba la libre soberania
de Di‘os, de igual manera la historia de Israel estuvo y estd pendiente
de la intervencion y actuacion de Dios que crea y hace posibles nuevos
pasos y 'perspectivas. Por consiguiente, el que los presupuestos de la
existencia y del camino del pueblo de Dios toquen el tema «creacion»
es uno de los misterios mas profundos de la historia de Israel. Este
hec}}(_) aparece claramente manifestado en la confesion: «Nuestro
auxilio est4 en el nombre de Yahvé que hizo cielo y tierra» (Sal 124, 8;
121, 2; 115, 15).

De ahi que tengamos que entrar, una vez mas, ahora desde el
horizonte de la «historia», en la teologia de la creaciéon tal como se
expresa en los salmos.

., En numerosos himnos y salmos de historia del salterio, la recita-
cion y ensalzamiento de las acciones realizadas por Yahvé en la
creacion y en la historia aparecen inmediatamente unidas. Como
ejemplo mas impresionante mencionaremos tan solo el Sal 136, Ahora
bien, esta simultaneidad es una concatenacion sugerida por el Penta-
teuco, por sus fuentes y tradiciones preliterarias. Se considera la
creacion como una obra historica de Yavhé, como la accion primera,
fundamental, mediante la cual se cred el espacio para la actuacion
divina, para la eleccion y la alianza, la conduccion y el didlogo, la
venida de Yahve a las naciones, objetivo Giltimo, pero primordial, en el
plano de la intencionalidad. Hay algo completamente seguro en los
salmos: «Ahora bien, si la historia de la creacion se halla en el tiempo,
entonces deja de ser para siempre un mito, una revelacion atemporal
que tiene lugar en el movimiento ciclico de la naturaleza» (G. von
Rad, TeolAT 1 188).

Tt'af)l(’)gicamente es de gran importancia el que Israel relacionara la
creacion con la historia de la eleccion y de la alianza. Asi, Dios
creador es quien actia en la historia de su pueblo y la historia se
sustenta y sostiene sobre el presupuesto y la presencia del misterio y
maravilla de la creacion. Pero estas primeras comprobaciones requie-
ren una nueva clarificacion y estudio mas detallado.

Israel reconocié a Yahvé como creador no en las irradiaciones
numinosas de la naturaleza o en mitos cosmogoénicos, sino inicamen-
te en su autocomunicacion y en la autopresentacion de su nombre asi
como en la historia de su palabra y de su accion. «jOh Yahvé, Sefior
nuestro, qué glorioso es tu nombre por toda la tierral» (Sal 8, 2).
«Norte y mediodia tu creaste, el Tabor y el Hermén ensalzan tu
nombre» (Sal 89, 13). El Dios creador confesado y exaltado en el
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antiguo testamento, y de manera especial en el salterio, no es un ser
supremo cualquiera, sino el Sefior de la historia de Israel: Yahvé que se
reveld y dio a conocer en la historia de sus acciones y de sus
autocomunicaciones. Al encontrarse con los mitos cosmogonicos del
entorno religioso, Israel experimenté el poder creador de su Dios en
dimension universal después de haber vivido de forma particular este
poder creador en la eleccion y liberacion. Pero este descubrimiento y
experiencia universal se llevo a cabo en duras luchas y confrontacio-
nes con las opiniones vigentes de los poderes cosmogonicos del
mundo del oriente antiguo. Estas confrontaciones tuvieron lugar en
una forma reflejada en Sal 89 de manera impresionante. Las afirma-
ciones de este salmo referidas a la creacion son polémicas, de confe-
sion y doxologicas. Pero en él detectamos claramente una concepcion
soteriologica de la creacion, es decir, una union de la actuacion
creadora y salvadora de Yahvé. Sal 89 pretende cantar las «demos-
traciones de la gracia de Yahvé» (Sal 89, 2). De esta manera se pone de
manifiesto que la «interpretacion soteriologica de la creacion», la
concatenacion de la creacion con la historia de la salvacion (y vicever-
sa) no fue un hallazgo y peculiaridad del mensaje del Deuteroisaias (Is
40-55). Cf. G. von Rad, TeolAT°1 187. 1déntica es la situacion presente
en Sal 74, 12-17.

Si nos preguntamos como llegd Israel a confesar en el himno: «De
Yahvé es la tierra y cuanto hay en ella, el orbe y los que en €l habitan»
(Sal 24, 1 s), tendremos que arrancar otra vez del acontecimiento
particular de la promesa y donacion de la tierra en la que Israel
experimentd el derecho de propiedad de Yahvé en la «tierra de
Canaén» (Sal 105, 44; 135, 12). La panordmica universal de la teologia
de la creacion se sustenta en la historia particular de Israel en su
tierra, la tierra de Yahveé.

En la historia de las acciones de Yahvé, Israel habia experimenta-
do la absoluta e incuestionable soberania de Dios, no comprometida
en proceso alguno. La superioridad de Yahvé en toda su actuacion, su
«omnicausalidad» debia reflejarse en la teologia de la creacion. El
antiguo testamento no conoce especulacion teogonica alguna que
preceda al acto de creacion. «Antes de que los montes fueran engen-
drados, antes de que nacieran tierra y orbe, desde siempre hasta
siempre ti eres Dios» (Sal 90, 2). Aunque en esta afirmacion se
perciben ecos de la concepcién mitologica de la fuerza engendradora
de la «madre tierra» (cf. Job 38, 4 s), sin embargo es nitido el
testimonio de la preexistencia del Creador en la era anterior a la
creacion. Dios es anterior al mundo. El mundo no es eterno, Dios st.
La temporalidad es el rasgo fundamental de la «figura de este mun-
dox; historia es su comienzo y decurso.
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El antiguo testamento desconoce una creatio ex nihilo explicita.

Tampoco en los salmos encontramos esta manera de hablar a pesar-

de que el concepto X923, como ya se dijo, encierra la alusion implicita
a una «creacion de la nada» (Sal 89, 13.48; 104, 30; 148, 5). Pareceria
mis adecuado hablar de una creatio contra nihilum si entendemos por
nihil el caos abismal, el poder cadtico. Yahvé supera los primigenios
poc_leres enemigos (cf. Sal 89; 93). Con todo, es notable, y explicable
Unicamente desde la historia de las acciones de Yahvé, que, al contra-
rio de lo que sucede en las mitologias del entorno, no se trata de una
pelea, de una lucha dura de la que Yahvé emergeria como «héroe» y
cosmocrator real. Como en la historia de sus acciones salvificas
liberadoras, la superacion de los enemigos de Yahvé es un aconteci-
miento soberano, completamente concluido, al que se mira en retros-
pectiva (Sal 89, 11 s). «Desde el principio tu trono esta fijado, desde
siempre existes td, Yahvé» (Sal 93, 2). Para el tema «enemigo», cf.
cap. 5.

Lo dicho hasta ahora sobre la relacion entre historia y creacion
choca con el desacuerdo que C. Westermann ha formulado en su
comentario del Génesis (BK I/1). Comenzaremos por la tesis de que el
lenguaje de las acciones salvadoras de Dios no puede aplicarse sin
mas a la creacién de Dios. Y dice el mencionado autor: «Fl antiguo
testamento no habla de una fe en el Creador; aqui no existe algo que
podriamos llamar “fe en la creacién”. Tampoco podemos unir, sin
mas, el concepto revelacion con la creacion de Dios. No podria
hablarse aqui de una “revelacion de la creacion”. Porque la creacion
no apunta a un darse a conocer de Dios, de manera que Dios pudiera
ser reconocido por su creacion (revelatio generalis)» (0. c., 240). Y en
otro lugar dice C. Westermann: los hombres del antiguo testamento
«no tenian necesidad de creer que el mundo fue creado por Dios
porque esto era un presupuesto de su pensamiento» (0. c., 59). Estas
explicaciones contienen y dan pie a una serie de equivocos ya que se
ha tomado una posicion polémica en tres aspectos:

1) contra la interpretacion soterioldgica de la creacion o contra
la relacion entre historia de salvacion y creacion;

2) contra una «fe en la creacion» dogmatica;

3) contra un motivo de fe que se inserta en la tematica veterotes-
tamentaria de la creacion.

Sea cual fuere el juicio que merezca cada uno de los puntos
seflalados, tendremos que partir del hecho de que, en el antiguo
testamento, y de manera especial en los salmos, no podria hablarse de
Yahvé como creador ni podria reconocerse a este Creador a no ser
que €l mismo se hubiera comunicado a si mismo, hubiera comunicado
sunombre, la forma y manera de su actuacion, la fuerza de su palabra
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y la soberanta de su ser en el encuentro con Israel y, por consiguiente,
en la historia de sus acciones. Esta autocomunicacion y conocimiento
de Yahvé es el initium y proprium de toda locucion acerca del Creador.
Y de esta autocomunicaciébn y conocimiento crece la lucha por la
reivindicacion y la soberania de Yahvé como creador del cielo y de la
tierra. A la vista de este hecho es totalmente equivocada la afirmacion
de que los hombres del antiguo testamente no tenian necesidad de
creer que el mundo habia sido creado por Dios porque esto era un
presupuesto de su pensamiento. Estatuir tales «presupuestos del pen-
samiento» en los salmos seria una suposicion que iria contra el
sentido de la mayoria de las expresiones. Por el contrario, el que las
maravillas realizadas en la historia y los milagros de la creacion
aparezcan en un contexto directo (Sal 136) da a entender que la fe en el
poder y el derecho de Yahvé configuran y determinan con igual
intensidad los temas «creacion» e «historia».

Finalmente, la fe en Yahvé como creador era discutida con acalora-
miento. Israel se vio expuesto a otras, extrafias, pretensiones de
disefios cosmogonicos y de mitologicas expresiones sobre soberania
del mundo. Las intenciones polémicas, de confesion y doxologicas
reconocibles en los salmos israelitas de creacion (cf. supra), no sélo
tienen algo que ver, sino mucho, con lo que se llama «fe», concreta-
mente fe en Yahvé, que no es soOlo (particularmente) el Dios de Israel,
sino (universalmente) el Sefior y Creador del cielo y de la tierra, a
quien, por consiguiente, pertenece el mundo y es el unico detentador
del poder y del derecho en este mundo. Jamas estos hechos se
convirtieron en presupuesto evidente del pensamiento veterotesta-
mentario. Comparado con las dimensiones de grandes imperios de las
naciones vétero-orientales y con sus cosmogonias, la afirmacion de
que el nombre de Yahvé, el Dios de Israel, resplandece glorioso por
toda la tierra (Sal 8, 2) debia de resultar completamente ridiculo.

Pero tiene razon C. Westermann cuando dice que, en el antiguo
testamento, no existe una «fe en la creacion» ni una revelatio generalis.
Ni la creaciéon como acto an6nimo ni la creacidon como existente es
objeto de la fe, precisamente porque no se comunica la «creacion» en
cuanto tal. Pero si se da testimonio de Yahvé como creador y sefior del
mundo; y Yahvé como creador y sefior del mundo es «objeto» de la fe,
de la alabanza, de la exaltacion y de la confianza. Precisamente
porque la creacion no apunta a un darse Dios a conocer, aspecto
perfectamente captado por C. Westermann, la autocomunicacion de
Yahvé en la historia de sus acciones liberadoras y redentoras es la
condicion previa y el medio del conocimiento y de la alabanza del
Dios creador. Que «el lenguaje» sea tan variado de un pasaje a otro se
debe inicamente a la recepcion de materiales extranjeros en el ambito
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de la tematica de la creacion, materiales considerablemente diferentes
de las tradiciones israelitas de las grandes acciones de Yahvé. Pero se
recibieron estos materiales extrafios para aplicarlos a Yahvé, no a la
categoria «creacion» considerada como entidad independiente que
hubiera podido formar una condicion previa evidente del pensamien-
to. En el comentario de Gén 1 y Gén 2, C. Westermann se 2islo con
excesiva profundidad en marafias textuales que le impidieron ver y
apreciar el contexto interno y externo de creacion e historia. En los
salmos queda completamente excluida la posibilidad de proceder de
esa manera.

También H. H. Schmid dirige sus ataques contra la «prevalencia objetiva de la
primaria y central fe de 1a salvacion frente a 1a secundaria fe de la creacion» (H. H. Schmid,
Schopfung, Gerechtigkeit und Heil: ZThK 70 [1973] 2). Recurre a un «orden de creacién»
original, entendido fundamentalmente como salvifico y permite reconocer tendencias —
también en su libro Gerechtigkeit als Weltordnung, 1968— que tienen su contrapunto en el
ambito de la dogmatica en la teologia de E. Brunner. Pero en los salmos no encuentran
justificacién frases como la siguiente: «La historia se entiende como realizacion de la
creacion e instauracion de un orden de creacion» (ZThK 70 [1973] 9).

Si partimos de nuevo de que creacion significa, en el antiguo
testamento, desdivinizacion y desdemonizacion radical del mundo,
también es reconocible a este respecto el momento antagbnico que
convoca a la fe y a la confianza. Bajo la ilimitada soberania de Yahvé
que se puso de manifiesto en la historja de sus acciones, el aconteci-
miento biblico de la creacion es una mundanizacion del mundo. La
mundanidad del mundo testimoniada en los salmos solo puede enten-
derse desde el contexto mundano, vuelto al mundo, de la historia. No
queda aqui resto numinoso alguno, ninguna isla sacra. Sal 104 es un
testimonio iluminador porque también la divinidad solar que reina en
el modelo egipcio se ha difuminado como dios. S6lo el ser sefior de
Yahvé en soberania y libertad es capaz de iluminar la realidad de la
creacion tal como es testimoniada en el antiguo testamento y también
en los salmos. Pero esto significa que s6lo el encuentro con Yahve, el
Sefior, en la historia de sus acciones, podia constituir el presupuesto
sustentador y determinante de la presentacion biblica de la creacion.
Yahvé ni pertenece al mundo ni se ubica en un contexto de ser que
comprenda al mundo y a ¢l. Precisamente por esa razon el mundo es
mundo. Por eso, creacion en sentido biblico significa no poseer por
sus propias condiciones existenciales un ser y un devenir vivos. El
mundo, cielo y tierra, recibe su fijeza Gnicamente de la incomparable
accion creadora y conservadora de Yahvé (Sal 65, 7; 78, 69). Que la
creacion es gracia, que, en ella, el creador da y reparte alimentos como
un padre de familia (Sal 104, 27 s; 145, 15 s), significa que nadie goza
de un derecho, de una prerrogativa.
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Nos queda por afirmar que el creador del cielo y de la tierra, a
quien cielo y tierra pertenecen, el Sefior de todas las criaturas, es el
Sefior y rey de Israel. La salvacion y el auxilio de Israel estan en el
nombre de Yahvé, que hizo cielo y tierra (Sal 124, 8; 121, 2). Toda la
capacidad creadora de este Dios esta volcada sobre su pueblo. Esta
vision de las cosas, que ciertamente remite al Deuteroisaias, pero que,
como anteriormente se indico, no aparece ni se impone en Is 40-55
por primera vez, califica en profundidad y explicitamente el reina-
do histérico de Yahvé y de modo semejante a como —implicitamen-
te— debe presuponerse ya en las afirmaciones mas antiguas.

De esta manera, hay que suponer un movimiento reciproco entre
los campos tematicos «creacion» e «historia». Porque es el mismo
Dios el que libera a Israel y el creador de cielo y tierra. Ninguna
exégesis que se centre en la tradicion y en los temas puede pasar por
alto este factum, eliminarlo o menospreciarlo. Los salmos son tajantes
a este respecto y ponen de manifiesto como las tradiciones y los temas
eran paralelos y se presentaban unificados.

La actuacion historica de Yahvé se presenta de manera claraenla
situacion de los cantos de plegaria de la comunidad nacional. La nueva
sitacion en la que se encuentra Israel es de indole distinta y aparece
en estos cantos de oracion. Sal 60 mira al derrumbamiento del pueblo
de Dios en una catastrofe bélica y entiende esta hecatombe como
rechazo (Sal 60, 3 ss). También en Sal 74 se habla de la destruccion
causada por los enemigos, pero incluso el %33 oy (Sal 74, 18) coopera
con los poderes enemigos en Israel. La situacion creada como conse-
cuencia de estos hechos es considerada como padecimiento del aban-
dono y rechazo de Dios (Sal 74, 1). Sal 79 habla del desprecio y
vergiienza del lugar de la presencia de Yahvé y de la muerte de los
«siervos de Dios». La comunidad que alza su voz entonando Sal 137
se retine, lamentando y suplicando, junto a las «corrientes de Babilo-
nia»; se encuentra, pues, en el exilio.

Pero también causas internas pueden haber ocasionado la situa-
cion apurada del pueblo de Dios. Sal 94, 3 ss se lamenta de la
corrupcion de toda la vida juridica en Israel. En consecuencia, la
situacion de apuro de la que emergen los cantos de oracion de la
comunidad nacional son de naturaleza muy diversa y se hablara
detalladamente de todas ellas en el comentario de cada uno de los
salmos. ‘

Y surge inmediatamente la pregunta: ;por qué se amontonaron los
padecimientos, las destrucciones, las catastrofes y la corrupcion sobre
Israel? Mientras que el reconocimiento de la culpa y la confesion de
los pecados de Israel son tema frecuente en los cantos de oracién de la
comunidad nacional, el Sal 44 —de ningin modo «impenitente»— se
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construye sobre la base de que la comunidad nacional permanecio fiel
constantemente ante Yahvé, alabandole y dandole gracias (Sal 44,
5 ss); ella vivio en n*73 fiel (Sal 44, 18). Por esta razon llovieron las
enemistades y el desprecio sobre la comunidad, a causa de su union
con Yahvé. En Sal 83 tenemos una situacion que es valorada de la
misma manera: los pueblos enemigos quieren hacer desaparecer a
Israel para, de este manera, borrar al testigo de la volundad de
dominio y de salvacion de Yahvé. La conjura de esas naciones se
dirige, en Gltimo término, contra el mismo Yahvé, También en Sal 79,
12 se dice que Yahvé mismo fue insultado y despreciado, su honor
mangcillado. Sal 129 traza un cuadro sombrio: desde sus mismos
comienzos, la historia de Israel se desarrolld bajo el signo del sufri-
miento y constrefiimiento. «Frecuentemente me asediaron desde los
dias de mi juventud» (Sal 129, 1).

Pero esta historia de los padecimientos de Israel no se ha produci-
do por circunstancias fatales, ni se encuentra bajo el signo de una
tragedia historico-politica. Por el contrario, es el odio de los pueblos
enemigos contra el pueblo de fa presencia y autoapertura de Dios el
que tuvo que soportar y aguantar Israel.

Pero estos aspectos no excluyen que, en otros pasajes y encontex-
tos distintos, sea reconocida la culpa de Israel ante Yahvé.

Se ha aludido ya a la retrospectiva de los cantos de oracion de la
comunidad. Ahora tenemos que ver con mayor detalle como se
presenta en concreto esta retrospectiva sobre los comienzos y funda-
mentos de Israel. Es caracteristica la mirada retrospectiva a las
grandes, fundamentales acciones de Yahvé en Sal 80, 9 ss; Yahvé saco
a su pueblo de Egipto y le dio la tierra prometida. La comunidad
orante se sabe, en Sal 44, 2 ss, fundada sobre la gratuita accién
salvifica de la donacion de la tierra. Y la actualizacion de las acciones
y normas salvificas de Yahvé que fundaron el pueblo de Dios despier-
ta constantemente la confianza en Yahvé (Sal 60, 8 ss). Existe la pléna
seguridad de que él intervendré, salvard y auxiliard asi como, en el
pasado, se manifestd como Dios salvador y auxiliador. Desde el
padecimiento del abandono y rechazo de Dios, la comunidad se
refiere a la eficacia de las acciones salvificas creadoras de Yahvé en el
hoy: «Acuérdate de la comunidad que de antiguo adquiriste, la que ti
rescataste, tribu de tu heredad» (Sal 74, 2). En el canto de oracion se
subraya la santidad de todos los caminos de Dios (Sal 77, 14). Y este
confesar la santidad de la actuacion de Dios no nace de la conciencia
de la distancia respecto del Deus absconditus, sino del encuentro en el
recuerdo con las maravillas y obras del Deus revelatus. Digna de ser
tenida en cuenta es la alusion al reino y a la proximidad de Dios «sin
huellas» (Sal 77, 20), sin ninguna prueba sorprendente de su venida y
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de su aparicion. Todas las maravillas creadoras del Dios de Israel
llevan el sello de lo escondido (Sal 77, 17 ss).

Con todo, no podemos generalizar este aspecto que alcanza una
profundidad insospechada. En la situacion de apuro, Sal 74, 20 apela
a la fidelidad de Yahvé a la alianza, a su n*™3. La contemplacion se
dirige también a las perfecciones de poder del Dios de Israel que
«reina sobre los querubines» (Sal 80). Con ello se suplica la manifesta-
cion e intervencion del Deus praesens. En Sal 137, 1.5 la mirada
retrospectiva se dirige a Sion, a Jerusalén, el lugar de la presencia de
Dios y de la comunidad que celebra a aquel de quien los exiliados se
encuentran tan lejos.

De la confianza adquirida en la mirada retrospectiva ascienden las
suplicas y oraciones en las que se invoca y suplica a Yahvé que
intervenga de nuevo ahora en favor de su pueblo golpeado y destruido
(Sal 74, 2). Es significativa la invocacion: «jCambia, Yahve, nuestra
suerte!» (Sal 126, 4). Sal 80 suplica no so6lo la aparicion y manifesta-
cion del Dios de Israel, sino también una restauracion completa (Sal
80, 4.8.20).

En este contexto adquiere una significacion especial la peticion de
venganza (Sal 79, 10 ss; 83, 10 ss; 137, 8 s). Seria una manera de pensar
ligera, motivada emocionalmente, calificar las ansias de venganza en
los salmos de tipicamente veterotestamentarias, de irreligiosas, de
acristianas y de manifestaciones dignas de desprecio.

Primero habra que tener en cuenta que la peticion de venganza
nace del hecho siguiente: Yahvé mismo fue ridiculizado, su honra fue
mancillada (Sal 79, 12). Acto seguido deberemos considerar que Israel
no se presta a llevar a cabo la venganza, sino que se pide y suplica a
Yahvé que él ejerza la venganza (Dt 32, 35; Rom 12, 19). La venganza
que espera Israel es el juicio de Dios como respuesta al desprecio y a la
impiedad de los pueblos enemigos. Se invoca a Yahvé para que éste no
permita las maquinaciones de los enemigos, para que éstas no queden
sin recibir su merecido. Se espera la manifestacion del poder de Yahvé
en el mundo de las naciones. Tanto el antiguo como el nuevo testa-
mento comparten la seguridad de que esta demostracion no tendra
lugar en un ambito ideal de retribucion, sino en la realidad de este
mundo. Por eso resuena la peticion de venganza y también del juicio
de Dios a la vista de los tormentos y padecimientos insoportables del
pueblo de Dios; y esta invocacion se repite hasta en el Apocalipsis de
Juan (6, 10). Seria equivocar completamente la verdad biblica el
pretender dar validez a una polaridad de amor y venganza.

La peticion de venganza, tal como se escucha en los salmos, debe
ser entendida Gnicamente como esperanza del pueblo de Dios oprimi-
do de que Yahvé tenga a bien responder a la mofa y a la impiedad de
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los pueblos enemigos en el juicio y demuestre su poder en el mundo de
las naciones. En esta perspectiva es totalmente equivocado pretender
una polarizacion y recurrir al amor neotestamentario.

El Sal 123 esta motivado y marcado por expectativas totalmente
diversas a las de venganza. La comunidad mira anhelante hacia el
Dios auxiliador, superior al mundo. El rostro de la comunidad est4
vuelto hacia ¢l en actitud de espera. Mira hacia ¢l en espera paciente.
«Nuestros ojos estan fijos en Yahvé nuestro Dios hasta que él se
apiade de nosotros» (Sal 123, 2). Esta actitud de espera es el lugar
adecuado de la siplica: «jTen piedad de nosotros!» (Sal 123, 3). Los
cantos de oracion de la comunidad nacional de Israel tienen un
comuin denominador: en todos ellos se suplica y espera constantemen-
te la intervencion compasiva de su Dios, la demostraciéon de su
clemencia. Y esta demostracion de su clemencia es la otra cara de
aquella demostracion de poder, tal como se desea en la peticion de
venganza.

La oracion de Sal 85 se sitlia entre el auxilio recibido y la salvacion
Jutura, definitiva. Cvando el pueblo de Dios experimenta la bondado-
sa intervencion de Yahvé, dirige su mirada hacia la consumacion
venidera, hacia la transformacion total de la imagen del mundo. Esto
acaecera cuando la majestad de Yahvé habite en la tierra (Sal 85, 10).
Entonces sucedera: «Lealtad brotara de la tierra y de los cielos se
asomara justicia» (Sal 85, 12). Entonces, la creacion sera consumada
con la historia de Israel.

3. ILa comunidad de culto

La comunidad cultual se reine en el lugar santo, en Jerusalén.
«Peregrinar alli es una norma para Israel» (Sal 122, 4). Sobre los
diversos rituales y actos del servicio divino en Sidn trataremos en cap.
3. Ahora nos limitaremos a preguntar por el pueblo de Dios en la
Sigura de la comunidad de culto. ;Qué nombre se da a la comunidad de
culto reunida en el lugar santo? ;Con qué conceptos se la caracteriza?
Partiremos del término hebreo 2P, que encierra el significado de
«reuniony», «comunidad». Al py-9ap se llama 39 Ynp (Sal 107, 32; 22,
26; 35, 18; 40, 10 s). Se esta pensando en la gran reunion festiva de la
comunidad tal como sucedia en las tres grandes fiestas anuales que se
celebraban en Jerusalén.

Esta comunidad festiva lleva el nombre de «Israel», utilizado
preferentemente como denominacion del pueblo presente en el culto
(Sal 22, 4; 50, 7; 81, 9; 115, 9; 118, 2; 124, 1; 129, 1; 130, 7; 149, 2). Los
X °33 (Sal 148, 14) pueden llamarse también 11°% %33 (Sal 149, 2)
ya que se retinen en Sion.
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Sion como lugar de la presencia de Yahvé y como lugar del
santuario es, al mismo tiempo, Sion como comunidad convocada y que
alaba (Sal 97, 8; 147, 12). Es «Jacob» (Sal 14, 7; 53, 7), la descendencia
de Abrahan o de Jacob (Sal 105, 6; 22, 24) que se ha reunido en Sion,
Esta comunidad de culto es el pueblo de Dios presente ante Yahvé
(«mi pueblo», «tu pueblo»: Sal 3,9; 28, 9; 29, 11; 33, 12; 50, 7, 79, 13; 80,
5; 81, 9 etc.): un DY oY (Sal 35, 18) que alaba a Yahve, le honra y
suplica. Los miembros de este pueblo reciben los apelativos de «pia-
dosos» (B"1°0N), «justos» (B'PTY), «honrados» (B™W°), «siervos»
(@*13¥). La comunidad de culto es la @*v*on »ap (Sal 149, 1). En
esta comunidad de culto gobiernan los sacerdotes (Sal 132, 9.12);
en ella se destaca de manera particular el rey (cf. cap. 4), acompafiado
por los altos dignatarios (Sal 68, 28). Los cantores y los musicos de
cuerda entonan el canto de alabanza a Yahvé (Sal 68, 26). Los coros
ensalzan a Yahvé (Sal 68, 27). Todos ellos representan a la comunidad
de culto reunida en el lugar santo, cuya actuacion expondremos
detalladamente en el cap. 3.

A la bap reunida en Sion corresponde la D@1 ap en el mundo
celeste (Sal 89, 6). En el cielo Dios es alabado por los poderes
angélicos, sus servidores (Sal 103, 21) y por los seres elohim (Sal 29). En
Sal 148 la comunidad celeste y la terrestre representan dos coros
alternantes y la totalidad del mundo del cielo y de la tierra participa
en la alabanza de Dios. ‘

El Israel presente ante Yahvé es la comunidad interpelada que
escucha. Resuena la llamada: «Escucha, pueblo mio, yo te hablo,
Israel, yo alego contra ti» (Sal 50, 7; cf. también Sal 81, 9). En la
comunidad reunida, Yahvé da a conocer «el poder de sus acciones»
(Sal 111, 6) porque «de sus maravillas ha dejado un memorial» (Sal
111, 4). La %9 es la comunidad que escucha. En la espera de una
audicion declara un destacado (profético) locutor: «Quiero escuchar
qué dice Dios. Pues habla Yahvé de paz para su pueblo, para sus
amigos» (Sal 85, 9). Otro transmisor de la palabra de Yahvé a su
comunidad designa el acto de audicién con la frase: «Una lengua
desconocida oigo» (Sal 81, 6). El verbum alienum en su nueva, aguda
figura extrafia, interpela a la comunidad. Pero el locutor autorizado
ve también la escalofriante realidad de que Israel no escucho la
interpelacion de Yahvé ni obedecio a su llamada (Sal 81, 12). Por eso,
el mensaje a la comunidad de culto va acompafiado del deseo —
pronunciado por Dios en primera persona— urgente, casi en tono de
conminacion: «jAh!, si mi pueblo me escuchara, si Israel mis caminos
siguieral» (Sal 81, 14).

Israel reunido en el servicio divino en el lugar santo es la comuni-
dad que responde. Ella se sabe pueblo del que Yahvé esta cercano (Sal
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148, 14). Por eso, después de cada una de las intervenciones de la
palabra de Dios tiene lugar qny n%9n: la oracion del pueblo de Dios
(Sal 80, 5). Sacerdotes y cantores invitan a Israel a dirigir la palabra a
Yahve, a formular su confesion (Sal 118, 2; 124, 1; 129, 1).
Aludamos a las explicaciones de este bosquejo teoldgico en los
«cantos de oracion de la comunidad nacional».
El Israel que se presenta ante Yahvé en Sion es la comunidad que
alaba y honra a Dios con alegria y jibilo. «Regocijese Israel en su
Ha.tc;e('lor, los hijos de Sion exulten en su Rey» (Sal 149, 2). La alegria y
el jubilo resuenan en las reuniones del pueblo de Dios (Sal 48, 12; 97
8). Aqui vale la afirmacién: «Dichoso el pueblo que la aclamacion
conoce, a la luz de tu rostro, oh Yahvé, camina» (Sal 89, 16). De
«clamor de jlbilo y salvacion en la tienda de los justos» habla Sal 118
15. La alegria y el jubilo acompaiian la alabanza de Dios. Los n"von’
(Sal ?{O, 5), los b*p1¥ (Sal 32, 11) son invitados a alabar. La alabanza
de Dios tiene que resonar constantemente en la 0*7°0n bap (Sal 149
1). El Israel reunido en Sion ante Yahvé recibe la invitacion: « ;Celebra,
a Yah\{é, Jerusalén, alaba a tu Dios, Sién!» (Sal 147, 12). Cuando la
comun%dad de culto se entrega completamente a la alabanza y la
adoracion de Yahvé, se encuentra en postura de total desprendimien-
to y cumple el destino que le fue asignado: el ser «pueblo de Yahvé»
(Sal 79, 13; 95, 7; 100, 3). La alabanza de Dios es la alegria suprema
plenitud de la vida (Sal 63, 4'ss). Porque quienes alaban se encuentrar;
«fuera de si», les invade la dicha de la presencia de Dios. En la
alabanza, lg Pnp anticipa la consumacion de la creaciéon: «Todo
cuanto respira alabe a Yahvé» (150, 6). «La alabanza se convierte
simplemente en el mas elemental de los “signos de vida” Los himnos
que la cgmunidad canta en accion de gracias fluyen (“burbujean”) de
generacion en generacion (Sal 145, 4 5). Para apreciar como la alaban-
za tiene en la vida su {inica situacion vital (Sitz im Leben) basta notar
que cuando el pueblo alaba a Yahvé se imaginaba frente a su trono
Jjunto a la comunidad de los seres divinos; con ellos intercambiaba sus,
carlltos» (G. von Rad, TeolAT °1 453). Alabanza no es solamante un
«generoy entre otros del salterio. La alabanza de Dios resuena en
todqs los salmos y brota e profundis, de lo profundo de la necesidad. El
destino de Israel consiste en alabar a Dios porque en la alabanza
resuena, al mismo tiempo, la confesion de que el pueblo de Dios se
sabe «absol‘utamente dependiente» de su Dios y es consciente de que
tanto su misma existencia como todo lo que ha recibido y recibe lo
debe a la bondad creadora de Yahvé. De esta manera, la alabanza es
la respuesta auténtica de Israel.
El ir.zdiyiduo particular salvado de la situacién apurada y del
constrefiimiento presenta su accion de gracias «en la gran comunidad».
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Igualmente, cumple ante ella sus votos. El orante de Sal 22 aduce
que Yahvé, «alabanza de Israel», salvo, en su situacion apurada, a los
padres que confiaron en él y gritaron hacia él pidiendo auxilio (Sal 22,
4 ss). De generacion en generacion, Yahvé fue contenido, «objeto» y
compendio de la alabanza porque la 7%an  del dador de gracias le
fue ofrecida como 1111 a &l como liberador, como Dios salvador. En
su situacién de apuro y de abandono de Dios, el individuo particular
se refiere al misterio testificado en la «gran comunidad» y a la
maravilla de la fidelidad salvifica de Yahvé. El pronuncia la oracion
de la "7p. Una vez que le ha visitado la redencion y el auxilio,
comienza su alabanza- 110 con las palabras: «Anuncie yo tu nombre
a mis hermanos, en medio de la asamblea te alabe» (Sal 22, 23; cf. Sal
22,26; 35, 18; 40, 10's; 107, 32). El testimonio agradecido de la ayuda y
fidelidad salvifica de Yahvé se enmarca en la 2. De esta manera, el
orante y cantor agradecido pasa a engrosar la «nube de testigos»
mencionada en Sal 22, 4 ss. También él glorifica la «alabanza de
Israel», a Yahvé, que reina como santo (Sal 22, 4). La participacion del
individuo particular en el lenguaje de oracion y alabanza de la bip
retrotrae a la comunidad ctltica. De esta manera, el individuo sintoni-
za con la alabanza de Israel. La liberacion experimentada por €l no se
convierte en «tema cerrado», sino que pasa a ser exaltacion del nombre
de Yahvé (Sal 22, 23). De esta manera se cumple el voto de alabanza y
de accion de gracias, formulado en el momento mas agudo de la
situacion apurada: ante Yahvé, «ante todo su pueblo» (Sal I'16, 14).

La comunidad de culto espera y suplica bendicion de Yahvé. Una y
otra vez hace acto de presencia la oracion: «jVenga tu bendicion sobre
tu pueblo!» (Sal 3, 9; 29, 11; 129, 8). «Salva a tu pueblo, bendice a tu
heredad» (Sal 28, 9). «Bendicenos» (Sal 67, 2.7.8). 1973 es el estimulo
complexivo de la vida y de la convivencia en el crecimiento, floreci-
miento, dicha, bienestar, éxito y prosperidad en las empresas. La
bendicién en el dmbito cultual se sitha bajo el signo de la siiplica, pero
también del don experimentado y comunicado por medio del sacerdo-
te. Aqui se aplica la frase de que «los sacerdotes transmiten la
bendicion de Yahvé, pero ellos no la regalan» (G. Wehmeier, Der
Segen im Alten Testament, 1970, 147). Debemos relacionar esta expli-
cacion principalmente con Sal 118, 26; 128, 5; 134, 3.

Cuando se pregunta por la interpretacion de la bendicion en el salterio, hay que tener
siempre presentes los contextos histdrico-religiosos. «El antiguo testamento sabe que la
bendicion en su arranque no es especificamente yahvista. Para explicar este fendmeno
utiliza un concepto que, por todas sus caracteristicas, parece no tener coloracion teologica
alguna, sino que proviene del pensamiento animista y quiere dar a entender la fuerza de la
multiplicacién y del crecimiento. Pero la concepcion indicada de poder presente en cosas,
seres vivos y personas queda transformada desde sus raices al ser relacionada con la
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actuacion del Dios que actiia en la historia de su pueblo» (G. Wehmeier, Der Segen im
Alten Testament, 1970, 227). Por consiguiente, la bendicion tiene que ser entendida como
consecuencia inmediata de la actuacion divina, pero justamente como consecuencia de su
actuacion, de su poder de bendicion. La «omnicausalidad» de Yahvé es mantenida a salvo
en su totalidad también y precisamente en lo que ataie a la presentacion de la bendicion.
La que viene a Israel es la bendicion de Yahvé (Sal 3, 9), no una anoénima manifestacion de
fuerza. Sea quien fuera la persona que bendice en el antiguo testamento, ella es transmiso-
ra del poder de bendicion de Yahvé. Ninguna persona puede dar la bendicion, solamente
Dios. Por esa razon, tampoco la bendicion del sacerdote tiene entidad propia como
proveniente del ministerio sacro, sino que es una funcion mediadora realizada para bien y
con la autoridad de Yahvé.

En los salmos encontramos algo sorprendente: se habla de la
bendicion de Yahvé pero de manera que Yahvé es el receptor, el objeto,
de la «bendicién» humana. Asi, por ejemplo: Sal 34 comienza dicien-
do: «Quiero bendecir a Yahvé en todo tiempo» (Sal 34, 2). Aqui como
en otros pasajes de los salmos, 92 es un concepto del alabar. Pero
icudl es la significacidn concreta de este concepto? Siguiendo a F.
Horst podriamos describir el contenido significativo de la siguiente
manera: «Reconocer a alguien en su posicion de poder y en su
pretension de grandeza en todas sus formas» (cf. F. Horst, Segen und
Segenshandlungen in der Bibel: EVTh 7 [1947/48] 31 = Gottes Recht:
ThB 12 [1961] 196).

Pero G. Wehmeier ha trazado con mayor agudeza el sentido e
intencion del concepto laudatorio 793: «También cuando Dios es
objeto, brk es, en primer lugar, término técnico. En el uso cotidiano, el
verbo indica el empleo de la formula de alabanza conocida, en
lenguaje littirgico la recitacion de determinadas oraciones de alabanza
(que originariamente comenzaban con baritk jhwh). Partiendo de aqui
recibe la significacion general de «ensalzar», «agradecer», «alabar»
(G. Wehmeier, Der Segen im Alten Testament, 1970, 171). Quien
«bendice» a Yahvé, comienza su alabanza (implicita o explicitamente)
conun %1 M13. En consecuencia, la «respuesta» de Israel no es en
modo alguno —como se creyod frecuentemente poder interpretar el
sentido del término 973 — un acrc .ntamiento del poder de Dios que
podria ser inaugurado partiendo de la palabra laudatoria entendida
magicamente. Por eso, y atinadamente, F. Horst ha sostenido, contra
esta manera de interpretar, que, a lo sumo, puede tratarse de un
reconocimiento de un poder y alteza ilimitados ya existentes. Quien
«bendice» a Yahvé, ensalza y glorifica su poder soberano.

En la reunién de la comunidad cultual se trata siempre de la
esperanza de Israel. E] pueblo reunido en el servicio divino escucha
constantemente la invitacion a esperar en Yahvé (Sal 115, 9; 130, 7;
131, 3 y otros). El piel hebreo Mp no puede ser equiparado, en cuanto
a contenido de significacion, con el término «esperar». En aquel se
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encierran dos intenciones significativas que es preciso percibir al
mismo tiempo:

1) mp se aproxima —tanto en la sinonimia como en el sentido
fundamental— a la significacion de nva, Mp quiere decir «confiary,
con un aspecto semantico que se orienta hacia el futuro: confiar la
suerte a Yahvé (Sal 37, 5). En este contexto, podemos decir que
«esperanza» no es, en primer lugar, un estado de tension hacia
adelante, un deseo o la configuracion de una meta que uno espera en
tal situacion de tension. Como subraya Septuaginta con gran energia,
es, ante todo, un estado de entrega y de confianza que, naturalmente,
no se asienta sobre el vacio, sino que exige un interlotutor que Hlama a
la confianza» (W. Zimmerli, Der Mensch und seine Hoffnung im Alten
Testament, 1968, 18). El Israel que espera es el pueblo de Dios en
entrega y confianza.

2) mp se refiere igualmente a la dimension del futuro y se
aproxima —tanto en la sinonimia como en el sentido fundamental—
a la significacion de Y. Mp quiere decir: aguardar, esperar con
impaciencia (cf. Sal 130, 5 s; 131, 3). El Israel que espera mira esperan-
zado hacia la futura actuacion divina. Pero hay un aspecto decisivo:
«Segun la fe veterotestamentaria, la esperanza solo es legitima cuando
Dios, en su actuacion, regalo y promesa, permanece como el Unico
Sefior y si la persona espera su futuro Ginicamente del don gratuito de
Dios» (W. Zimmerli, o. c., 32).

Los himnos a Yahvé rey demuestran claramente que la esperanza
de Israel, en ultimo término, se orienta hacia una manifestacion e
implantacion visible y palpable de ia soberania real de Yahvé sobre
todo el mundo; demuestran, igualmente, que mira hacia una radical
liberacion y transformacion de la situacion actual e incluye a todos los
pueblos en la salvacion (cf. especialmente Sal 96 y Sal 98).

El «nuevo canto» tiene como contenido las nuevas, futuras, accio-
nes y maravillas de Yahveé. Esta lleno del novum que suscitara el Dios
venidero (cf. Sal 96, 1; 98, 1; 149, 1). Esta es la fase final en la
perspectiva de la esperanza de Israel que esté referida, como confianza
que se expresa siempre como presente, hacia los futuros pasos y
trechos de la historia de Israel. De ahi que la comunidad de culto no
esta en un espacio alejado de la historia ni es desconocedor de ésta. La
comunidad de culto es el Israel de la historia de Dios, de la que el

antiguo testamento cuenta y narra en todas sus partes. Ella es el
pueblo de Dios que se equipa en el servicio divino para andar su
camino en el mundo de las naciones y no descarriarse. Pero es
también el pueblo de Dios que es juzgado por Yahvé (Sal 50, 7) y
restaurado de nuevo para no equivocar su destino y meta.
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«resplandece» Yahvé, irradia su teofania (Sal 50, 2), el auxilio llega
para los oprimidos (Sal 14, 7; 20, 3; 53, 7), viene la bendicion de Yahvé
(Sal 128, 5; 134, 3). En Sion resuena el canto de alabanza de Israel (Sal
65, 2; 147, 12).

Como 7*97, Sion es el santo monte de Yahveé (Sal 2, 6; 3, ; 15, 1;
43, 3; 48, 2; 87, 1; 99, 9); el «recinto sagrado» (YW1p BIpn Sal 24, 3) del
Dios santo, lugar de su presencia y de su «santa morada» (Sal 68, 6;
76, 3). Sobre este «monte santo» se levanta el templo (99°), la «casa
de Yahvé» (Ma*n°3). El orante afirma en Sal 5, 8 «Entro en tu
casa, en tu santo templo me prosterno..». La comunidad cultual se
prosterna ante el templo, ora mirando hacia la «casa de Yahvé» (Sal
138, 2; cf. cap. 3, 3) porque en el templo, en la zella ("31) esta Yahvé
presente, «habita», «reina». Por eso, en la oracion, se elevan las manos
«hacia la zella santa» (Sal 28, 2). Para ubicacion y significacion de
727, cf. 1 Re 6, 5555 7, 49; 8, 6.8 (M. Noth, BK IX/1, 95 ss). Templo y
zella son el santuario (W1p). Alli imparte Yahvé su palabra (Sal 60, 8;
108, 8), de alli viene la asistencia y auxilio a los oprimidos y dolientes
(Sal 20, 3). En el concepto de santuario tenemos que incluir las puertas
del recinto sagrado (Sal 9, 15; 87, 2; 100, 4; 118, 19 s; 122, 2) y los atrios

(Sal 84, 3.11; 92, 14; 96, 8; 100, 4). La comunidad de culto se reunia en

los atrios y, durante los dias festivos, los participantes en el culto
entraban en el templo.

El santuario de Jerusalén, sobre el «monte Sion», fue, en el tiempo
preisraelita, la «altura santa» de la primitiva poblacion cananea, de
los jebuseos. En el apartado 2 tendremos que hablar del hecho y
manera en que las tradiciones cultuales de este santuario jebuseo
penetraron en la teologia de Sion del pueblo de Dios veterotestamen-
tario. Ya en cap. 1, 2 se hizo alusidn a esta tematica. Pero ahora surge
la pregunta acerca de como el santuario de Jerusalén adquirid su
legitimacion, de como el «monte Sion» se convirtié en santuario
central al que tenian que peregrinar —segln norma vinculante— las
tribus de Israel (Sal 122, 4). Quien pretenda responder a esta pregunta,
tendra que inquirir acerca del camino y de la presencia del arca de
Yahvé, aunque, sorprendentemente, en los salmos se hable muy poco
de este santuario del antiguo Israel (Sal 132, 8). No obstante, hay que
reflexionar sobre las concepciones relacionadas en el salterio con el
santuario del arca (especialmente en Sal 24, 7 ss).

El primer templo constatable en los primeros tiempos de Israel
estuvo en el santuario de Silo. En las tradiciones de Silo se testifica por
primera vez que el arca de Yahvé estuvo en una «casa». El temor por
la destruccion de este primer santuario repercute hasta muy avanzada
la historia de Israel. De él encontramos ecos también en el salterio (Jer
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7, 12 ss; 26, 9; Sal 78, 60). Asi, pues, el «arca de Yahve» estuvo en el
templo de Silo. )

Acerca del camino y significacion de este sagrado objeto de culto
se informa en una tradicion que es considerada como hieros logos del
jerosolimitano santuario del arca. Cf. L. Rost, Die Uberlieferung von
den Thronnachfolge Davids: BWANT 111, 6 (1926) 4 ss=Das kleine
Credo und andere Studien zum Alten Testament, 1965, 119-253, 121 ss y
O. FEissfeldt, Silo und Jerusalem, en KiSchr 111, 1966, 417-425.. La
narracion completa se extiende a lo largo de un tier_npo cuyo terminus
a quo coincide con el estacionamiento del arca en Silo y cuyo terminus
ad quem coincide con la introduccion del sagrado objeto de culto en
Jerusalén. Pero también en 1 Sam 3, 1 ss tenemos alusiones al arca.
Las fuentes nos ofrecen un cuadro relativamente claro. En Silo, el arca
fue el signo de la presencia de Yahve, a quien se tributab:al la adoracion
y se dirigian las stiplicas (1 Sam 1, 3.9 s). Del arca partio la misteriosa
llamada y la palabra interpretada proféticamente (1 Sam 3, 3 ss).
Porque el arca fue la sede del D°2737 2w MRaz Mmy® (1 Sam 4, 4;
2 Sam 6, 2). Cf. cap. 1, 1. Sobre el sanctissimum estaba presente, de
manera invisible, el santo Dios con su 7133 (1 Sam 4, 21). Pero el arca
no fue solo el trono del Deus praesens venerado en el culto, sino que,
ademas, fue utilizado como paladio de la «guerra santa» (1 Sam 4, 3).
Se recibia el signo de la presencia de Yahvé con un clamor er}sordece-
dor, con un aan (1 Sam 4, 5). Siempre que el arca aparecia ante la
vista de los israelitas, estos eran presa de temor y de alegria (1 Sam 6,
13; 2 Sam 6, 9). Ante ella ofrecieron sacrificios y holocgustgs (1 Sam 6,
14 s). Pucde, no obstante, resumirse brevemente la h1storxla y destino
del arca: cuando los filisteos atacaron, el sanctissimum cay0 en manos
del ejército enemigo (1 Sam 4, 11). Fue colocada como boti_n en el
templo dedicado a la divinidad Dagon. Pero también en.l,a tierra de
los filisteos exigia Yahvé su honra (1 Sam 6, 5). La narracion del arca
quiere testimoniar y subrayar enfaticamente que el D10§ de Israel
siempre estuvo presente sobre el trono de Dios 'y demostr6 su poder
incluso en tierra enemiga. Los filisteos se vieron obligados a devolver
el arca y ésta termind en Bet-Semes (1 Sam 6, 12). Posteriormente fue
llevada a Quiryat-Yearim (1 Sam 6, 21; Sal 132, 6). En 1 Sam 6, 7 s.14 s;
2 Sam 6, 3 ss podemos reconocer el ceremonial del trasl:«ldq del
objeto sagrado. En cambio, no resulta tan fcil reconocer el mgmflca—
do que se atribuye al rito. Probablemente se esperaba que Yahve, en
eleccion libre, indicara el camino a los animales de tiro y deqdma
sobre el lugar de su morada. El «lugar elegido» fue revelado mpdxante
un acto de eleccion divino designado en el ritual correspondiente.

Cuando David conquisté la ciudad jebusea de Jerusalén y la
capital del Estado, propiedad real, se convirti6 en metropoli del doble
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reino de Israel y de Juda, el rey se sintié obligado a construir un
santuario central para la totalidad del pueblo de Israel una vez que se
desmoroné el santuario de Silo. El rey suscitd un culto estatal.

El hieros logos de la narracion del arca describe los acontecimien-
tos fundamentales y determinantes del santuario de Jerusalén. El rey
hizo que el arca fuera traida a Jerusalén por el abandono de Quiryat-
Yearim (Sal 132, 5 ss). Este acontecimiento tuvo una importancia
decisiva. Mediante la localizacion del arca en la ciudad de David,
Jerusalén fue elevada al rango del lugar de culto central para los
israelitas. De esta manera, tradiciones e instituciones del antiguo
Israel penetraron en el santuario-Sion. Cf. M. Noth, Jerusalen und die
israelitische Tradition en GesStud: ThB 6, 21966, 172-187 (ed. cast. en
preparacion. Salamanca). Jerusalén es considerada ahora como el
lugar elegido (Sal 78, 68; 87, 2; 132, 13). El hieros logos de la narraciéon
del arca pretende poner claramente de manifiesto que la historia del
culto de Jerusalén empalma con la Gltima estacion del arca en Silo.
Indiscutiblemente, la narracion del arca adquirio gran significacion
como documento fundamental de la eleccion de Jerusalén. Sirvid a los
peregrinos como prueba de la dignidad y significacidn del nuevo
santuario para todos los israelitas. Al mismo tiempo fue el espaldara-
zo para el nuevo orden segun el cual las tribus peregrinarian, en
adelante, al santuario de Sion (Sal 122, 4).

Tendremos que suponer que los sacerdotes repitieron innumerables veces el hieros
logos de la narracion del arca a los peregrinos y lo destacarian de forma demostrativa.
Efectivamente, deberemos pensar que las dificultades serian grandes y numerosas al
principio: David habia traido por su cuenta el arca a la nueva metropoli. Esta manera de
actuar era, evidentemente, algo novedoso en el ambito del derecho sacro. Tal vez podemos
decir que el ceremonial mencionado en 2 Sam 6, 3 ss pretendia subrayar una libre eleccion
del lugar realizada por Yahvé; quizas queria decir que solo el Dios reinante en el arca
habia «elegido» Jerusalén (1 Sam 6, 7 ss; Sal 132, 13). Si tenemos presentes las conservado-
ras normas rituales vétero-israelitas y el derecho cultual, tal vez debamos afirmar que la
alusion al mérito del rey por haber reparado el honor del arca tal vez carezca de
significacién importante.

No es atn el momento de preguntarnos por la significacion ciltica
de la fase final de la narracion del arca en la que se cuenta la
introduccion en el santuario de Jerusalén. Nos ocuparemos de este
tema mas adelante (cap. 3, 3). Aqui importa tener en cuenta las
tradiciones y contextos que fueron preservados mediante el trasalado
del arca. Para el significado de D*3797 2%° MR3IY MY remitiremos,
una vez mas, al cap. 1, 1. En Sal 24, 7 ss aparecen claramente las
concepciones guerreras de Yahvé, el «héroe en la guerra», unidas con
el arca. Por consiguiente, aunque el arca no aparece directamente
mencionada mas que en Sal 132, podemos suponer que la plétora de
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antiguas tradiciones y concepciones entraron en Jerusalén con el acto
testificado en 2 Sam 6. Mas significativa que la recepcion de las
tradiciones locales de culto encontradas en el santuario jebuseo fue el
empalme con las tradiciones e instituciones vétero-israelitas ligadas al
arca. Jerusalén se convirtid en santuario de Israel y, por consiguiente,
no en un lugar de culto que habria sido sometido a las nuevas
prescripciones reales. Todo lo dicho hasta el presente depende de
estos contextos y los confirma.

En Jerusalén «habita» y «reina sobre los querubines» el «pastor de
Israel» (Sal 80, 2), al que se aplican los epitetos de «rey», «juez», «Dios
supremo» y «cteador», provenientes todos ellos de la tradicion jebu-
sea. Cf. cap. 1, 2. El reina en Sion (Sal 9, 12; 132, 13 ). Reina en el cielo
(Sal 11, 4; 103, 19; 123, 1). Como se ha puesto de manifiesto en otras
partes, ambas concepciones pueden darse juntas, no se excluyen
respectivamente. En Sal 11, 4 se dice: «Yahvé en su templo santo,
Yahvé, su trono esta en los cielos».

Conviene que arranquemos de la siguiente afirmacion: «El Dios
que reina (de manera invisible) en este lugar hace saltar el marco del
espacio. Dificilmente puede entenderse esto como signo de una con-
cepcion espiritualizada de Dios, sino que debemos relacionarla con
una interpretacion mitica del espacio, segin la cual, en el templo
(monte de Dios), en el lugar de la presencia de Dios, no estarian
vigentes las categorias de lo terreno y celeste puesto que el santuario
representa la totalidad del cosmos» (J. Maier, Das altisraelitische
Ladeheiligtum, 1965, 66 s). «También Sal 24, 7-10 pone de manifiesto
que, en el santuario, se transcienden las dimensiones del espacio. En
este salmo se interpela a las puertas del templo y se les invita a que
cleven sus cabezas, es decir, sus umbrales superiores para ofrecer
espacio al Yahvé Sebaot que entra, al que los espacios terrenos no
pueden contener». (M. Metzger, Himmlische und irdische Wohnstatt
Yahves, en Ugarit-Forschungen 2, 1970, 145). También en Is 6, 1 ss se
rompe el espacio cibico y el mundo celeste se abre, en inmediata
proximidad, sobre el trono de Yahvé en la tierra, que es, al mismo
tiempo, altura, majestad supramundana y santidad. Pero lo realmente
importante es que Yahuvé estd presente. Y alli donde él esta presente, se
abre el mundo celeste. Puede decirse también: «Unicamente los pies
de Yahvé descansan en el templo sobre el arca. El “alto y majestuoso”
trono de Dios sobre los querubines descuella sobre ellos hasta tocar
las alturas celestes» (W. Zimmerli, BK XII1/2 a Ez 43, 7). Asi Sal 132,7
puede describir el arca como «escabel de sus pies».

Fra norma en Israel que las tribus peregrinaran a Jerusalén (Sal
122, 4). La peregrinacion al santuario de Sidn tenia lugar en las tres
grandes fiestas anuales. Tal peregrinacion constituia el punto culmi-



100 El santuario y el servicio divino

nante en la vida de las familias. Una profunda nostalgia invadia al
israelita, especialmente, cuando no podia lievar a cabo esta peregrina-
cion (Sal 42, 3 ss).

Pero, en el mismo momento de comenzar el viaje de peregrinacion
se escuchaba: «jVenid, subamos al monte de Yahvé, a la casa del Dios
de Jacob...» (Is 2, 3 s). «jOh, qué alegria cuando me dijeron: Vamos a
la casa de Yahvél» (Sal 122, 1). En pentagrama escatologico, Is 2, 2 ss
describe la afluencia y reunion, tal como solia tener lugar inmediata-
mente antes de la llegada de los dias festivos. Los peregrinos acepta-
ban gustosos todas las muchas incomodidades del camino. Tenian
que atravesar regiones secas (Sal 84, 7), iban cargados con los anima-
les destinados al sacrificio y con las ofrendas (Jer 41, 5). Pero el ritmo
de sus corazones se aceleraba a medida que se aproximaban al lugar
de la presencia del Dios vivo (Sal 84, 2.8). Sal 122 expone la impresion
sentida por el orante en el momento de llegar al santuario: «Ya
estamos, ya se posan nuestros pies en tus puertas, Jerusalén» (Sal 122,
2). A lo largo de todo el camino de peregrinacion resonaban los cantos
creados para tal eventualidad, pero, durante el camino y de manera
especial al encontrarse ya cerca de las puertas de Jerusalén, se entona-
ban los «cantos a Sion» (cf. vol. 2, int. al cap. 6, 4). Podemos
imaginarnos que cantos tales como Sal 46; 48; 76; 84; 122 tuvieron su
Sitz im Leben en los contextos indicados. Pero el jubilo de los cantos
de Sion retrocedia cuando los peregrinos pisaban Jerusalén. Las
stplicas y deseos en favor de Sion ascendian ante Yahvé (Sal 122, 6 ss);
podia oirse una oracion de intercesion por el rey como sefior del
templo (Sal 84, 9 s).

A continuaciéon comenzaba el culto festivo propiamente dicho. De
¢l trataremos después que presentemos con algin detalle la teméatica
de la peregrinacion.

Tal vez la mejor manera de entender la relacion de Israel y de las
familias del pueblo de Dios con el santuario sea fijdndonos en la
interpretacion del tiempo. Los dias y semanas que no eran dias de fiesta
seguian el ritmo del trabajo, tal como aparece en el calendario
agricola de Gezer, pieza escrita en una pizarra de piedra calcérea,
nacida, aproximadamente, hacia el afio 1000 a. C. Este calendario
comienza con octubre/noviembre, comienzo del afio tan significativo
para la division vétero-cananea del afio:

Dos meses para la recogida (de los olivos),

dos meses para la siembra,

dos meses para la siembra tardia,

un mes para arrancar el lino,

un mes para la cosecha de la cebada,

un mes para la recoleccion de todo lo restante,
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dos meses para la poda de los sarmientos,

un mes para fa recoleccion de la fruta.

Cf. M. Lidzbarski, Hanbuch der nordsemitischen Epigraphik, 1898, 442, 1.6; 1d., Ephe-
meris fiir semitische Epigraphik 111, 1915; K. Galling, Biblisches Reallexikon, 21977, 3 s.

El calendario agricola designa el orden natural del afio, que estaba
marcado por las grandes fiestas de la recoleccion, que Israel tomo y
adorné con tradiciones y actos de culto propios, naturalmente sin
excluir el momento de la celebracion de la cosecha ni de la accidn de
gracias por ella (Sal 65, 10 ss; 67, 7 s). El tiempo del trabajo pasa
volando bajo el cansancio y el lamento (Sal 90, 9 s). El sabado, que
careci6 completamente de contenido cultico en el antiguo Israel, tal
vez fue la sefial especial de que todo tiempo pertenece a Yahve.
Porque quien «santifica» el sabado absteniéndose de toda obra,
devuelve a Yahvé lo que le pertenece solamente a él: el tiempo. Pero el
sabado como «signo del tiempo» no fue capaz, ni con mucho, de
adquirir la significacién que alcanz6 el culto festivo en el santuario
respecto de la interpretacion del tiempo. «Un dia en tus atrios vale
mas que mil en casa» (Sal 84, 11). El tiempo pasado en el recinto
sagrado, en la proximidad del Dios vivo, es, cualitativamente, otro
tiempo nuevo. Es otro tiempo, comparado con los dias y semanas
pasados en casa. Es tiempo lleno. Por eso puede pronunciarse, en este
contexto, la confesion siguiente: «Tu amor es mejor que la vida» (Sal
63, 4). La dicha y la alabanza de Dios en el santuario tienen una
tendencia que empapa y llena toda la vida. «Quiero ensalzarte a lo
largo de toda mi vida» (Sal 63, 5). «Bendeciré a Yahvé en todo tiempo,
su alabanza estara siempre en mi boca» (Sal 34, 2). La afirmacion
«permaneceré en la casa de Yahvé mientras dure mi vida» (Sal 23, 6)
no solo es una confesion de levitas, sino la nostalgia y deseo de todos
aquellos que han tenido la gracia de «degustar» y «ver» la salvacion
del lugar santo (Sal 34, 9). «Dichosos los que moran en tu casa, te
alaban por siempre» (Sal 84, 5).

Seria completamente falso interpretar el fenémeno de la exalta-
cion y éxtasis como fruto de la irradiacion del recinto sagrado como
tal. La vida elevada y elevante, plena y plenificante, que el israelita
experimenta en el santuario es la vida que viene de Yahvé, de *n-9.
«En ti esta la fuente de la vida, en tu luz contemplamos la luz» (Sal 36,
10). Este es un principio clave de la experiencia del culto de Israel.
Vida plena no es una potencia magicamente activa, sino repercusion
de la potestas del Deus praesens, don de su clemencia, bendicion y
DY recibidos de él. Esta relacion personal con el Dios dador jamas
sera oscurecida o puesta en entredicho por tipo alguno de influencia
ligada a las cosas. Santuario y templo se encuentran bajo el signo dela
santidad en la medida en que son los lugares en que el Dios santo
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testifica su presencia y su donacion. Incluso cuando se detectan
«huellas de piedad mégica» se trata mas de rudimentos de formula-
cion de origen extrafio que de componentes importantes de la fe
veterotestamentaria.

2. la teologia de Sion

En los mismos salmos que se ocupan abundantemente del santua-
rio de Sion o de la ciudad de Dios, Jerusalén, emerge una teologia de
Sion digna de ser tenida en cuenta. De manera especial se trata del
grupo de formas de los cantos de Sion en los que encontramos
elementos de este mundo conceptual acufiado. Cf. vol. 2. Int. cap. 6, 4;
of. también J. Jeremias, Lade und Zion, en Probleme biblischer Theolo-
gie. G. von Rad zum 70. Geburtstag, 1971, 183-198.

Concretamente en los Sal 46; 48; 76, el lector tropieza con concep-
ciones tan sorprendentes como peculiares, con conceptos y descrip-
ciones en los que se glorifica o ensalza a Si6n o Jerusalén. Segiin todos
los datos geograficos, topograficos y demas detalles conocidos, estos
elementos no pertenecieron originariamente al santuario de Israel;
por el contrario, entraron de manera secundaria en el mundo del
pueblo de Dios veterotestamentario, igual que los epitetos de Yahvé
(cf. cap. 1, 2), y fueron aplicados a la ciudad santa. Todo esto sucedio,
indiscutiblemente, en la época preisraclita (jebusea).

La ciencia veterotestamentaria no pudo caer en la cuenta, al
principio, del problema que todo esto representaba. De ahi nacieron
las explicaciones insuficientes. Asi, H. Gunkel, por ejemplo, intentd
interpretar los elementos extrafios en Sal 46; 48 y 76 como «concep-
ciones escatologicas»; en consecuencia, «escatologizo» la interpreta-
cion global de estos salmos.

Pero, en los Gltimos decenios, se puso de manifiesto con creciente
claridad que los salmos apuntados, y también otros pasajes del
salterio, contienen tradiciones cultuales antiquisimas que, en gran
parte, habian experimentado, ya en el tiempo preisraelita, en el ambito
sirio-cananeo, una historia de la tradiciéon cuyos detalles no podemos
presentar de manera clara, asi como tampoco sus fases de desarrotio.

Puesto que todavia hoy es completamente imposible captar la
historia de la tradiciéon de las concepciones y conceptos extrafios
aplicados a la ciudad divina de Jerusalén, la investigacion y la presen-
tacion tendran que orientarse, ante todo, a los temas principales.
Podremos responder a esta pretension tratando de encontrar parale-
los historico-religiosos y trazando lineas de conexion hipotéticas.
Pero, en todo caso, actuaremos con suma cautela.
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En Sal 48, 3 se nos ofrece la siguiente «descripcion de la situacion»
de Jerusalén: 10X *nd7 11°3-971. La indicacion «topografica» resulta
completamente incomprensible desde la geografia de la tierra de
Israel. Por consiguiente, tendremos que preguntar: ;Qué significacion
encierra el hecho de que se llame al «monte Sidn»: 10X, «monte en el
norte?».

En el antiguo testamento, Is 14, 13 s puede ofrecernos una primera
indicacion. En este texto se trata de un canto jocoso sobre el rey de
Babilonia. El mismo toma la palabra y grita: «Al cielo voy a subir, por
encima de las estrellas de Dios alzaré mi trono, y me sentar¢ en el
monte de la reunion (de los dioses) en el extremo norte. Subiré a las
alturas del nublado, me asemejaré al Altisimo». Aunque este texto
haya trenzado concepciones mitologicas en un tiempo relativamente
tardio, no obstante, pone de manifiesto que en el ejemplo existia et
monte 198 (de manera totalmente independiente y desligada de
Jerusalén), un «olimpo», un monte de los dioses que llegaba hasta el
cielo, por encima de las nubes y de las estrellas. Se consider6 este
monte de los dioses como sede del «Dios supremo» (11°9%) y lugar de
la «reunidon de los dioses» (cap. 1, 2).

Actualmente estamos en mejores condiciones para captar este
monte- NBY con mayor detalle historico-religioso; y podemos locali-
zarlo sin demasiadas dificuitades. En el espacio sirio-fenicio, al norte
del antiguo Ugarit (Ras Schamra), se levantaba €l monte santo sobre
el que, segin la antigua tradicion siria, reinaba el «Baal del cielo», el
bl spn, como «dios supremo». Se trata del dschbel el akra® (Mons
Casius). El «Zafon» fue considerado como el monte de los dioses por
antonomasia. En el mundo sirio-cananeo, era el prototipo del «olim-
po» con el que empalmaba también la concepcion de que era mas
elevado que todos los montes restantes y que superaba a toda eleva-
cion imaginable (cf. Is 2, 2 ss). Esto quiere decir que al Zafon se le
adscribié una posicion culminante universal, tal como conviene a la
sede del «Dios supremo» (cap. 1, 2). Ahora bien, es mérito especial de
O. Eissfeldt el haber mostrado el hecho y la forma en que nombre y
concepcion, mitologia local y conceptualidad de «Zafén» pudieron
transformarse y ser aplicados a otros lugares de culto elevados al
rango de «santuarios principales». Cf. O. Eissfeldt, Baal Zaphon, Zeus
Kasios und der Durchzug der Israeliten durchs Meer, en Beitrdge zur
Religionsgeschichte des Altertums11932; W. F. Albright, Baal Zaphon,
en Festschrift f. A. Bertholet, 1950, 2-14; J. de Savignac, Note sur le
sens du terme sdphén dans quelques passages de la Bible: VT 3 (1953)
95 s.
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En los tiempos recientes, las concepciones-Zafon de los textos ugariticos han sido
objeto de investigaciones mas detalladas. Cf. en primer lugar, W. H. Schmidt, Konigtum
Gottes in Ugarit und Israel, 21966, 32 ss; H. Gese, Die Religionen Altsyriens, en Religionen
der Menschheit 10, 2, 1969, 119 ss. En los textos ugariticos estan estrechamente unidos
nombre y residencia (trono) de la divinidad. El «dios supremo» reina sobre «el monte méas
elevado». Baal lleva la denominacion b°l spn, il spn, bl mrjm spn, etc. (W. H. Schmidt, o. c.,
32). El Zafén es el lugar del culto de Baal. Si ha derrotado a algiin enemigo, domina en el
territorio de éste como rey. Y todo parece indicar que el nombre y la concepcion del
monte de dioses «Zafony, existente en el ambito sirio-cananeo, fue aplicado muy tempra-
namente a otros importantes montes cultuales. De todos modos, la tradicion cultual de
«monte del norte», del Zafén, tradicion que existié en Ugarit, pas6 a Jerusalén en la época
preisraelita (jebusea). Dignos de ser tenidos en cuenta son los siguientes paralelos a Sal 48,
3 (Baal hace que sus mensajeros digan):

btk, g°rj il. spn

bqds. bgr. nhltj

bn°m. bgb® thijt.

(«En medio de mi monte, del Zafon de Dios / en el lugar sagrado, sobre el monte de mi
propiedad / en el lugar delicioso, sobre la colina de la victoria». Cf. W. H. Schmidt, o. c.,
34). Acerca del texto citado dice W. H. Schmidt: «Las concepciones del monte de dios en el
norte, sobre el que residia Baal como rey, servian para glorificar la residencia del rey
Yahve... Israel aplico a Yahvé y entendid de Sidn lo que los cananeos contaban de su
monte de dios» (0. c., 34).

Como sede de los dioses y trono del «dios supremo, el «monte en
el norte», el Zafén, era el punto central del universo, el «ombligo del
mundoy». Cf. H. Holma, Zum «Nabel der Erde»: OLZ 18 (1915) 41-43.
Ast como el «dios supremo» era considerado como «creador de la
tierra» (cap. 1, 2), de igual manera el lugar de su trono debia ser el
centro del universo. El universalismo religioso que acufi6 la teologia
monérquica del 1%y se expresa también claramente respecto de la
idea del lugar de culto. Las consecuencias para la teologia de Sién que
derivaron de las tradiciones recibidas aparecen meridianamente en
Sal 48, 3. Como «Zafon», Sion puede llamarse PIRR-93 @1ivn (Sal 48,
3). La gloria del lugar donde reina Yahvé irradia en todo el mundo.
Por doquier se habla de la belleza y esplendor del monte de Dios
(Lam 2, 15). Concepciones de maravilla paradisiaca empalman con el
monte- 1193 . Toda una serie de concepciones cultuales y mitologicas
se aplicaron a la ciudad divina de Jerusalén y al monte Sion.

Pero todas estas concepciones son exclusivamente el adorno de
Yahvé, del Dios de Israel o del lugar de su presencia. Para Israel, la
temprana entrada de la ampliacion universalista de la fe en Yahvé
significo una disolucion de las antiguas (particulares) tradiciones.
Comenzando con el primer acontecimiento de recepcion de las tradi-
ciones cultuales jerosolimitanas, se hizo un reconocimiento y conquis-
ta unive{sales a la luz de la majestad real del «Dios supremo» Yahveé,
que jamas encontraria reposo.
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En este sentido, desde el santuario de Sion partieron impulsos sin
los que resultaria completamente ininteligible el «universalismo» de la
profecia veterotestamentaria. La teologia de Sion llevé a cabo una
expansion cosmica de dimensiones insospechadas. Y al mismo tiempo
Israel tomo conciencia de ser el centro. Esta conciencia experimentd
una estabilizacion e incremento mediante las antiguas tradiciones de
eleccion. Porque la conciencia de ser el centro del universo surgio en
Isracl no en una relacion natural, mitoldgica o postulatoria, sino
definida por la eleccion y la historia. Las tradiciones cultuales extran-
jeras tuvieron que someterse a este hecho.

En Sal 46, 5 se alude, en una descripcion que glorifica la ciudad de
Dios, a corrientes que «alegran» la ciudad santa. La coloracion del
contexto pone claramente de manifiesto que, con la expresion
1390 773, no hay la intencidn de referirse a la fuente gihon (“en umn
ed-deredsch) que brota al pie de la colina de la vieja ciudad. Tampoco
puede pensarse en corrientes ocultas (subterraneas), como se mencio-
na, por ejemplo, en la mitologia rabinica. Por el contrario, deberemos
tener presente que también en Sal 68, 10 y en Is 33, 21 se habla de
corrientes en Jerusalén y que podemos poner como paralelos impre-
sionantes a J14, 18; Ez 47 y Zac 14, 8. (Para Ez 47, cf. W. Zimmerli, BK
XIIIL, 1191 ss). H. Gunkel y H. Gressmann descubrieron que, en los
mencionados textos del antiguo testamento, se habian aplicado ima-
genes y concepciones miticas del jardin paradisiaco a la ciudad de
Jerusalén. Cf. H. Gunkel, Das Mdrchen im Alten Testament, en Reli-
gionsgeschichtliche Volksbiicher 11, 23/26, 1921, 48 ss; H. Gressmann,
Der Messias, 1929, 179 s. Dentro del antiguo testamento, este jardin
divino es descrito en Gén 2. También alli se habla de las corrientes.
Recurriendo al esquema tiempo primero-tiempo final, H. Gunkel
logro6 descubrir concepciones «escatologicas» en Sal 46, 5. Pero todas
estas explicaciones carecen de trazos definidos. Gracias a los textos de
Ras Schamra (Ugarit) se han hecho patentes nuevos contextos y,
sobre todo, aspectos altamente concretos. Se ha demostrado que la
imagen y concepcion de trono de Dios rodeado por-corrientes se
encuentra en el mismo contexto que la tradiciéon cultual del monte de
los dioses y la sede del «dios supremo». Con ello se desmorona la
relacion protolégica o escatoldgica. Por el contrario, los textos ugari-
ticos muestran un Dios EL que habita «junto a la fuente de ambos
rios, en medio de la profundidad acuosa de ambos mares primigenios»
(mbk nhrm, grb apq thmtm).

H. Gese ofrece la siguiente explicacion acerca de la formulacion
ugaritica: «El dual expresa la totalidad; y también el acoplamiento o
duplicacion de rio y océano primigenio deben ser interpretados como
totalidad del agua primigenia junto a cuya fuente o en cuyo centro €l
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habita... Esta vivienda de EL en ¢l agua primigenia, que, segin la
concepcion vétero-oriental cifie la tierra o, tal vez, la totalidad del
cosmos, corresponde a la esencia de EL como el fundamento divino
primero. Podria compararse en concreto la morada del dios Ea (Enki)
en las profundidades acuosas debajo de la tierra, sobre todo si
tenemos presente que el dios Ea, por ejemplo el de Berossos, —en su
ser como dios de la sabiduria, administrador de las «fuerzas divi-
nas»— comparte fuertes semejanzas con EL» (H. Gese, Die Religionen
Altsyriens, 98). En un contenido de imagen y de concepcion extraordi-
nariamente reducido (por lo que se refiere a la complejidad mitologi-
ca), los aspectos demostrables en Ugarit de las «corrientes» (nhrm) son
aplicados a la ciudad de Jerusalén. Otros textos del antiguo testamen-
to, por ejemplo el de la «fuente del templo» (J14, 18; Ez 47; Zac 14, 8),
parecen pertenecer al contexto de tradicién indicado; tal vez puede
decirse 1o mismo de la expresion «mar de bronce» (1 Re 7, 23-26).

Pero el mundo de ideas trasladado a Jerusalén se caracteriza por
un perfil de tal manera oscilante que todavia pueden detectarse
rudimentos de relacion factica o, incluso, de dependencia. Evidente-
mente, esta «oscilacion» y fragmentacion estan intimamente relacio-
nadas con la exclusion de materiales extremadamente mitologicos.
Por lo que se refiere a la transmision a Jerusalén de concepciones
reconocibles en Ugarit, la primera recepcion habria tenido lugar en el
antiguo santuario jebuseo, al hilo de la recepcion de la tradicion del
1%y X (Gén 14, 18 ss). Para los detalles, cf. H. Schmid, Jahwe und
die Kulttraditionen von Jerusalem: ZAW 67 (1955) 187 s; E. Rohland,
Die Bedeutung der Erwdihlungstraditionen Israels fiir die Eschatologie
der alttestamentlichen Propheten: Diss. Heidelberg, 1956, 127 ss. En
Sal 46, 5, la expresion «los brazos de la corriente recrean la ciudad de
Dios» cumple funciones puramente ornamentales, responde a tenden-
cias glorificadoras de Sion, pero el contexto demuestra claramente
que también la concepcion del mar primigenio (detectada en Ugarit)
(qrb apg thmtm) sigue actuando, de manera que la evocacion hace
recordar las fuerzas del caos (Sal 46, 4). Pero todas las imagenes e
ideas pretenden subrayar el poder protector y la fuerza inigualable del
Dios de Israel que, reinando en Sion, interviene a favor de su pueblo
(Sal 46, 2.4.8.12). Con esta ultima frase acabamos de apuntar otro
tema de la teologia de Sion.

Enemigos amenazan la ciudad de Dios (Sal 46, 7; 48, 5; 76, 6 s). En
Sal 46, 4 hay una alusion a las corrientes cadticas desmandadas que,
agitadas por un terremoto, arremeten contra los montes, simbolos de
lo solido y duradero. Este motivo cosmico podria haber tenido la
forma original de amenaza (cf. Sal 93, 3 s). En Sal 46, 7 se presentan las
fuerzas o poderes cadticos, destructores, en figura «historizada»:
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«Braman las naciones, se tambalean los reinos». Es curioso que se
caracteriza a estos poderes enemigos como «reinos» (Sal 46, 7),
«principes» (Sal 76, 13) o «reyes» (de la tierra) (Sal 48, 5; 76, 13). La
ciudad de Dios esta rodeada de ejércitos enemigos (Sal 2, 2; 48, 5 ss).
Los enemigos braman y rompen como «inundaciones de agua» (cf. Is
17, 12 s; Jer 6, 23). Tal vez haya sido trasladada a Jerusalén la idea
mitica de las corrientes caoticas que desean tragarse Jerusalén; trasla-
dadas de forma historizada, en ropaje historico-politico que ha depu-
rado todas las concepciones y acontecimientos mitoldgicos. Desde
luego no existe el menor motivo para pensar en una lucha representa-
da en el culto, con componentes dramaticos (asi S. Mowinckel, PsSt:ud
I1, 128). Por el contrario, tendremos que pensar en antiguas tradicio-
nes de culto, recibidas en Israel, donde fueron reelaboradas y despoja-
das de su relevancia mitologica. Muchos indicios hablan de que la
historizacion de la cosmica lucha caética habria tenido lugar en la fase
de tradicion israelita. Esta explicacion permitiria también compren-
der como se llegaron a introducir antiguas tradiciones de la guerra
santa en el motivo de la lucha de las naciones. Porque, indiscutible-
mente, sobre todo Sal 46 contiene conceptos e ideas de la guerra-
Yahve.

De esta manera, el lugar de culto de Jerusalén pudo ser €l lugar en
el que el Israel reunido pudo hacer publico el poder guerrero y la
gloria excelsa de Yahvé. Los meteriales externos sirvieron inicamente
como ropaje. En categorias inteligibles para todos, demuestran que la
soberania del Dios de Israel es superior a todos los enemigos y a todas
las fuerzas que se oponen a Dios. Para el tema «enemigos», cf. cap. 5.

En el embate de los enemigos algo se pone de manifiesto: la ciudad
de Dios es inexpugnable. La fundamentacion de este hecho se lleva a
cabo de diferentes maneras: Jerusalén es precisamente la «ciudad de
Dios» (Sal 46, 5a; 48, 2b; 87, 3); aqui se encuentran las «moradas
santas» del Altisimo (Sal 46, 5b; 76, 3; 87, 5). La ciudad de Dios se
asienta sobre el «santo monte» de Yahvé (Sal 48, 3; 87, 1), sobre la
cima del «Zafbn» que, como se dijo anteriormente, se eleva hasta el
cielo (Sal 48, 3). Aqui se tocan el mundo terrestre y el celeste. Pero el
fundamento decisivo para esta inexpugnabilidad de la ciudad de Dios
es que Yahvé esta «en medio de ella» (Sal 46, 4; 48, 4). No se trata de
esfera magica alguna, sino de que «Yahvé Sebaot esta con nosotros, el
Dios de Jacob es una ciudadela para nosotros» (Sal 46, 4.8.12). Con
todo, el tema de la «inexpugnabilidad» de Jerusalén parece proceder
de una tradicién antiquisima (2 Sam 5, 6). Cf. J. H. Hayes, The
tradition of Zion’s inviolability: JBL 82 (1963) 419-426. Existe la plena
conviccion y seguridad de que Sidn «no se tambalea» y «permanece
para siempre» (Sal 125, 1; Is 26, 1). Los enemigos que acosan seran
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rechazados y aniquilados (Sal 76, 4 ss; 48, 6.7; Is 17, 13 ss; 24, 21; 29, 8).
Yahvé mismo tritura a los enemigos con sus truenos (Sal 46, 7), con su
«reprimenda» (Sal 76, 7; Is 17, 13) y con el «terror de Dios» (Sal 46, 9;
Is 17, 14). El quiebra las armas (Sal 46, 10; 76, 4 ss).

Un analisis detallado de todas estas ideas pone de manifiesto, de
una parte, que, por ejemplo, el motivo de la «reprimenda» proviene de
la corriente de tradicion preisraelita y mitologica que aparece en
Jerusalén en figura historizada. Como el dios creador que amenaza a
la corriente primigenia se presenta Yahvé en la inexpugnable ciudad
de Dios saliendo al encuentro de los enemigos (cf. Is 17, 13; Sal 76, 7).
Pero, por otra parte, pueden reconocerse claramente también las
antiguas tradiciones israelitas de la guerra santa (Sal 46). Dos corrien-
tes de tradicion se han mezclado.

Si bien es cierto que la historizacion de las ideas mitoldgicas de la
superacion de los poderes (caoticos) enemigos se llevo a cabo, proba-
blemente, en la fase de tradicion israelita, por lo que atafie al motivo
de la «inexpugnabilidad de la ciudad de Dios» tendremos que apuntar
hacia la tradicion jebusea (cf. 2 Sam 5, 6).

La ciudad de Dios de Jerusalén es el lugar de la paz; en ella domina
la oWow de Yahvé. En los salmos, el concepto D% desempefia una
relacion plural a la que vamos a aludir inmediatamente.

1) Seaguarda, espera y suplica M»W para el pais y para la tierra;
DY en la figura de fertilidad y de crecimiento, florecimiento y vida
sin sobresalto alguno (Sal 72, 3.7; 85, 11; 147, 14).

2) Se aguarda, espera, desea y suplica DYo® para Israel, para la
totalidad del pueblo (Sal 29, 11; 85, 9; 125, 5; 128, 6).

3) oY esel tema fundamental que se entreteje con el gobierno
del rey (Sal 72, 3 ss).

4) oY es una magnitud de poder especial concedida a la
ciudad de DY@ (Sal 122, 6 ss).

El tema que vamos a tocar a continuacién viene en la cuarta
relacion sefialada. Hay que pedir oy9w para Jerusalén (Sal 122, 6). En
el Sal 122, 7 se continia y explicita la invocacion: «jQue haya paz en
tus muros, en tus palacios calmal», En Sal 122, 8 se ve claramente que
no se trata, cuando se emplea el término @YW, de algo magico, sino
de intenciones personales: «Por amor de mis hermanos y de mis
amigos, deja que diga: jLa paz contigo!». Los hombres deben vivir en
la oY9% de Jerusalén y encontrar todo bien y salud pensables. Que el
concepto DY esté tan estrechamente unido a B%Wy* depende de la
divinidad Salem, venerada antiguamente en la ciudad de los jebuseos,
cuyo nombre resuena en la denominacion de la ciudad. Cf. F. Stolz,
Strukturen und Figuren im Kult von Jerusalem: ZAW Beih 118 (1970)
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181 ss. 204 ss. 215 ss; O. H. Steck, Friedensvorstellungen im alten
Jerusalem: ThSt 111 (1972) 25 ss.

No tenemos necesidad aqui de entrar en el tema de si el concepto DI es atn una
magnitud personal que, como opina F. Stolz, es reconocible, por ejemplo, en Sal 85, 9 ss; Is
60, 17. Tampoco podemos tratar con mayor detalle en qué relacion se encuentran los
conceptos 9y PTX que apuntan a poderes divinos. Sobre este punto: F. Stolz, 0. c., 181 ss.
Bibliografia sobre @¥7%W: J. J. Stamm-H. Bietenhatd, Der Weltfriede im Lichte der Bibel,
1959; W. Eisenbeis, Die Wirzel slm im Alten Testament, en Studien zur Friedensforschung 1,
1969, 144-177=Forschung am Alten Testament II. ThB 55 (1974) 196-229; L. Rost,
Erwdgungen zum Begriff salom, en Schalom. Festschr. A. Jepsen, 1971, 41-44; H. H. Schmid,
salom. «Frieden» im Alten Orient und im Alten Testament: SBS 51 (1971).

Finalmente, tenemos que preguntar aqui si, a la vista del texto de Sal 122, 6 ss, puede
afirmarse realmente, con O. H. Steck: «... la tradicion cultual jerosolimitana no parte... de
un mundo pacificador, sino de un mundo pacificado» (O. H. Steck, o. c., 27). Tendriamos
que distinguir mas detalladamente entre las tradiciones preisraelitas que sitdan la ciudad
de Dios a la luz de la felicidad completa y en la abundancia de bienes de todo tipo y
aquellas concepciones que, como elementos de la glorificacion de la ciudad de Dios,
fueron recibidas en los rudimentos de la teologia de Sién y que dan voz a los deseos
siempre nuevos, a las expectativas y splicas que no tienen por destinatario al lugar de
culto, sino a la comunidad cultual reunida en el lugar de culto y, como prolongacion, a
Israel y a su tierra.

Si observamos la aparicion de DY en los salmos tendremos que convenir en que el
término se hace presente, en mayor medida, en contexto de stiplicas, deseos y expectativas.

Haciendo un resumen retrospectivo podemos afirmar que, con los
temas y motivos de la teologia de Sion, han emergido perfiladas
tradiciones cultuales de Jerusalén. Como se ha indicado y subrayado
repetidas veces, la mayor parte de estas tradiciones cultuales se
remontan al tiempo preistaelita. Antiguos motivos y concepciones
sirios y cananeos han sido trasvasados a Sion, a la ciudad de Dios de
Jerusalén, en parte durante la época jebusea y en parte en tiempo
israelita. Tenemos que subrayar que los temas y motivos de la
teologia de Sidn estan presentes en Isaias, el profeta de Jerusalén o en
la profecia emparentada con Isaias: Is 17, 12 ss; 24, 21; 26, 1; 29, 7 s; 33,
20 s.

En cuanto a la relacion de las tradiciones cultuales de Jerusalén
con la profecia diremos que las tradiciones cultuales son lo primero y
las profecias como contenido de mensaje para el futuro son lo secun-
dario. Con otras palabras: los profetas tomaron de las tradiciones
cultuales de Jerusalén afirmaciones y concepciones de su predicacion.
Junto a Isaias y los profetas no isaianos de la primera parte del Libro
de Isaias, tendriamos que mencionar también a Miqueas y Jeremias,
asi como a Ezequiel, Sofonias y Deuteroisaias.

Sobre todo E. Rohland ha visto y presentado de forma atinada Ia
relacion de las tradiciones cultuales jerosolimitanas con la profecia y
con el mensaje de futuro de los mensajeros de Dios. Cf. E. Rohland,
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Die Bedeutung der Erwdihlungstraditionen Israels fiir die Eschatologie
der alttestamentlichen Propheten: Diss. Heidelberg, 1956, 145 s. A decir
verdad, no podemos calificar las tradiciones cultuales de la teologia de
Sién como genuinas tradiciones de eleccion. Ninguno de los temas y
motivos apuntados y presentados llevan el acento de la «eleccion»,
sino el de una decidida glorificacion de Sion como el lugar donde
habita y reina Yahvé. Por consiguiente, seria mas atinado hablar de
tradiciones cultuales relacionadas con la glorificacion de la ciudad de
Dios e introducir €l concepto de eleccidn en este contexto Unicamente
cuando pueda demostrarse que la eleccion de Israel ofrecié un compo-
nente que deja su impronta en las expresiones relacionadas con la
glorificacion.

G. Wanke, Die Zionstheologie der K orachiten in ihrem traditionsgeschichtlichen Zusam-
menhang: BZAW 97 (1966) ha puesto en tela de juicio y criticado las explicaciones que
acabamos de ofrecer. Wanke quiere mostrar y probar que «no sélo los coraitas y los
salmos que se les atribuyen, sino que también la teologia contenida en una parte de los
salmos coleccionados... pertenecen al tiempo posterior al exilio» (108). El motivo de Ia
lucha de las naciones adquiere significado especial en el estudio de Wanke (70-99). Se
subraya fuertemente la observacion, correcta a todas luces, de que la literatura no israelita
carece de paralelos de este motivo. Se excluye la posibilidad de que este motivo derivara
de la lucha contra el caos (77). De esta manera se toma una decision que tendra
posteriormente consecuencias abundantes y profundas. Dejando transitoriamente de lado
los salmos, se concebira la lucha de las naciones como «motivo escatologico» en la
profecia tardia: Zac 14; Zac 12; JI 4; Miq 4, 11-13. Piensa el mencionado autor que et
motivo nace en Jeremias o en una época inmediatamente anterior al exilio. Después se
invierte la relacion entre tradicion cultual y profecia que hemos apuntado con anteriori-
dad. El motivo de la lucha de las naciones se¢ formé en la profecia tardia para ser
introducido posteriormente en los salmos por la teologia de los coraitas (Sal 46; 48). Los
textos que se utilizan para la argumentacion, por ejemplo: Is 17, 12 ss, son datados en la
época posterior al exilio (116 s).

Pero mas grave que todas estas medidas es el total desconocimiento de las tradiciones
arcaicas presentes en Sal 46 y Sal 48 (asi como también en Sal 76). Aspectos fundamentales
relacionados con la historia de las religiones y con la historia de la tradicion quedan fuera
de consideracion. Una confrontacion metodologica critica tendria que esclarecer y subra-
yar determinados puntos concretos. Para una confrontacion critica con el libro de G.
Wanke, cf. H. M. Lutz, Jahwe, Jerusalem und die Volker: WMANT 27 (1968) 213 ss. Aqui
nos limitaremos a referirnos, de manera esquematica, a siete puntos concretos.

1) «Los textos de Zac 14, 12; J14 y Miq 4, 11-13, tratados brevemente por Wanke, no
pueden utilizarse en su totalidad como prueba a favor del motivo del ataque de las
naciones».

2) «La concepcion “enemigo del norte” no esta en relacion de origen con ninguno de
los tres componentes del tema “Yahvé, Jerusalén y las naciones™.

3) «Ez 38 s se resiste a ser incluido de manera incondicional en Ia prehistoria del
motivo del embate de las naciones».

4) Quedan sélo los cantos de Sion, los Sal 46; 48 y 76 como «representantes del
motivo del embate de las naciones» (Wanke se quita de en medio de un golpe los dos
incomodos textos Is 8, 9 s; 17, 12 ss).

5) «La unidad con que el motivo del embate de las naciones se presenta tanto en él
como en los cantos de Sion... lleva a la conclusion de que esta tradicion debio¢ adquirir, tal
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vez, esa forma fija ya antes de Isaias o, los mas tarde, cn su tiempo; nos referimos a la
forma que representan los cantos de Sion».

6) «Para la antigiiedad de un motivo o término no es decisiva la frecuencia con que
&stos hacen acto de presencia, sino la rotundidad con la que ellos saben afirmar su puesto
en textos antiguos».

] 7) Tendremos que continuar suponiendo «que existid una tradicién cultual jerosoli-
mitana»,

Para la critica, cf. también M. Metzger, Himmlische und irdische Wohnstatt Jahwes, en
Ugarit-Forschungen 2, 1970, 147.

Mas bibliografia sobre el tema «Sion/Jerusalén»: N. W. Porteous, Jerusalem-Zion: The
Growt‘h of a symbol: Verbannung und Heimkehr. Festschrift W. Rudolph, 1961, 235-252; J.
Schreiner, Sion-Jerusalem: StANT 7 (1963); H. Schmidt, Israel, Zion und die Vilker, 1966;
G. Fohrer, Zion-Jerusalem im Alten Testament, en Studien zur alttestamentlichen Theologie
und Geschichte: BZAW 115 (1969) 195-241.

3. El servicio divino en Jerusalén

El gran peligro en la investigacion del culto de Israel consiste en la
unilateralidad y uniformidad en el tratamiento y presentacion de los
rituales del servicio divino. Esta tendencia problematica fue introduci-
da por la hipoétesis de la «fiesta de la entronizacion de Yahvén, creada
por S. Mowinckel. Esta hipotesis se convirtid en elemento magnético
poderoso que atrajo hacia si todos los fragmentos y esquirlas cultua-
les hasta lograr un cuadro compacto y cerrado.

Con posterioridad al nacimiento y presentacion de esta hipotesis
de S. Mowinckel, muchos investigadores han seguido los pasos del
padre de tal hipotesis; se han levantado muy pocas voces criticas.
Estas no han sido escuchadas. Por el contrario, se intensifico la
tendencia a la uniformidad del aspecto cultual. Tal tendencia se
consolidé fenomenologicamente mediante la ideologia del pattern.
Cf., especialmente: S. H. Hooke, Myth, ritual and kingship, 1958.
Triunf6 la fenomenologia del culto; ésta desconocié diferenciaciones
locales e historicas; tird hacia delante sin tener en cuenta los numero-
sos matices de las referencias a la historia presente en las tradiciones
cultuales veterotestamentarias. Dominé completamente el modelo de
ritual caltico-mitico que tenia que adecuarse completamente a la
ideologia cultual vétero-oriental; pero tampoco se llevé a cabo la
necesaria diferenciacion en el ambito del oriente antiguo. La discusion
metodologica y critica de M. Noth no fue tenida en cuenta. Cf. M.
Noth, Gott, Konig, Volk im Alten Testament. Eine methodologische
Auseinandersetzung mit einer gegenwdrtigen Forschungsrichtung, en
GesStud ThB 6 (*1966) 188-229.

Ellugar de la hipétesis de la «fiesta de la entronizacion de Yahvé»
que determiné el cuadro del culto veterotestamentario, fue ocupado
por la «fiesta de la alianza», hipdtesis que A. Weiser introdujo en su
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comentario a los salmos. Pero este nuevo planteamiento supuso la
introduccién de otro aspecto unilateral y uniformador en la investiga-
cion del culto.

Quien pregunte por el servicio divino en Jerusalén, debera tener
siempre presentes los problematicos procesos de unilateralismo, de
uniformacion y fenomenologizacion de la imagen del culto. Se impon-
dra la tarea de recoger los matices de las tradiciones cultuales en el
salterio y de llevar a cabo una diferenciacion cuidadosa. Esta tarea es
tanto mas importante puesto que en los salmos del antiguo testamen-
to no existe exposicion alguna de ritual ni indicaciones rituales. A lo
sumo encontraremos extractos, traducciones literarias de fases parcia-
les o fragmentos litargicos. Los investigadores han caido en la tenta-
cion de dar rienda suelta a su imaginacion y se han embarcado en
aventuras combinatorias en las que han actuado de estimulo los
rituales del entorno religioso vétero-oriental. Acerca de los problemas
metodologicos, cf. H. J. Kraus, Gottesdienst in Israel, #1962, 29 ss.

Cuando tratamos el tema del «santuario», en cap. 3, 1, ofrecimos
un esbozo de la peregrinacion al santuario de Sién. En salmos
concretos espigamos las correspondientes expresiones que nos ofre-
cian la posibilidad de conocer las ideas y expectativas de los peregri-
nos. Las familias y parentelas subian al monte de Yahve, a Jerusalén,
cantando con jubilo al son de las flautas (Is 30, 29). Sal 122, 2 describe
la situacion de la llegada: «Ya se posan nuestros pies en tus puertas,
Jerusalén». Parece que se piensa en las puertas de la ciudad. Porque
las puertas del santuario encierran alin una significacion especial.
({Quién puede atravesar esas puertas a las que Sal 118, 19 llama
PTX-M YW ? «Aquel que anda sin tacha, y obra la justicia, que dice la
verdad de corazom...» (Sal 15, 2 ss; cf. Sal 24, 3 ss). En las «liturgias de
la puerta» (vol. 2, int. al cap. 6, 6) se dan a conocer las condiciones
para permitir el ingreso a los que participan en el culto. En p13-"yw
se declara las notae del P*13. Evidentemente, €ste era un acto de culto
en ¢l que hablaba la tord. No podemos responder a la pregunta acerca
de si y en qué medida las condiciones de ingreso tenian el caracter de
confesionario. Tampoco podemos decir si tuvieron lugar actos de
confesion y de penitencia en el ambito de la tord relacionados con los
principios de ésta. Con todo, es posible que las confesiones de los
pecados tuvieran su Sitz im Ieben bajo los cantos de oracién de los
individuos particulares en la entrada. En cualquier caso, Sal 5 permite
afirmar que un acusado injustamente que queria acogerse a la sacra
jurisdiccion divina en el recinto sagrado, era sometido, en la puerta, a
una «investigacion previa». Porque ninguna persona mala o arrogan-
te tenia derecho a presentarse ante los ojos de Yahvé (Sal 5, 5 s). Sila
primera investigacion resultaba favorable a la  Ap73, el que recibia
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permiso para entrar, pero no habia sido declarado inocente atn en el
juicio sacro, podia decir: «Mas yo, por la abundancia de tu amor,
entro en tu casa; en tu santo templo me prosterno, lleno de tu temor»
(Sal 5, 8). A los justos se les abrian las «puertas de la justicia» (Sal 118,
19). Y entraban en el santuario (Sal 118, 20).

«Salomoén ofrecia holocaustos y sacrificios de comunion tres veces por afio en el altar
que habia edificado a Yahvé..» (1 Re 9, 25). Con esta noticia, los anales indican que el
calendario festivo vétero-israelita se habia impuesto también en Jerusalén como derecho
cultual. Para el calendario cultual de Israel (Ex 23, 10-19; 34, 18-26; Dt 16, 1-17; Lev 23, 3-
44 y Nim 28.29) cf. H. J. Kraus, Gottesdienst in Israel, 40 ss. En el santuario de Sion se
celebran las tres grandes fiestas anuales. Como indica 1 Re 9, 25 destacaba el ofrecimiento
de holocaustos y sacrificios. Por todo lo que podemos saber, en la época anterior al exilio,
la fiesta de las tiendas, celebrada en otofio, era la auténtica fiesta principal (1 Re 8, 2). Pero
en tiempos de Josias, la celebracion de la pascua pasé al primer plano (Dt 16, 1 ss; 2 Re 23,
21 s). La fiesta de las semanas —al menos en los primeros tiempos— habria jugado un
papel secundario.

Con estos pocos datos hemos esbozado los sucesos de la historia del culto de Israel.
Pero, en los salmos, no encontramos la menor huella de todo esto. Sal 81, 4 s constituye
una excepcion de lo afirmado anteriormente. Los encabezamientos (secundarios) no
ofrecen informacion auténtica. De todo esto podemos deducir el escasisimo interés de los
salmos por lo referente a.los calendarios, fechas... y a los mismos rituales. Domina el
contenido de las oraciones, de los cantos, de las poesias. Por consiguiente, los esbozos de
calendario cultico solo pueden suscitar recuerdos de algo secundario. Nos indican, sobre
todo, que cada una de las tres grandes fiestas del afio no duraba mas de una semana.
Afadiremos, no obstante, que la fiesta de otofio tuvo, en tiempos posteriores, una
duraciéon mayor. En la semana de la fiesta, los dias primero y altimo tenian un significado
especial. En el dia primero habria tenido lugar la entrada de los peregrinos y, de manera
especial, el ceremonial que venia a continuacion. En cuanto al dltimo dia, se dice en Jn 7,
37 que era el mas solemne. En cuanto a lo. que sucedia en el decurso de la semana s6lo
podemos ofrecer un conocimiento bastante rudimentario. Volveremos a hablar del culto
del rey y de la funcion que el individuo particular jugéd en el servicio divino (cap. 4
6 cap. 6). ’

Por lo demas, en los salmos no existe indicacion alguna de que algunos cantos y
oraciones hubieran tenido su Sitz im Leben o el lugar de su tradicion en parte alguna fuera
de Jerusalén. Si puede afirmarse que tradiciones o trozos de tradicion mas antiguos fueron
recibidos en Jerusalén. CE, sobre todo, la exégesis de Sal 68.

Sal 24 transmite, en contexto inmediato con el ceremonial de
entrada de la «liturgia de la puerta» (Sal 24, 1-6), una entrada de Yahvé
en el santuario (Sal 24, 7-10). Al parecer, ambos sucesos se insertaron
en un contexto inmediato. Se trata de los acontecimientos cultuales
del primer dia de la fiesta (;de la fiesta de las tiendas?). Dado que,
desde Psalmen-Studien 11, 1922, de S. Mowinckel, Sal 24, 7-10 fue visto
y explicado siempre en el contexto de aquellos salmos en los que se
habla de Yahvé como «rey» (Sal 47; 93; 96; 97; 98; 99), y dado que
estos salmos han sido utilizados como soporte de la tesis de la
«entronizaciéon de Yahvé», se impone, ante todo, tomar postura
respecto al problema de la «entronizacion de Yahvé».
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Partiremos, pues, de los salmos en que se celebra a Yahvé como rey
(cf. supra). Aunque la composicion y pertenencia comun de estos
salmos pudiera ofrecer reparos a un andlisis critico-formal (cf. F.
Criisemann, Studien zur Formgeschichte von Hymnus und Danklied in
Israel: WMANT 32, 1969 70 ss), no puede existir la menor duda
acerca de una clasificacion desde el punto de vista del tema (cf. vol. 2,
int. al cap. 6, 1bg). Si nos guiamos por el punto de vista del contenido
tematico, denominaremos los Sal 47; 93; 96; 97; 98; 99 como «salmos
de Yahvé rey». La ciencia veterotestamentaria ha convertido estos
salmos en objeto de interpretacion y exégesis pluriforme. Cuando la
interpretacion historico-temporal pareci6 insuficiente, vacia de senti-
do, y la interpretacion escatologica no podia responder a numerosos
interrogantes (;qué es, en realidad, «escatologia»?) se impuso la inter-
pretacion cultual de S. Mowinckel, que encontré aceptacion masiva.

Para la historia de la exégesis de los «salmos de Yahvé rey» cf. H.
J. Kraus, Die Konigsherrschaft Gottes im Alten Testament: BHT 13
(1951) 15 ss.

En su interpretacion cultica, Mowinckel tomo observaciones y
descubrimientos historico-religiosos que nacieron en la region de
Mesopotamia. Y reconstruyd un paralelo istaelita que reproducia la
fiesta de la subida de Marduk, la divinidad babilonia, al trono. Para la
fiesta babilonica, cf. H. Zimmern, Das babylonische Neujahrfest, 1926;
Id., Zum babylonischen Neujahrfest, 1928. Ya antes de Mowinckel, P.
Volz habia demostrado un paralelismo historico-religioso y quiso
suponer una fiesta de afio nuevo israelita. (Cf. P. Volz, Das Neujahrfest
Jahwes, 1912). También Mowinckel penso que la fiesta de la entroni-
zacion de Yahvé habria tenido lugar en el dia de afio nuevo, en su
opiniodn, la fiesta mas solemne de Israel. Entendio Mowinckel que el
centro de esta fiesta de afio nuevo y de la entronizacion de Yahvé era
la exclamacion 799 M. Y entendid esta exclamacion como grito de
entronizacion; lo tradujo por: «Yahvé acaba de convertirse en rey».
Este grito de jubilo ponia fin a un acontecimiento dramatico cultual,
un acontecimiento que se enraiza profundamente en la mitologia de la
sucesion de las estaciones (PsStud II, 116 ss).

Segun la explicacion de S. Mowinckel, al cambio de afio, Yahvé
fue entronizado de nuevo cada afio y celebrado como rey y creador
(vencedor del caos).

H. Gunkel se sum6 a esta interpretacion cultica con algunas
reservas, pero entendio escatologicamente los elementos mitico-cul-
tuales-dramaticos de los salmos en discusion y supuso que nacieron
inmediatamente antes del exilio ( EinlPs 94 ss). Nos queda por apun-
tar que Mowinckel, con el iman de su teoria de la entronizacion,
aglutind muchos salmos sin utilizar unos criterios claramente delimi-
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tados desde la vertiente de la critica formal y del contenido tematico.
Gunkel, por ¢l contrario, redujo el niimero de salmos a Sal 47; 93; 96;
97; 98; 99.

En las Gltimas décadas, junto a las investigaciones que confirma-
ron o modificaron la hipétesis de Mowinckel, surgieron también
numerosas voces criticas que pusieron en entredicho la totalidad de la
concepcion cultual. Cf. J. J. Stamm, Ein Vierteljahrhundert Psalmen-
Jorschung: ThR 23 (1955) 1-68. 46 ss. Para lo que sigue, cf. vol. 2, intr.
al cap. 10, 1b de esta misma obra.

Toda interpretacion de los salmos de Yahvé rey depende decisiva-
mente de la interpretacion y traduccion que se dé a la formula central
791 M. Durante largo tiempo se admitio sin la menor discusion que
791 M era una exclamacion de entronizacidn («Yahvé acaba de
convertirse en rey»), pero, actualmente, esta traduccion e interpreta-
cidn suscitan reservas muy graves. De acuerdo con la lexicologia, el
término AY” tiene dos significados: «ser rey» y «hacerse rey». El
significado «ser rey» (construido conby, 3 o %) parece estar presente
en Gén 36, 31; Jos 13,12.21; Jue 4,2; 9, 8; 2 Sam 16, 8; 1 Re 14, 20, etc.
Por el contrario, se pretendio suponer la significacion «hacerse rey»
alli donde al acto de entronizacion realizado al son de trompetas
debid seguir la exclamacion correspondiente, de manera especial en
2 Sam 15, 10; 1 Re 1, 11; 2 Re 9, 13. Pero la secuencia sintactica de los
términos es de importancia capital: ¥R 798 («Adonias se ha
convertido en rey»: 1 Re 1, 11). La frase verbal, caracterizada en el
contexto claramente como exclamacion, comunica un acto solemne
que acaba de concluir. Con todo, podria darse oscilacién en la
traduccion y preferir la accion cerrada («Adonias acaba de convertirse
en rey») o referirse al estado que acaba de alcanzar («Adonias es
[abora] rey»).

Podemos ofrecer alguna ayuda para solucionar la dificultad sin-
tactica: en 1 Re 1, 18, se describe el estado alcanzado con la secuencia
7% IR IR AN, digna de tenerse en cuenta («y ahora, mira, Ado-
nias es rey»). Si tenemos presente que la exclamacién DW»waR q9n
(2 Sam 15, 10), que resuena al son de trompetas, se refiere inmediata-
mente al acto de entronizacion o a la subida al trono que acaba de
tener lugar (cf. también 2 Re 8, 13), nos vemos movidos a traducir la
bimembre frase verbal, que comienza con ¥M: «Rey se ha hecho
(ahora mismo)...».

Por el contrario, la secuencia verbal inversa describe, en frase
nominal, un estado en el que se encuentra ya el rey en cuestion. Es rey.
El sujeto colocado en primer término indica, por consiguiente, una
frase de estado en la que el término 1%, con dos significaciones
posibles, quiere decir «ser rey».
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Por lo que respecta a los salmos de Yahvé rey, de todas estas
consideraciones tendremos que concluir que 790 M en Sal 93, 1; 96,
10; 97, 1 y 99, 1 deben ser traducidas siempre: «Yahvé es rey». Por
consiguiente, una proclamaciéon de entronizacion inmediatamente
anterior estaria sugerida Gnicamente en Sal 47, 9 (cf. también Is 52, 7).
Pero hay que tener presente que, pensando en el entorno de Israel y en
su monoteismo monarquico (cap. 1, 2), la formula 9%n MA® comporta
un acento polémico confesional de manera que, acentuando «Yahvé»,
habria que traducir: «Yahvé (y ningun otro dios) es rey». También
deberia considerarse esta contradiccion de la divinidad suprema
proclamada en el entorno de Israel. Cf. D. Michel, Studien zu den
sogennanten Thronbesteigungspsalmen: VT 6 (1956) 40-68.

Mas bibliografia sobre los saimos de Yahve rey, acerca de su traduccion ¢ interpreta-
cion: H. Schmidt, Die Thronfahrt Jahwes, 1927; H. Frankfort, Kingship and the Gods, 1948;
S. Mowinckel, Zum israelitischen Neujahr und zur Deutung der Thronbesteigungspsalmen,
1952; A. Alt, Gedanken iiber das Kénigtum Jahwes, en KISchr 1, #1968, 345-357; J. Bright,
The Kingdom of God, 1965; H. Gross, Lisst sich in den Psalmen ein «Thronbesteigungsfest
Gottes» nachweisen?. TThZ 65 (1956) 24-40; V. Maag, Malkiit Jhwh: VTSuppl 7 (1960) 129-
153; M. Buber, Kénigtum Gottes, en Werke 11, 1964, 435-723; E. Lipinski, La royauté de
Yahwé dans la poésie et le culte de I'Ancien Israél, 1965; W. H. Schmidt, Kénigtum Gottes in
Ugarit und Israel, 21966; S. Springer, Neuinerpretation im AT. Untersucht an den Themen-
kreisen des Herbsfestes und der Konigspsalmen in Israel, 1979.

A las consideraciones sintacticas que impiden la posibilidad de
entender la formula 7901 como exclamacion de entronizacion y
suponer una referencia inmediata a una subida caltica de Yahve al
trono debemos afiadir consideraciones de principio que hacen inconce-
bible que pudiera realizarse una entronizacion ciltica de Yahvé en ¢l
servicio divino de Israel:

1) En primer lugar, habria que preguntar como podria haberse
llevado a cabo una entronizacion de Yahvé en Israel. No existe ni una
imagen ni una estatua de Dios que pudiera ser elevada sobre un trono;
tampoco conocemos otro emblema que pudiera representar a Yahve.
Los «paralelos» babilonicos que se han barajado desde que S. Mo-
winckel publico su obra Psalmen-Studien II, en 1922, tienen sus
propios presupuestos en las instalaciones masivas de una estatua
divina y de su exaltacion sobre el trono del templo de ]la manifesta-
cion. Pero en Israel no se da ninguna de las condiciones indispensa-
bles para una realizacion dramatico-cuitual de una entronizacion de
Yahvé. Y seria absurdo suponer en el culto sin imagenes de Yahvé
procesos que tendrian que desarrollarse en el plano de lo abstracto.

2) Ademas, tenemos que formular la pregunta de si la ideologia y
mitologia que se presupone en una fiesta vétero-oriental de subida al
trono al cambiar el afio, en el dia de afio nuevo, por ejemplo en
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Mesopotamia o en el culto sirio-cananeo a Baal, podia haber sido
transmisible al Dios de Israel aunque solo fuera en sus rudimentos.
Quien admita la entronizacion anual de Yahvé en el culto de Israel
tiene que presuponet, incluso dar por probado, que Yahvé podia
perder su soberania durante un espacio de tiempo; que el Dios de
Israel «funciona» a la manera de las divinidades que mueren y
resucitan. Pero tal concepcion carece absolutamente de todo funda-
mento en los salmos de Yahvé rey, asi como en ¢l resto del antiguo
testamento. Por otra parte, la explicacién de que habria que suponer
una transmision de la idea de entronizacion a las relaciones dominan-
tes en el culto de Yahvé, seria una solucion confusa que se sita en la
abstraccion y carece de cualquier punto de apoyo real.

3) Contra todas estas mitologizaciones unidas a la afectacion de
lo dramatico cultual, introducidas en el antigno testamento con la
idea vétero-oriental de la subida al trono, hay que subrayar que los
salmos de Yahvé rey se encuentran ya muy lejos no s6lo de la fase de
entronizacion, sino (cf. supra cap. 1, 2) también de la fase de la
jerarquia. El antiguo testamento desconoce estas dos «fases» que se
observan en el entorno de Israel. No solo los poderes enemigos que
podian amenazar la soberania real de Yahvé fueron privados de
poder, sino también los dioses y las fuerzas mitologicas. El reinado de
Yahveé fue, es y permanece como intocable y eterno (Sal 10, 29; 29, 10;
93, 2). Los salmos de Yahvé rey rezuman pathos del anuncio y
alabanza: «Desde el principio tu trono estd fijado, desde siempre
existes, Dios» (Sal 93, 2). En ninguna parte puede demostrarse que se
dé oscilacion alguna o tendencias de renovacion ctltica del reinado de
Yahve. Por consiguiente, las consideraciones y motivos objetivos
privan de toda posibilidad a la suposicion de una «subida de Yahvé al
trono».

A la explicacion que hemos presentado podria responderse dicien-
do que Sal 47 no soOlo contiene una «f6rmula de entronizacion»
(7%n ©°n7R), sino también todas las notas o caracteristicas de un
acontecimiento de subida al trono (cf. Sal 47, 6: YN B AWK 5Y).
Por otra parte, podria aducirse también que el arca de Yahvé en el
antiguo testamento conlleva, en lugares caracteristicos, la idea de un
«trono de Yahvé» (Jer 3, 16 s; 17, 12; 1 Sam 4, 4). Cf. M. Dibelius, Die
Lade Jahwes, 1906, la primera investigacion que abrio el camino a la
mencionada hipdtesis, afirmada después una y otra vez. Caso de que
tal afirmacién se demostrara completamente carente de objetividad
—nos referimos a la posibilidad de interpretar el arca como trono de
Dios—, habria que contar, sin embargo, con la existencia de un trono
de querubines (subordinado al arca) (cf. supra, cap. 1, 1). En cualquier
caso, habra que tener presente —y con ello se volvera al punto de
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partida— que el hecho de una entrada ciltica del rey Yahvé es
innegable en Sal 24, 7-10 asi como también en Sal 68, 25. Por
consiguiente, surge la pregunta: jacaso no tendriamos que hablar de
una subida cultual de Yahvé al trono a pesar de todos los argumentos
criticos? {No tendriamos que dejar a un lado los reparos sustentados
por argumentos sintacticos y objetivos?

Para clarificar esta pregunta, ser4 bueno dejar a un lado provisio-
nalmente el Sal 47 en su singular figura, en beneficio de otros textos
que, de manera meridiana, permiten reconocer una introduccion cul-
tual del arca en el recinto del santuario y del templo o una entrada del
rey Yahvé: 2 Sam 6; 1 Re 8; Sal 132; 24, 7 ss; 68, 25; Cf. H. J. Kraus, Die
Konigsherrschaft Gottes im Alten Testament, 23 ss, y ahora también W.
Eichrodt, TheolAT Y%, 71 s. Si se observa los sucesos y contextos
reconocibles en los textos indicados, no existira la menor duda de que
no puede hablarse de una «fiesta de la entronizacion de Yahvé». Ni
Yahvé sube jamas en parte alguna a un trono ni puede detectarse
acontecimiento de entronizacion alguno con sus caracteristicas mani-
festaciones secundarias concomitantes. Por el contrario, Yahvé, como
rey glorioso, entra, presente de manera invisible en el arca, en el
templo.

Por consiguiente, solo puede y debe hablarse de una entrada
cultual del Dios-rey Yahvé, una entrada que se realizo con una proce-
sion del arca. No perdamos de vista que la tradicién de Yahvé rey
estaba unida a la concepcion del arca-trono ya desde Silo (1 Sam 4, 4),
lo mas tarde desde la recepcion de las tradiciones cultuales jebuseas en
Jerusalén. Al parecer, la glorificacion de Yahvé Sebaot como «rey» y
«Dios supremo» (11'?¥) se uni6 a una celebracion de la entrada, cuya
leyenda cultual inauguradora de los acontecimientos del servicio
divino estd presente en 2 Sam 6 (cf. a Sal 132 y cap. 3, 1). Con toda

‘probabilidad, esta celebracion de la entrada tuvo lugar el primer dia

de la fiesta de las tiendas (cf. 1 Re 8, 2). De esta manera el acto festivo
expreso cultualmente el hieros logos del arca-santuario en Sién (cap. 3,
1; para la narracion del arca, L. Rost, Die Uberlieferung von der
Thronnachfolge Davids: Das kleine Credo und andere Studien zum AT,
1965, 122 ss). Al parecer, Sal 24, 7 ss y Sal 68, 25 se refieren a esta
celebracion de entrada. Podemos imaginar que la comunidad de culto
acompafiaba bailando —tal como se describe en 2 Sam 6, 14— y con
AN, es decir, con jubilo (2 Sam 6, 15), la entrada del Yahvé Sebaot
creido presente sobre el arca (Sal 87, 7). Al entrar el arca en el
santuario se cantaba a las puertas (;del recinto sagrado o del templo?).
Con el arca, la comunidad de los justos queria entrar en el PR MYy
(Sal 100, 4; 118, 19 s; Is 26, 2). El rey Yahvé que entra es presentado
como Dios excelso. El «rey del cielo» hace afiicos (cf. Sal 29, 9 s) todas
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las concepciones ¢ imagenes limitadas. Descripciones de visione§ de
teofanias habrian acompafiado el acontecimiento. El rey Yahvé, al
que todos los cielos del cielo son incapaces de contener (1 Re 8, 27),
entra para «habitar» en el templo. No tenemos derecho algu}lo a
pasar por alto la significacion fundamental del oraculo de Salomon en
la dedicacion del templo:

Yahvé ha asignado al sol su lugar en el cielo,

ha afirmado que quiere habitar en densa nube. )
Por eso he construido realmente una casa de dominio para ti,
un lugar de tu reinado para todos los tiempos (1 Re 8, 12 s).

Para la traduccién y explicacion de este oraculo decisivo para el
culto de Jerusalén, cf. M. Noth, BK IX, 3, 168, 181 s._El templo en el
que ha entrado el rey Yahvé es considerado como 12wn (Sal 26, 8; 43,
3: 46, 5, 74, 7; 84, 2; 132, 5.7). Cf. W. H. Schmidt, 19%» als Ausdruck
Jerusalemer Kultsprache: ZAW 75 (1963) 91 s. Schmidt llama la
atenciéon sobre las conexiones historico-religiosas puestas a la luz
gracias al descubrimiento de los textos de U_ga_r’it (Ras Schamra). Hay
que pensar en aquellas transmisiones de tradicion que comentamos en
cap. 1, 2. .

pPero volvamos otra vez a Sal 47 (cf. también Is 52, 7). Si ha}sta
ahora hemos partido del presupuesto de que una fiesta de entroniza-
ci6n de Yahvé es inconcebible (por numerosos y poderosos mth_os) y
no puede probarse; si, ademas, puede suponerse que las d_escrlp,clones
del arca en 2 Sam 6; 1 Re 8 y Sal 132 tienen distinta significacion que
la de una entronizacion de Yahvé, ahora tendremos que aplicar a Sal
47 algunas de las consideraciones correspondientes a estas acotacio-
nes. Podriamos discutir cuatro posibilidades de interpretacion: '

1) No seria descabellado pensar que la fiesta de la subida al
trono (;de Baal?) hubiera diseminado formas conce_ptuales y formula-
ciones dramatico-cultuales que habrian sido recibidas en el culto de
Tsrael en forma modificada, referida a Yahve. _

2) Es posible que la dependencia politica del reino del sur respec-
to de Asiria, dependencia ligada, como se sabe, a la introduccién de
nuevas formas cultuales, hubiera traido ideas y costumbyes de una
entronizacion de la divinidad a Jerusalén. Habria que mencionar si, en
los afios inmediatamente anteriores al exilio de Jud4, no se introdujo
una entronizacion de Dios, celebrada cultualmente, que, como ele-
mento extraifio, habria sido referida a Yahvé. Aqui tendrian valor las
consideraciones de H. Gunkel (EinlPs 84 s) y no seria descabellad_o
relacionar Is 52, 7 o las concepciones de entronizacion del Deuteroi-
saias con este modelo. Naturalmente, no podemos perder de vista que
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Is 40-55 pueden reflejar experiencias de la situacion de exilio vivida
en Babilonia.

3) Habria que considerar si O. Eissfeldt no ha dado con la
interpretacion correcta cuando dice: el cantor del Sal 47 «piensa que
Yahvé es rey, pero describe cOmo se convierte en rey porque la
descripcion de la magnificencia del acto es el medio mas apto para dar
a entender la situacion» (O. Eissfeldt, Jahwe als Konig, en KISchr 1,
1962, 190 s). Segun lo que acabamos de apuntar, Sal 47 seria una
dramatizacién plastica, intuitiva, montada sobre el modelo de la
subida de un rey humano al trono.

4) Tenemos que apuntar también el interrogante de si Sal 47 no
podria referirse a la situacion del culto en Jerusalén, cambiada por el
exilio. El mensaje del Deuteroisaias (Is 40-55) permite darnos cuenta
de que ha terminado el tiempo en que la dinastia de David constituia
el centro del pueblo de Dios. Ahora Yahvé mismo se ha convertido en
el rey de Israel. El sube al trono: D*a%R 191 (Is 52, 7). Este cambio
historico-salvifico, en el que irrumpe la soberania real escatologica de
Yahvé, habria permitido la implantacion de la denominacion «rey» y
el acontecimiento de la entronizacién. Ciertamente, el desconocido
profeta del tiempo del exilio se refirié a las tradiciones de Yahvé rey
del culto de Jerusalén (cap. 1, 2), pero tales tradiciones, asi tendriamos
que suponerlo, se habrian introducido en la proclamacion de la
transformacion escatologica. La soberania regia de Yahvé sale del
ambito de las glorificaciones cultuales himnicas para incorporarse a
un sentido historico final. No es imposible que Sal 47 se hubiera unido
a este mensaje profético.

Es el momento de referirnos a las tesis de J. Begrich. En sus Studien zu Deuterojesaja:
BWANT 77 (1938)=ThB 20 (1963), J. Begrich, intenté6 probar que ¢l mensaje del
desconocido profeta del tiempo del exilio presupone cantos de la entronizacion de Yahvé.
Esta tesis no solo arrancaba de la concepcidn, intocable entonces, de que el salterio
contenia el eco de una entronizacion de Yahvé, sino que paso por alto el hecho de que
existe una diferencia entre la formula 799 MM* y la exclamacion de entronizacién
D*19R 791 Por consiguiente habra que modificar la tesis de que Deuteroisaias encontréd
los «himnos a Yahvé rey» en el culto de Jerusalén y la proclamacion «escatologica» de Is 52,
7 sirvié para caracterizar un cambio que no tenia modelo en similares (y mas antiguas)
formulaciones del culto de Israel, a no ser que apliquemos a Sal 47 las consideraciones
apuntadas en 2). .

Ios paralelos de la fiesta de afio nuevo babilonica, determinantes de la interpretacion
exegetica en otro tiempo, asi como la combinacion de un rito de entronizacidn israelita
orientado por el culto de Baal pierden cada dia mas terreno en el campo de la investiga-
cion. Se rechaza toda generalizacién fenomenologizante y toda unificacion del servicio
divino veterotestamentario. Ya no puede considerarse como valido lo que se afirmé que
habia aportado la influencia de un esquema (pattern) cultual vétero-oriental.
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En Sal 95, 6 escuchamos la invitacion cultual: «jEntrad, adoremos,
prosternémonos de rodillas ante Yahvé que nos ha hecho!». Tenga-
mos en cuenta el término MANW3, que apunta a la proskinesis ante
Yahvé, el prosternarse y adorar «en tu santo templo» (Sal 5, 8).
Evidentemente, la finalidad de la entrada (de Yahvé y de la comuni-
dad de culto) era la gran proskinesis ante el Dios rey (Sal 100, 4) que
tenia lugar en el atrio del templo. La comunidad reunida venera a
Yahvé «ante el estrado de sus pies» (Sal 99, 5), le alaba, glorifica y
ensalza. En esta proskinesis se pronuncian los sonoros epitetos del
Dios de Israel: «Dios supremon, «rey», «creador» y «juez» (cf. cap. 1,
2). Los «salmos de Yahvé rey» tienen su Sitz im Leben (cf. vol. 2, intr. a
cap. 6 1bg; cap. 10, 1 b) en este acto de culto. Aqui suena la musica del
culto (Sal 150). Israel se presenta ante Yahvé para venerarle en accion
de gracias (Sal 100, 4 s). El comienzo del servicio divino de la fiesta del
tiempo cultual estd dominado por la exhortacion: «Servid a Yahvé
con alegria, llegaos ante él con gritos de jubilo» (Sal 100, 2). Se ve,
pues, que la alegria es la nota destacada del servicio divino de Israel. Y
servir a Dios significa, en dimension cultica, entrar en su presencia,
alabarle, ensalzarle, venerarle (Sal 95, 1 ss). A la luz del universalismo
que irradian estos epitetos de Yahvé, la veneracion de Israel no
conoce frontera alguna. Todas las naciones, la creacion entera, cielo y
tierra, participan en la alabanza del Dios rey y Creador (Sal 96, 11 ss;
97, 6 ss; 98, 7 ss; 99, 2 ss; 100, 1). Israel da respuesta perfecta a su
eleccion y misién en la alabanza sumisa de la proskinesis. En eso
consiste ser pueblo de Yahvé: «Su pueblo y el rebafio de sus ovejas»
(Sal 100, 4). «Este es el dia que hizo el Sefior» (Sal 118, 24). Desde el
recinto del templo, los reunidos saludan y bendicen a aquellos que
continian entrando por las puertas en grandes muchedumbres (Sal
118, 26). La alabanza de Dios no conoce limitacion alguna de tiempo;
en todos los salmos lleva el sello de lo incesante, de lo que jamas cesa.
Incluso durante las noches se eleva la alabanza (Sal 134; 8, 4; Is 30, 29).

Durante la semana de la fiesta, la proskinesis habria tenido lugar
en repetidisimas ocasiones, de manera comparable a las grandes
adoraciones masivas en el Islam. Y, en el transcurso de los dias
festivos, las familias y parentelas habrian aprovechado la oportunidad
de entrar en el templo varias veces y de adorar al Dios presente en
el 7"27. De la oracidén y accién de gracias del individuo particular
hablaremos en el cap. 6. Sal 48, 13 nos permite reconocer que se
celebraron también procesiones. Se realizaron procesiones alrededor
del santuario y de la ciudad de Dios. También en estas oportunidades
se habrian entonado los «cantos a Sion» (cf. vol. 2, intr. al cap. 6, 4).

Nada sabemos de los actos festivos que se realizaban concreta-
mente en el servicio divino de Israel. Pero tendremos que pensar que
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los sacerdotes y cantores adoctrinaban a grupos o «ponian un cantico
en su boca» (Dt 31, 19). El adoctrinamiento se habria referido,
principalmente, a dos campos: a la tord y a las obras creadoras e
historicas de Yahvé. Sal 119 es el documento mas impresionante de un
adoctrinamiento-tord, que podemos imaginarnos como studium de
grupos reducidos. Por lo que se refiere al tema «creacion», podemos
preguntar —dejando a un lado la exaltacion del Creador en el acto
cultual de la proskinesis (alli tenian su Sitz im Leben los «himnos de
creacion»)— si a cada uno de los siete dias de la semana de la fiesta
correspondia el adoctrinamiento sobre la respectiva obra de creacion
de Yahve, de manera que, en el primer dia de la fiesta, se adoctrinara
sobre la obra realizada en el primer dia de la creacion... (Gén 1, 1-2,
4a). En cualquier caso, es apenas inconcebible que a himnos como Sal
8 no corresponda un adoctrinamiento explicito. De igual manera
habria ocurrido con las acciones historicas de Yahvé. Los «salmos de
historia» ensalzan las «grandes acciones» de Yahvé (cf. especialmente:
Sal 105; 135; 136). También a estos salmos, que fueron entonados en
forma de alabanza y de accién de gracias, habria correspondido «la
narracion» de las grandes acciones y maravillas de Yahvé en la
historia de Israel (Sal 44, 2; 78, 3).

Quien haya vivido alguna vez la experiencia de como se adoctrina
ininterrumpidamente a grupos en las mezquitas o en templos hindes,
podra hacerse una idea viva de lo que sucedia en el culto de Israel.
Queremos decir que esa persona puede hacerse una idea no de los
contenidos, sino de la forma en que acaecia ese adoctrinamiento. Las
grandes tradiciones fundamentales de Israel no estuvieron silenciadas
en el servicio divino del santvario central para, después, en un lugar y
momento indeterminados, desembocar en el canon. Por el contrario,
se mantuvieron en relacion viva con la comunidad de culto de
Jerusalén. Esto es lo que demuestra el eco que encontramos en los
himnos, o, por formularlo de otra manera: las tradiciones historicas de
Israel no yacian fijadas por escrito, catalogadas y amortajadas en el
archivo del templo. Por el contrario, fueron la fuente de narracion y
adoctrinamiento vivos. La respuesta de Israel tal como aparece regis-
trada en los salmos es totalmente inconcebible sin la constante inter-
pelacidn, tal como ésta fue acufiada y transmitida por sacerdotes
experimentados. A este anuncio, narracion y adoctrinamiento calticos
correspondia la mediacion de la tradicion realizada en las familias de
generacion en generacion: «Lo que hemos oido y sabemos, 1o que
nuestros padres nos contaron, no se lo callaremos a sus hijos, a la
futura generacion lo contaremos» (Sal 78, 3 s; cf. también Ex 12, 26 s;
Dt 6, 7, etc.).
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Es urgente plantear otra vez la pregunta de como sucedian las
cosas en el culto festivo de Jerusalén cuando «todo Israel» participaba
en las reuniones festivas. En cap. 1, 2 expusimos ya el problema de la
fiesta de la renovacion de la alianza. Por consiguiente, aqui tenemos
que remitir a lo que dijimos en el mencionado apartado. Habra que
afiadir y precisar algo y podemos hacerlo indicando algunas ideas a
manera de resumen.

Partamos del mensaje profético de Is 2, 2-4. En ese pasaje se dice
que Si6n, «el monte de la casa de Yahvé», es el lugar del que sale la
a0y la M33T (Is 2, 3). Debemos entender AN en el sentido de
«adoctrinamiento sobre la ley» (H. Wildberger, BK X/1, 85); mas
concretamente, como adoctrinamiento en la ley recibido por la totali-
dad de Israel, al igual que la sindnima expresion M*-M37T, que se
referia a la palabra profética, tiene por destinatario a la totalidad del
pueblo de Dios. Las ideas fundamentales que se hacen patentes en la
universal «peregrinacion de las naciones a Sion» en Is 2, 2 ss con a™Mn
y %1937, son confirmadas, de manera sorprendente, por Sal 50 y Sal
81. En estos dos grandes salmos de fiesta (cf. vol. 2, intr. al cap. 6, 6): 1)
se interpela a la totalidad de Israel (Sal 50, 4.7; 81, 9 ss); 2) se trata del
adoctrinamiento del pueblo de Dios en temas de los mandamientos de
Yahvé y de su derecho (Sal 50, 16 ss; 81, 9 ss); 3) se interpela a Israel
mediante una 37 profética (Sal 50, 7; 81, 6.11 b).

Aunque la datacidn historica y el comentario de Sal 50 y Sal 81
presentan problemas de monta considerable (cap. 2, 1), es patente, sin
embargo, una corriente de tradicidn que configuré el culto de Israel en
el santuario de Jerusalén. '

Pero quedan aln puntos oscuros. Asi, por ejemplo, no esta claro
si, a la vista de Sal 50, 2 s, tenemos derecho a suponer una teofania
para el acontecimiento cultual de la predicacion profética del derecho
y del juicio. Si la respuesta es afirmativa, nos encontramos inmediata-
mente con el problema relacionado con la manera en que la comuni-
dad cultual capté visualmente y se cercioré de la aparicion de Dios.
Los fantasiosos intentos de Mowinckel y de otros que pretendieron
explicar la teofania bajo la forma de representacion dramatico-cultual
carecen de todo fundamento. A lo sumo podria partirse de que un
profeta (cultico) invoca la vision de una aparicion de Dios. Y este es
también el sentido literal escueto de Sal 50, 2 s. Contintia suscitando
dudas la implantacion historico-cultual de una tal proclamacion de
teofania. Los problemas de tradicion dejan el tema abierto y sin
resolver, al menos en la explicacién de Sal 50 y Sal 81.

Otro problema, cuya solucién parece imposible, esconde el térmi-
no del «rib-pattern». ;Existi6 un ritual ctltico de juicio en Jerusalén?
Y ;qué significacién tendria en este ritual Sal 82 y el trasfondo vétero-
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oriental de este salmo? Finalmente: ;que relacién podria haber existi-
do entre un ritual ciltico de juicio y el mensaje de juicio de los grandes
profetas de Israel? Son otras tantas preguntas que aun no han
recibido una respuesta o, al menos, una contestacion satisfactoria. La
problematica se hace notoria en la investigacion de L. T. Whitelocke,
The rib-pattern and the concept of judgement in the Book of Psalms: Dis.
Boston, 1968.

Un tema especial del culto de Jerusalén es la ofrenda de los
sacrificios. Con todo, sorprende lo poco que los salmos dicen de facto
sobre este tema. Cuando de la diferenciada y dificil legislacion sacrifi-
cial de los libros Exodo y Levitico pasamos al salterio resulta apenas
comprensible que las referencias al culto sacrificial sean escasas, como
veremos enseguida, y, en su mayoria, de carcter general. ;Se corres-
ponden estas indicaciones con la situacion real? ;Como se explica que
se diga en 1 Re 8, 5: «El rey Salomén y todo Israel con él sacrificaron
ante el arca ovejas y bueyes en nimero incalculable e innumerable»?
(Acaso la critica profética de los sacrificios no se refiere a un hecho
que debemos presuponer: que, en el culto de Jerusalén, en la celebra-
cion, «todo Israel», pero también los individuos particulares, ofrecie-
ron innumerables sacrificios?

Antes de concretar en los salmos la mencionada problematica,
deberiamos recordar, una vez mas, la explicacion general apuntada ya
en repetidas ocasiones. En vano buscaremos en los salmos rituales y
descripciones precisas del culto que tuvo lugar en Sion. No se dice una
palabra de los rituales sacrificiales ni existen descripciones liturgicas
de ningn tipo, ni siquiera fragmentario. -

Conviene, pues, partir primero de datos seguros y admitidos
comunmente acerca de 1os tipos principales de los sacrificios veterotes-
tamentarios. Solo de esta manera podremos, posteriormente, centrar-
nos en las menciones de sacrificios en los salmos.

Limitandonos a los tipos principales, diremos que, en Israel, estu-
vieron en uso dos tipos de sacrificio completamente diferentes: los
holocaustos y las oblaciones.

Los holocaustos reciben, generalmente, el nombre de nar. Se trata
de un sacrificio comunitario. Porque lo esencial no es la inmolacion
de la victima, sino Gnicamente el que la degustacion compartida de lo
inmolado crea comunion. Por el simple hecho de comer juntos la
carne ofrecida, los comensales se convierten en comunidad. El sentido,
meta y efecto de NAT es establecer communio entre los comensales.
Pero esta communio humana es signo de la comunidad fundante con
Yahveé, que esta presente como comensal. «La comunién fundada no
crea union... sino una relacion defensiva y ofensiva ; se crea la solidari-
dad (yo soy vuestro Dios, vosotros sois mi pueblo Jer 7, 23, nuestro
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Dios Sal 95, 7, tu pueblo Sal 79, 13), se ayudan/ unos a otros, se vive
para los demas en relacion denniyTon..» (L. Kohler, TheolAT, +1966,
173).

De esta manera, N3, como sacrificio de comunion, es, de forma
especial, un tipo de sacrificio que juega un papel en relacion con la
alianza y con el pacto de alianza. Y aqui tenemos que apuntar ahora a
Sal 50, 5.

R. Schmid, Das Bundesopfer in Israel: StANT I1X (1964), se ha ocupado profundamente
del «sacrificio de alianza». Trata, principalmente, del tipo de sacrificio D*%W ya que este
concepto es determinante en el prototipo de la descripcion de un «sacrificio de alianza» en
Ex 24, 5 ss. Al igual que N33, el concepto D% es una denominacion del sacrificio de
comunién, cuya peculiaridad como «sacrificio de alianza» destaca R. Schmid. Aludiremos
a la explicacion que Schmid ofrece a modo de resumen: «Originariamente, el sacrificio
consisti6é en una comida a la que precedian una inmolacion y un rito de la sangre (en linea
con el banquete sacrificial de los ndmadas arameos). Cuando entraron en la tierra
prometida, los israelitas tomaron, juntamente con otras diversas instituciones cultuales, el
banquete sacrificial en la forma de la voia griega, pero conservaron el rito de la sangre.
Los sacerdotes que ejercian su funcion en los santuarios fijos recibieron su parte de los
sacrificios. Pero a medida que los sacrificios se limitaron al santuario central de Jerusalén
fueron produciéndose las descripciones de los ritos, cada dia méas minuciosas, hasta llegar
a la codificacion contenida en el codigo sacerdotal. Pero los resultados con que contamos
no nos permiten una respuesta completa a todos los interrogantes..» (99). Podemos
aceptar esta postura prudente acerca del proceso de los B¥09W si no perdemos de vista
que no se ha probado aln si puede hablarse de un «sacrificio de alianza» en sentido
estricto. Adoptando una posicion méas modesta podria decirse que N3 y DAY
pudieron ser ofrecidos o celebrados como sacrificios de comunién también en el contexto
de N"™M3.

Bibliografia: G. B, Gray, Sacrifice in the old testament, 1925; A. Wendel, Das Opfer in
der altisraelitischen Religion, 1927, W. O.E. Oesterley, Sacrifice in the ancient Israel, 1937;
R. Dussaud, Ies origines cananéens du sacrifice Israélite, 21941; H. H. Rowley, The meaning
of sacrifice in the Old Testament, 1950; G. von Rad, TeolAT"1, 317 ss; R. Rendtorff, Studien
zur Geschichte des Opfers im alten Israel: WMANT 24 (1967); W. H. Schmidt, Alttesta-
mentlicher Glaube in seiner Geschichte, 21975, 124 ss.

El otro tipo de sacrificio es la oblacicon. Aqui es conveniente partir
del caracteristico concepto fRIM. AN es la «entrega», el «ofreci-
miento». En la relaciéon profana domina el significado de «rendir
homenaje» (cf. Gén 32, 14 ss; 43, 11). «Alguien da, para dar muestra de
su homenaje, un don a otros en propiedad y para que dispongan
libremente de él» (L. Kohler, TheolAT, #1966, 174).

No podemos entrar aqui en los detalles ni en la historia del
sacrificio de oblacion. 1%¥ se convirti6 cada vez mas en la denomina-
¢ion especifica de este sacrificio de oblacion. De ordinario, se traduce
por «holocausto». De hecho, la oblacioén ofrecida en sacrificio en la
7Y suele ser quemada al fuego. El humo que asciende hacia el cielo
acompafia los homenajes, las alabanzas, suplicas y gritos de oracion.
La oblacion de la 9y esta destinada, igual que la 7nad, dnicamente a
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Yahvé. En cada caso, holocaustos y oblaciones son dos especies de
sacrificio completamente diferentes. «En el sacrificio de oblacion, la
persona se desprende, no entramos en los motivos, de una parte de sus
bienes. Da. Da sus dones completamente. Los entrega cuando los
aniquila con el fuego. Los entrega porque busca a Dios: el rostro de
Dios, su perdén, su complacencia, su benevolencia. Pero, en la obla-
cién no busca la comunion. Porque la oblaciéon no crea una union,
sino que, por su misma naturaleza, subraya la distancia. Es venera-
cidn, homenaje, sometimiento, entrega a aquél que recibe los dones»
(L. Kohler, TheolAT, #1966, 175).

Si consideramos la aparicién de ambos tipos de sacrificio o de los
conceptos hebreos correspondientes en los salmos, tendremos el si-
guiente cuadro: solo en Sal 50, 5 aparece el concepto nN3Y en la
relacion Dios-pueblo; y se hace presente en conexién con el acto de
conclusion de la alianza (P93 n1d). En Sal 4, S, a los enemigos que
persiguen y acusan al orante se exige que ofrezcan PI¥-nay (cf.
también Sal 51, 21). Sobre el significado de PTX en este contexto,
podemos decir en principio: « PT¥ significa... el don salvifico, que
proviene de Dios y capacita a los hombres para mantenerse alejados
de toda accion injusta, para eliminar todo tipo de amenazas ala pazy
para reparar la 1129 del acusado injustamente. Los sacrificios exigi-
dos son considerados como medio para entrar en posesion de la P13,
En la ejecucion de esos sacrificios, los oferentes pasan a participar del
don salvifico de la PT8. Mediante ella se encuentran en condiciones de
contribuir a la superacion de la injusticia y de todo aquello que va
contra la comunion» (W. Beyerlin, Die Rettung der Bedringten in den
Feindpsalmen der einzelnen auf institutionelle Zusammenhiinge unter-
sucht: FRLANT 99, 1970, 87). Cf. también el comentario a Sal 4, 5y
Sal 51, 21 en el siguiente volumen de esta obra.

Digno de ser tenido en cuenta es el hecho de que RAt aparece, la
mayoria de las veces, en conexion con la toda. Por consiguiente, sirve
para dar nombre al «sacrificio de accion de gracias» en cuanto que se
hace patente la comida de comunioén unida con la toda (Sal 27, 6; 54, §;
107, 22; 116, 17). En Sal 54, 8 n3t y nAMA estan en paralelo. Si
prescindimos de Sal 106, 28, donde se habla de los ilegitimos sacrifi-
cios de muertos, tenemos que decir, respecto de la presencia del
término NJt en los salmos, lo siguiente:

1) En la relacion-Israel, para Sal 50, 5 el «sacrificio de alianza»
establece la comunion;

2) nat aparece, preferentemente, en el «canto de accion de gra-
cias del individuo particular» (vol. 2, intr. al cap. 6, 2ay) y se refiere a la
comida comunitaria en el acto de la toda (cf. Lev 7, 12 ss; para los
detalles, cf. R. Rendtorff, Studien zur Geschichte des Opfers im alten
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Israel, WMANT 24, 1967 63 ss). Volveremos mas tarde a Sal 50, 8 y
Sal 51, 18.

De Sal 50, 8 se desprende claramente que «todo Israel» ofrece la
oblacion de la 519y a Yahvé. El orador profético (en la interpelacion a
Israel) afirma expresamente en un oraculo declaratorio: «Tus holo-
caustos estan siempre ante mis ojos» (Sal 50, 8). Y también el indivi-
duo particular declara: «Con holocaustos entraré en tu casa, te
cumpliré mis votos... te ofreceré pingiies holocaustos» (Sal 66, 13.15).
Pero no se dan detalles concretos de 1%. También es escasa la
informacion que se nos ofrece acerca de s, En Sal 96, 8 se exhorta

"a las naciones a homenajear a Yahvé y a ofrecerle nnm. De la

invitacién a entrar en los atrios se desprende que se trata de un acto
cultual segin el modelo de oblaciones de Israel. En Sal 141, 2 se habla
de NI es sentido «espiritualizado» (R. Rendtorff, 65). Por consi-
guiente, se ha confirmado la anunciada escasa referencia de los salmos
a la praxis sacrificial en el culto de Israel

Tendriamos que afiadir que la agrupacion de diversos términos
sacrificiales en Sal 20, 4; 7; 50, 8; 51, 18 no da perfil alguno a los
conceptos concretos, sino que sirve Unicamente para presentar la
totalidad del culto sacrificial de manera global. Pero los pasajes ponen
en primer plano el problema de la critica a los sacrificios realizada en
los salmos.

Sobre la historia de la interpretacion de la critica a los sacrificios
en los salmos comenzaremos diciendo que se formaron dos concepcio-
nes contrapuestas. En la primera fase de la interpretacion, se supuso
que en Sal 40, 7; 50, 13; 51, 18 resuena la critica profética del sacrificio.
Después, S. Mowinckel defendi6 que no se rechaza el sacrificio en los
salmos mencionados, sino que se desplaza el acento: del sacrificio al
ofrecimiento del canto, en especial del canto de accion de gracias
(PsStud IV, 51). Para los problemas de interpretacion, cf. J. J. Stamm,
Ein Vierteljahrhundert Psalmenforschung: ThR 23 (1955) 61 s.

Tenemos que preguntarnos si existe una alternativa estricta de
interpretacion. Pero antes tendremos que situar cada uno de los
pasajes de los tres salmos en su contexto correspondiente. En Sal 50,
11-15, el orador profético, en una afirmacion en tono de juicio, dice: a
Yahvé, creador del cielo y de la tierra y Sefior del mundo, pertenece la
tierra con cuanto la llena. Por consiguiente también los animales
empleados en los sacrificios le pertenecen. Nadie puede darle algo que
él no posea. La gran culpa de Israel no consiste en ofrecerle sacrificios
—esto se afirma expresamente en Sal 50, 8—, sino en que el pueblo ha
olvidado la majestuosa realidad de su Dios (Sal 50, 22). Por eso Yahve
se presenta de nuevo a su pueblo en la teofania y en la autocomunica-
cion. Deben desaparecer las concepciones de Dios ingenuamente
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espiritu contrito». El orante no ofrece ningiin sustitutivo del sacrificio.
Tampoco debemos entender la toda como ofrecimiento vicario. Fl
orante presenta su espiritu contrito ante Yahvé, en la certeza de que
esta sacrificio no seré objeto de una sentencia de rechazo, sino de que
es grato a Yahve (cf. Sal 34, 19; Is 57, 15; 61, 1). En su menesterosidad,
en su desamparo y pobreza, el hombre esta bajo la promesa del Dios
de Israel (Sal 50, 15). El puede y le esta permitido «ofrecerse» a si
mismo en toda su miseria y no sera rechazado (Sal 51, 13).

El que la fuerte critica al sacrificio, presentada en Sal 51, 18 ss,
haya experimentado una «correccion» ulterior en 21 indica Gnicamen-
te que, por principio y de manera general, el culto sacrificial tiene su
lugar fijo en el servicio divino de Israel. El locutor del versiculo 21
expresa con claridad la inquebrantable fidelidad respecto del ordena-
miento cultual del sacrificio. El rechazo y la critica del sacrificio es
también la excepcion en los salmos. Es una indicacion y anticipacion
de lo que encontrara una Gltima y definitiva clarificacion en el nuevo
testamento, concretamente en la Carta a los hebreos.

Ademas de las celebraciones y festividades ordinarias o regulares
del culto en Jerusalén debemos prestar atencion a los actos de culto
organizados por motivos especiales. Los cantos de oracion de la comu-
nidad nacional (vol. 2, intr. al cap. 6, 2aff) conducen a la situacion de
las «celebraciones de luto nacional» cuyos motivos y constitucion
tenemos que considerar en primer lugar. La relacion cultual de la que
se trata aqui ahora recibe el nombre de B¢ («ayuno»). Se convoco a
este «ayuno» cuando situaciones importantes para la vida de la
nacion parecian hacerlo aconsejable. Entonces, habia que convocar
por doquier en el pais el estado de situacion apurada y la lamentacion
chltica (Is 22, 12; J11, 14). La decision era tomada por los ancianos; los
sacerdotes dirigian la reunion en el lugar sagrado. Se reunia la ¥np (31
2, 16; Jer 36, 6.9; 1 Re 8, 33.35). Esta costumbre existio ya en los
tiempos mas remotos (Jue 20, 23 ss; 21, 2 ss; 1 Sam 7, 5 s). Se
«santifico» el «ayuno» (J1 1, 14; 2, 15). Los participantes en el culto
reunidos en Jerusalén se abstenian de todo alimento y de toda alegria
(Is 58, 3 ss). Se quitaban los vestidos o los desgarraban (Is 32, 11; Miq
1, 8 J1 2, 13). Se rapaban el cabello (Is 15, 2; 22, 12; Miq 1, 16); se
hacian incisiones en la piel (Os 7, 14; Miq 4, 14). Los arrepentidos se
arrojaban al suelo y se revolcaban en el polvo (Sal 44, 26; Migq 1, 10;
Jer 6, 26); esparcian ceniza sobre sus cabezas (Neh 9, 1). Todo esto
eran los gestos caracteristicos de anonadamiento que testimoniaban
e! dolor, arrepentimiento y disposicion de conversion. Bajo la direc-
cion .de los sacerdotes, también éstos vestidos de saco, la comunidad
rg:}lnlda pasaba el dia y la noche en el santuario (J1 1, 13). Lamenta-
cion, gritos y alaridos ascendian desde el polvo (Is 29, 4; Miq 1, 8; Jer
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14,12; 715, 8;2, 1). Por 1 Sam 7, 6 y Lam 2, 19 conocemos el rito del
derramamiento de agua que acompafiaba la lamentacion y el llanto.

Los cantos de oracion de la comunidad nacional tenian su Sitz im
Ieben en este «servicio divino de suplica». Los sacerdotes y los
cantores pronunciaban en alta voz las peticiones y entonaban los
cantos penitenciales (J1 1, 9.13; 2, 17). Se presentaba ante Yahvé una
detallada descripcion de la situacidn de apuro o de la necesidad: el
quebranto del pueblo en las catastrofes guerreras, la sequia, las plagas
de langosta y, de manera especial —como tendremos oportunidad de
ver—, la destruccién del santuario de Jerusalén. En los salmos, la
guerra y la destruccion del templo son el tema mas frecuente de los
cantos de oracion de la comunidad nacional.

La destruccion de Jerusalén y la profanacion del lugar sagrado constituyeron una
situacion especial de apuro. El acontecimiento del afio 587 a.C. originé un culto de
lamentacién realizado de forma regular y celebrado entre las ruinas del templo. De
manera especial las Lamentaciones (cf. H. J. Kraus, BK XX 8 ss), pero también aquellos
salmos que giran en torno a la destruccion del templo, permiten reconocer cantos y
oraciones referidos a este motivo, determinante durante largo tiempo. Paralelos vétero-
orientales a la «lamentacién por el santuario destruido» demuestran de forma impresio-
nante que, en el mundo antiguo, era usual entonar los cantos de luto en las ruinas de un
lugar sagrado destruido por los enemigos. Puede percibirse claramente la situacion a
través de unos trozos de la lamentacion por el destruido santuario de Ur:

«Fl sefior de los paises ha renunciado a su casa...,

Mulli! ha abandonado el santuario Nibru...,

Baba ha renunciado a la “ciudad santa”...

iOh ciudad, amarga es la lamentacion por tu causa,

amarga es, oh ciudad, la lamentacion por tu causa!

Por la buena ciudad que fue destruida

se eleva amarga lamentacion...

Un dia me ha sido impuesto, la lamentacién me ha sido mandada,

que me entristezca a causa de este dia...

Por la noche me ha sido impuesta amarga lamentacion..». .

Cf. A. Falkenstein-W. v. Soden, Sumerische und akkadische Hymnen und Gebete, 1953,
187 5. 192 s.

Por Zac 7, 5 sabemos que la lamentacion por la destruccion de la ciudad de Jerusalén y
por ¢l santuario no sélo se celebrd en el quinto mes, en recuerdo del aniversario de la
catastrofe, sino también en el séptimo mes, es decir, en la fecha de la gran fiesta de otofio
(cf. también Zac 8, 19; alli se habla, ademés, de una celebracion de luto en el mes décimo).
Bajo el eslogan del «ayuno», las parentelas del pueblo de Dios peregrinaban a Sion (Jer 41,
5) para recordar la gran desgracia en oraciones penitenciales y siplicas y pedir a Yahve
que cambiara la suerte. También los exiliados celebraron estos cultos de luto o lamenta-
cion.

Bibliografia sobre las «celebraciones de luto nacional»: H. Gunkel-J. Begrich, EinlPs 4;
H. W. Wolff, BK XIV/2, 23 ss (alli mas bibliografia).

Caracteristico de las oraciones penitenciales de la comunidad de
culto es, ante todo, la descripcion de la situacion de apuro. Se presenta
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ante Yahvé la catastrofe acaecida en todas sus dimensiones. La
destruccion de Israel significa no s6lo la terrible experiencia del
encuentro con la ira de Dios (Sal 80, 5), sino también el abandono y
rechazo de Dios (Sal 60, 3 ss; 74, 1). En Sal 60, 3 ss se habla de las
dimensiones cosmicas en las que repercute la destruccion de Israel: los
fundamentos de la tierra se han conmovido. Ahi se pone de manifiesto
el alto grado de certeza que el pueblo de Dios tiene de su eleccidn, ese
pueblo que ve abandonado su destino y su misién en el mundo de las
naciones. Alguna de las oraciones lo dice con claridad: la honra de
Yahve, su santo nombre, han sido ultrajados por la obra destructora
de los enemigos (Sal 74, 18). Pero estas consideraciones no ponen
sordina a la confesion de la culpa. La comunidad nacional confiesa su
culpa que esta enraizada profundamente en la cadena de las genera-
ciones. Desde los mismos comienzos se ha resistido Israel a la volun-
tad salvifica de Yahvé o se ha revelado contra ella (Sal 78). Por eso se
hara justicia a Dios en su juicio. Se aceptara la pena merecida. En los
salmos aparecen por separado los ritos y gestos que eran corrientes en
el culto de lamentacion anteriormente disefiado. La confesion de la
culpa y el autoanonadamiento abren una nueva postura de sumision a
la actuacion del Dios de Israel en la historia de su pueblo. La
comunidad de culto vuelve su mirada hacia los acontecimientos y
maravillas de la liberacién de Egipto, fundamento de la historia del
pueblo, a la conduccion a través del desierto y a la donacion de la
tierra (Sal 80, 2.9 ss). Los israelitas recuerdan las antiguas, inquebran-
tables, normas de salvacion (Sal 60, 8 ss). En Sal 74, 12-17, en una
pieza intermedia himnica, se honra a Yahvé como «rey» y creador del
mundo. El recuerdo de las maravillas de la creacion, de la derrota de
los primigenios poderes caoticos, fortalece la seguridad en la ilimitada
plenitud de poder del Dios de Israel, también, y de manera especial, en
el presente cargado de apuros. Domina la certeza de que Yahvé
Sebaot, que reina sobre los querubines, tiene la suprema perfeccion
del poder (Sal 80, 2 ss). Por consiguiente, las stplicas de la comunidad
nacional no apuntan al vacio; se refieren e invocan las grandes
acciones y maravillas de Yahvé: «haznos volver» (Sal 80, 4.8.20);
«vuelve ya» (Sal 80, 15). La restauracion del pueblo de Dios y el
retorno de Yahvé a Israel son (sobre el trasfondo de la historia de 1a
eleccion y de la alianza) los temas determinantes de las peticiones y
exclamaciones. Tenga a bien presentarse y manifestarse el lejano y
escondido Dios, dice el pensamiento conductor del Sal 80.

A la peticion de la restauracidén de Israel corresponden las excla-
maciones que piden la destruccion de los enemigos y exigen venganza.
Se vuelve aqui a tocar otra vez la exigencia de venganza; asi ocurre en
los contextos determinados de los cantos de oracion de la comunidad
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nacional. Ciertamente, tendremos que subrayar de nuevo que el ansia
de venganza esta enclavada en la espera y peticion de que sea
restaurada la honra de Yahvé (Sal 74, 13). Que las naciones paganas
no tengan oportunidad de decir con desprecio: «;Donde esta el Dios
de Israel®» (Sal 79, 10). Con todo, en estos pasajes, que resultan
frecuentemente tan escandalosos, hay que tener presente la influencia
del lenguaje cultual tradicional: las repercusiones de antiquisimas
formulas de maldicién, tal como eran empleadas de ordinario en la
conclusién de la alianza y en otras circunstancias. Cf. C. Barth,
Einfiihrung in die Psalmen: BiblStud 32 (1961) 56; M. Noth, «Die mit
des Gesetzes Werken umgehen, sind unter dem Fluch», en GesStud: ThB
6 21966, 155-171 (ed. cast.: Sigueme, Salamanca 1985).

Sal 83, 19 llegb a una conclusion y comprension de gran alcance:
en Israel se ha dado a conocer el 119¥, el Dios supremo. Siempre que
triunfan los enemigos de Israel se pone de manifiesto que los pueblos
quieren hacer desaparecer al testigo y representante de la voh_mtad
salvifica y soberana de Yahvé. jAsi de profundas son las relaciones!
Por eso0 el juicio sobre los enemigos esté inserto en los misterios de la
eleccion y del gobierno de Dios en la historia universal.

Digamos algo sobre el servicio divino regular. Comenzaba con la
peregrinacion y con la entrada en el recinto del templo. Y terminaba
con las bendiciones de la ceremonia de despedida. Podriamos conside-
rar Sal 67 como «salmo de bendicion». En forma de deseo y de
stplica, todas las expresiones giran en torno al tema 7273 Sal 67, 2
se refiere claramente a la bendicidn aaronica (Num 6, 24 ss). La forma
y figura peculiar del salmo se explica por la conexién con una
situacion cultual que resulta ya completamente opaca. Cf. F. Criise-
mann, Studien zur Formgeschichte von Hymnus und Danklied in Israel:
WMANT 32 (1969) 200. Si también Sal 67, 7 s se refiere a la accion de
gracias por la cosecha, no serfa descabellado pensar que las expresio-
nes de bendicion pertenecen a la fase de la conclusion del acto cultual.
Hay que prestar atencion al paso del versiculo 2 al 3: «Yahve tenga
piedad de nosotros y nos bendiga, su rostro haga brillar sobre
nosotros, para que se conozcan en la tierra tus caminos, todos los
pueblos te den gracias». Igualmente el versiculo 6: «Que te alaben las
naciones, Yahvé; que te ensalcen todos los pueblos». La bendicion
suplicada por Israel y prometida a la comunidad de culto no es solo
una fuerza encuadrada en las fronteras del pueblo de Dios y operante
dentro de los limites del pueblo de Dios; por el contrario, es una luz
que ilumina a Israel, que tiene que brillar sobre todos los pueblos de la
tierra y hacer que todos los confines del mundo teman y alaben a
Yahvé. El culto de Israel se encuentra ubicado constantemente en un
horizonte universal, en su comienzo, en la totalidad del desarrollo
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fest;:/o Yen laI ﬁpalizgcién. El pueblo de Dios jamas celebra una
exaltacion exclusiva de si mism
loccion, doctimey i 0 que se encontrara fuera de su
La ceremonia cultual de despedida se refleja en Sal 121 y culmina en
la siguiente aﬁ_rmacién: «Yahvé guarda tu salida y entrada, desde
ahora y por siempre» (Sal 121, 8). Un participante en el c’ulto se
despide del santuario. Entra en la esfera en la que montes amenazado-
res, sgl a}brasador y necesidad agobiante le acosan. «De doénde
vendra mi auxilio?, se pregunta el peregrino con la mirada puesta en
la dqucc1op hacia su hogar (Sal 121, 1). «El auxilio me viene de Yahvé
que hizo cielo y tierra» (2). Durante el camino e pie no resbalara ni
peligro glguno se presentara ni de dia ni de noche. El Creador del cielo
y de la tierra asiste al caminante que retorna a su casa, El guardian de
Isr.ael no duerme (4). Asi como vigila atentamente por su pueblo
cplda de cada uno de los que salen del santuario, de la «fuente de Ja’
vida». «Te guarda Yahvé de todo mal, é] guarda tu alma» (7). Con esta
promesa y con esta conviccion abandona el peregrino Jerusalén.

4. Teologia del servicio divino

«Servicio divino» (7172a¥). Con esta expresion se apunta, en primer
lugar,’ al culto que se celebra en el recinto del santuario, Pero «servir a
Yahvé» no 's1gmﬁca Unicamente encontrarse con Dios en la fiesta del
culto, rendirle homenaje, alabarle, estar dispuesto a escuchar ya
actuar en l'c_lrﬁesta de muchas y variadas maneras. «Setvir a Yahvé» es
una expresion que, en el antiguo testamente, desborda los limites de lo
cultual. quen‘desea entrar en el templo, tiene que responder, en las
puertas, a los interrogantes que se le formula acerca de su co’nducta
dzarlq (Sal 15; 24). La interpelacion que la comunidad de Israel
experimenta en el servicio divino tiene que demostrarse en la practica
de 112; v1ga diaria fuera del santuario (Sal 50; 81). :

Desde un principio se llamé la atencion sobre i
la vivencia cultual de Israel. Para el pueblo de Diozlv%{[i?izlsl’:;fll;?lti?
rio, el cultg RO ¢ra un espacio alejado de la historia, de la politica. Por
el contrario, hay_ que tener en cuenta rasgos fundamentales er.l los
sal_rnos que mantienen firme la critica profética. «Derecho y justicia»
quieren salir del servicio divino de Israel (Sal 37, 28; 50, 16 ss; 82, 3;
98, 9;99, 4; 103, 6 s5; 119, 5 s5; 146, 7; 147, 19). «El falso servicio diving
reduqe a Dios a la pasividad. En el servicio divino correcto, el hombre
experimenta la accion vivificadora de Dios. El falso servici,o divino se
dlstap01a de la 'vida profana. El servicio divino correcto activa la
totalidad de la vida a través de la Justicia y del derecho» (H. W. Wolff
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La hora de Amos, 1984, 53). Cf. H. J. Kraus, Gottesdienst in alten und im
neuen Bund, en Biblisch-theologische Aufsdtze, 1972, 195-234.

Con todo, el servicio divino era un acontecimiento especial en el
santuario. El servicio de Yahve, para cuyo ejercicio habia sido elegido
y destinado el pueblo de Dios, tenia su centro distintivo en el culto.
Las fiestas constituian los puntos culminantes de la vida, las fuentes de
toda vida y accion. Israel existia a partir del tiempo lleno, denso, de las
reuniones cultuales. «Para los israelitas, el tiempo no es un concepto
vacio, como para nosotros; no es una linea. El tiempo esta lleno de
contenido; se compone de lo que acaece en €l» (S. Mowinckel, Religion
und Kultus, 1953, 58; J. Pedersen, Israel I-11, 487 ss).

Aunque no se puede prescindir de una fenomenologia general del
culto, nuestra tarea consiste en destacar la peculiaridad del servicio
divino de Israel. Para la interpretacion fenomenologica fundamental
de lo cultual podriamos arrancar del pasaje siguiente: «La fiesta
significa siempre el retorno de un momento del mundo con el que lo
antiguo, lo mas digno de estima y lo mas sublime, esta de nuevo aqui;
un retorno de la época dorada, cuando los antepasados tenian un
contacto directo con los dioses y espiritus. Este es el sentido de la
exaltacion festiva que, cuando es realmente fiesta, se diferencia de toda
otra seriedad y de toda otra alegria. De ahi las formas solemnes,
grandiosas, de la auténtica accion de culto, cuyo estilo no pertenece a
la esfera de los objetivos practicos; estilo que da testimonio de una
plenitud sagrada, de una genialidad encantadora del alma que se sitia
en lo impensado, en lo antiquisimo-eterno, en lo divino. El hombre ha
entrado en una altura; este retorno lo ha levantado a las alturas» (W.
F. Otto, Die Gestalt und das Sein, 1955, 255).

Ideas similares encontramos en M. Eliade: «El tiempo sagrado es,
por su esencia, reversible. En realidad es un tiempo mitico que es
actualizado de nuevo. Cada fiesta religiosa, cada tiempo litargico,
significa la reactualizacion de un acontecimiento sacro del pasado
mitico, del tiempo de los comienzos. La participacion religiosa en una
fiesta significa salir de la duracion ordinaria del tiempo y reingresar en
¢l tiempo mitico que se hace presente otra vez en esta fiesta» (M.
Eliade, Das Heilige und das Profane, 1957, 40 [ed. cast.: Io sagrado y lo
profano, *1979)).

El servicio divino de Israel se diferencia en gran medida de esta
concepcion fundamental del culto:

1) Ni en el antiguo testamento ni en los salmos se recurre al
«tiempo mitico». Los salmos jamas hablan de un «retorno de la época
dorada» ni de un «reingreso en el tiempo mitico». Israel supo que su
sustento primario no era el tiempo mitico ni el acontecimiento perio-
dico de la naturaleza.
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2) Por el contrario, el pueblo de Dios veterotestamentario se
refiri6, en primer lugar, a la historia de las grandes acciones de Yahve,
entre las que se encontraba el acontecimiento de la creacion. «Que
Israel no se sintiera conducido primariamente por los acontecimien-
tos periddicos de la naturaleza, sino por sucesos historicos totalmente
determinados, era la manifestacion de su fe, aunque entonces no era
consciente todavia de su modo distinto de ser, ni de su fuerza. Por
consiguiente existe plena razon para hablar de una fundamentacion
historica de la fe yahvista, si bien hay que excluir el concepto moderno
de historia que, como es sabido, implica de un modo muy acentuado
la idea de la relatividad y caducidad de todo acontecimiento. Mas los
hechos historicos que fundamentaban la comunidad de Yahvé eran
absolutos». (G. von Rad, TeolAT °1I 137 s).

También S. Mowinckel, que, en principio, concede gran importan-
cia a una fenomenologia general del culto en la investigacion del
servicio divino de Israel, afirma: «Tal vez Israel tomara mucho del
“modelo cultual” dominante en el oriente antiguo y de las ideas y ritos
relacionados con aquel, pero Yahvé es “el Dios vivo”, “el Dios santo
que no muere” y “se revela”, el cual, en accion recreadora y vencedora,
demuestra quién es. El culto de Israel fue un encuentro con el Dios
omnipotente, conocido por las vivencias de la historia» (S. Mowinc-
kel, Religion und Kultus, 1953, 77). Con ello se indica claramente lo
especial y singular del culto veterotestamentario.

3) Elservicio divino de Israel, en cuanto que se orienta hacia el
Dios venidero, encierra una inconfundible e irrenunciable referencia
al futuro: la espera de Yahvé, el esperar en él y, principalmente, la
mirada puesta en la consumacion universal de la eleccién y destino de
Israel en el mundo de las naciones.. todo esto da su impronta
especifica al culto en Jerusalén.

En el servicio divino de Israel, el pueblo de Dios reunido experi-
menta una interpelacion que proviene de Yahvé. «Quiero escuchar lo
que dira Yahvé» (Sal 85, 9). Esta disposicion profética a escuchar pone
de manifiesto la significacion que la palabra de Dios adquiere en el
servicio divino de Israel (cf. también Sal 50, 7 ss; 81, 9.11 b).

Junto a los sacerdotes, encargados de dirigir a Israel —y a cada
individuo dentro de Israel— hacia el encuentro con Yahvé en la
alabanza, en el canto y en el sacrificio, estan los oradores profeticos,
cuya mision consistia en transmitir la palabra de Dios (cf. S. Mowinc-
kel, Religion und Kultus, 1953, 57 s). A pesar de que no disponemos
aiin de un cuadro claro de la profecia cultual ni de la actuacién de los
profetas en el servicio divino de Israel, sin embargo la respuesta de
Israel, recogida en los salmos, seria totalmente impensable sin la
alocucién de Yahvé en el centro del culto veterotestamentario. Con
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todo, hay que tener sumo cuidado para no proyectar cualquier tipo de
«concepciones protestantes» del servicio de la palabra veterotesta-
mentario en el mundo del antiguo Israel. Por el contrario, en el
planteamiento fundamental acerca del culto ant@g_uo en gene,ral, hay
gue mantener siempre las prescripciones y definiciones extraidas del
entorno de Israel. )

S. Mowinckel entiende como caracteristico y determinante en el
culto «las formas visibles, ordenadas y ﬁjada_s soqialmeptp, eficaces,
por las que realiza y ejerce su efecto la vivencia religiosa de la
comunibn entre divinidad y “comunidad”» (RGG® I\] 120 s). _

Esta definicion general introduce una copf{ontacu')n con la tesis
formulada por J. Wellhausen: el culto fue originalmente el elemento
étnico en la religion de Israel. Mas concretamente: «Se' ve que tales
particularidades del culto israelita no hacen a éste mejor que a los
pueblos restantes ni constituyen difqrenma algung de principio, Si, por
consiguiente, existe alguna diferencia de hecho, ésta no consiste en el
tipo del culto, sino en el dativo al que el culto es c_lestlnado. Israel no se
lo da a Baal, sino a Yahvé. Pero en el periodo primero esto nolsucedlo
de manera tan exclusiva como en épocas posteriores. Yahve era en
ciertos limites todavia mas tolerante» (J. Wellhausen, Israelitisch-
jiidische Religion: Grundrisse zum Alten Testament, ed. R. Smend, ThB
27, 1965, 79). _ . o

(Eran realmente las cosas asi? ;Radica la dlfere_nma Unicamente en
¢l dativo del destinatario? Hemos indicado anteriormente la impor-
tancia que la historia adquiri6 en el servicio divino de Israel. Ademgs
sefialamos algunas diferencias caracteristicas fundarpe'ntales. Pero, al
mismo tiempo, no puede dudarse de que Israel r:callzo su cultq en el
marcoy en la tendencia del culto festivo vétero-oriental. Is’rac;l sirvid a
su Dios en las categorias y leyes fundamentales de ,lo cultlf:q. Pero
¢que repercusion tiene este hecho en la interpretacion teoldgica del
servicio divino veterotestamentario? .

«En el culto, la revelacion se convierte en elemento 1nst1tuc1or.1a1»
(S. Mowinckel, Religion und Kultus, 46). {Qué significa esto? Mowinc-
kel contintia: «La divinidad continta revelandose a 'los. que buscan a
Dios en el mismo lugar y por los mismos procedimientos. Y esto
puede realizarse de diversas maneras: mediante el cu}to regular,o a

través de celebraciones casuales, por ejemplo por medio c_ie un oracu-
lo, por la sacra administracion de la jus.ticia (o’rc_ial), mediante r‘eve.la,l—
ciones en suefios, por medio de vivencias extaticas» (46). Institucion
significa regularidad. Pero la regularidad presupone que tienen que
acontecer determinados ciclos fijos. Al menos serian de esperar. Er.llel
culto se institucionaliza la revelacion. LSigqiﬁca esto que la institucion
«culto» dispone a su antojo de la revelacion de Dios, que la «orga-
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niza» regularmente de acuerdo con las expectativas de la comunidad
qultual? ¢Son los medios cuituales instrumentos de una eficacia actua-
lizante que los sacerdotes y otros servidores del culto —segun el
orden,— estan en condiciones de ejecutar? Por supuesto, cualquier
teologia dell servicio divino tiene que formularse esta pre’gunta. Las
«leyes propias» de lo cultual exigen definir con claridad si el Dios de
Is’rael es reductible a las leyes y categorias del culto de acufiacion
vetero-oriental. Si esta pregunta recibiera contestacion afirmativa
tendriamos que ver en qué medida sucede esto. Sabemos demasiad(;
poco acerca del misterio de la teofania y, por consiguiente, no pode-
mos respongier exhaustivamente a estas preguntas. Tambiér; €s exiguo
por desgracia el conocimiento que tenemos de lo que ocurria concre-
tamente en el culto, de cdmo se introducian y desarrollaban cada uno
de los actos en concreto.

En un pla}no general podemos afirmar unicamente que:

1) En ningn lugar de los salmos existe la menor huella que
permita suponer que la libertad de Yahvé estuviera mediatizada o
suprimida por la ley institucional del culto; que, por consiguiente
funmqnanos del santuario dispusieran a su antojo de la manifestacion
del Dios de Israel 0 que pudieran haberla ocasionado regularmente.

. 2) _ Por el contrario, la referencia del servicio divino de Israel a la
historia repercutia en que el pueblo de Yahve, y en este pueblo las
personas concretas, no se encontraran en una «situacion de comienzo
normaly $Ino que se presentaban en el santuario suplicando y espe-
ran@o, gritando desde su situacion de apuro y pidiendo el rescate; se
ponia de manifiesto que Yahvé estaba lejos del pueblo; que €l guarda:ba
silencio, que habia que llamarle: «;donde estas?». Por consiguiente, en.
los salmos, a la persona le corresponde aguardar y esperar; a Dios le
pertenece el misterio de la libertad de su venida. ’

Pero ino fue introducida el arca regularmente en el templo? ¢No
empalmaba con este acontecimiento la demostracion plastica de la
venl(,ia de Yahveé y la certeza de la presencia de Dios? jAcaso no se
refena. todo el culto en Jerusalén al Deus praesens, al Dios de Israel
que reina y habita en Sion? ;No tuvo que partir siempre la comunidad
cultual .de la creencia de encontrar la comunion con Yahvé en el
santuario? ;No tenia derecho a adorarle como presente? Todas estas
preguntas deben ser contestadas con un si rotundo. Pero este si no
apuntaba a mecanismo cultual alguno. La «venida» de Yahvé y su
presencia en Sion es entendida en el salterio como acontecimiento de
la Ton del Dios de Israel y como demostracion de su hnR. De esta
manera, un «momento personal» se hace determinantemente central.
Que Yahve viene y no guarda silencio (Sal 50, 3) es el acontecimiento
constantemente nuevo de su clemencia, de su gracia. Su manifestacion
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constante y su presencia viva testificada es la prueba de su fidelidad.
Pero, como ya se puso claramente de manifiesto con anterioridad, el
acontecimiento de la gracia y la demostracion de fidelidad se fundan
en las acciones de eleccion y sostenimiento historicos de Yahvé. Hacia
ellas se orienta retrospectivamente la totalidad del culto de Jerusalén;
de ellas recibe promesa y prenda.

Al definir de manera general la finalidad u objetivo del culto con la
formulacion «comunion con Dios», el servicio divino de Israel exige
una determinacioén mucho mas precisa. ;Qué significa «comunion con
Dios»? ;Como se realiza? La siguiente explicacion de S. Mowinckel
pone de manifiesto los problemas que surgen de aqui: «En los tiempos
primitivos, las personas tenian una prueba palpable de que se habia
realizado realmente el encuentro con la divinidad en el culto: era la
vivencia de estar lleno de sentimientos incoercibles de fuerza. Esto se
exterioriza en el rapto extdtico..» (S. Mowinckel, Religion und Kultus,
60). Por supuesto, no podemos negar el rapto extatico cuando habla-
mos del culto de Israel. La 91N y otros varios actos de alegria, de
jiibilo, de baile y de felicidad acompaiiaban, en Jerusalen, la experien-
cia de la presencia de Dios y de la comunion con el Deus praesens;
pero se trataba de manifestaciones concomitantes de la certeza que
derivaba, en Ultimo término, de la afirmacion de Yahvé: «Yo soy tu
Dios y ti eres mi pueblo». El Dios de Israel no era el estimulante
baalico del culto a la naturaleza, sino el Dios que se revelaba, salvaba
y liberaba en la historia de sus acciones, cuya actuacion bienhechora
no puede separarse de su obra historica (cf. supra).

En el servicio divino, la persona espera vida y bendicion. Esta
expectativa es general. Podria definirse la bendicion como la auténtica
fuerza fundamental de la vida. En la cotidianidad, la vida se debilita,
est4 constantemente amenazada. «El hombre busca a Dios para vivir
y Dios sale a su encuentro para darle vida. Conseguir vida y conser-
varla es la mas elemental necesidad de la vida» (S. Mowinckel,
Religion und Kultus, 61). ;Se presupone tales elementales necesidades,
expectativas y satisfacciones también en el servicio divino de Israel?
Sin duda alguna que si. No obstante, tenemos que apuntar dos
correcciones al cuadro general trazado por S. Mowinckel:

1) Hay que preguntar mas concreta y profundamente por el
concepto de vida en el antiguo testamento y, mas concretamente, en los
salmos, Para ello remitimos a la antropologia de los saimos en €l cap.

6, 1. Ahora nos limitaremos a sefialar que, en los salmos, la idea de

vida esta completamente marcada por la realidad de Israel, es decir,
Unicamente por Yahveé y por la relacién determinante Dios-pueblo.

2) Yahvé es Dios vivo; es el compendio y fuente de la vida como
creador de todo ser viviente. Su fuerza vital creadora, divina, no
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decrece, no se apaga. Este hecho revela un nuevo aspecto de la
concepcidn de cuanto acaece en el culto.

Mowinckel fue el primero en caer en la cuenta del modelo cultual
del mundo vétero-oriental sustentado por el culto a la naturaleza. Y fue
también el pionero en aplicarlo al servicio divino de Israel. En la
torridez veraniega de Palestina y Siria desfallece la vida, muere la
divinidad. Toda vida pierde vigor y se encamina hacia la muerte. Pero
la fiesta del afio nuevo marca el comienzo del cambio en el ciclo de las
estaciones del afio. La divinidad «revive». «El culto multiplica la
fuerza de bendicion de la divinidad» (S. Mowinckel, Religion und
Kultus, 64). Y la renovada vida de la divinidad pasa a la comunidad en
el culto del afio nuevo. El culto ocasiona renovacion de la vida riatural.
Mowinckel aplica un esquema similar a Israel, pero introduce la
modificacién especial de la «historizacion» de lo mitico-natural:
«en Israel, el contenido principal de la fiesta era la revitalizacion de la
historia. Yahvé venia de nuevo y renovaba la alianza con su pueblo
recreandolo de esta manera. En la fiesta, la comunidad experimentaba
la vieja historia de la salvacion, la salida de Egipto, la maravilla del
mar de las Caifias, la revelacion del Sinai: todo ello era vivido como
una nueva y actual realidad. Con ello, la religion de Israel adquiere
una impronta que la distingue de todos los restantes cultos en el
oriente proximo y medio» (Religion und Kultus, 73).

Pero esta «acufiacion» especial, diferenciadora, de la religion de
Israel, sefialada por S. Mowinckel, no es suficientemente clara porque
el concepto de renovacion aparece como atado naturalmente y apresa-
do en el ritmo de las estaciones del afio. Las constantes determinantes
vétero-orientales de la fiesta del afio nuevo influyen de manera excesi-
vamente fuerte y constante en la comprension del culto veterotesta-
mentario. La renovacion de la vida natural se habria llevado a cabo en
el servicio divino de Israel también desde la historia. Las explicaciones
problematicas estan enraizadas en el fondo en las interpretaciones que
S. Mowinckel dio al reinado de Yahvé y a la fiesta de la entronizacién
(cf. supra cap. 3, 3). Para ser eficaz (renovatus renovandis), tenia que
renovarse, en acto cultual de entronizacidn, precisamente el reinado,
transitoriamente perdido e inactivo, de Yahvé. Pero no concuerdan
con esta interpretacion las expresiones dominantes del salterio que
presentan a Yahvé como rey y creador, como Sefior y fuente de la
vida, como Dios que «no muere» (Hab 1, 12). Cf. H. J. Kraus, Der
lebendige Gott, en Biblisch-theologische Aufsdtze, 1972, 16 ss.

El concepto de la renovacion cultual esta pidiendo a gritos una
investigacion a fondo y amplia. ;Qué significado encierra el aconteci-
miento de la renovacion en el culto de Israel? Si centramos nuestra
mirada en ese culto, jpodemos hablar realmente de una «renova-
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cidn»? «Muchos autores hablan de una fiesta de renovacion de la
alianza. Pero este concepto presupone que se ha producido previa-
mente una ruptura, presupuesto que no cor%c:l‘l‘erda con la regl1dad,,de
cada momento. Por consiguiente, para mi, ﬁ_esta de. 1:{1 qhanza y
“recuerdo de la alianza” son dos denominaciones sinoniMas» .(R.
Schmid, Das Bundesopfer in Israel, 1964, 106 nota 16). Pero ;no
encierra unas tonalidades racionales y causales excesivas el. concepto
de renovacion en estos apuntes criticos de Schmid? Indiscutiblemente,
de Yahvé viene algo «nuevo». A esto «nuevo» corresponde, en lo§
salmos, €l «canto nuevo» (Sal 33’, 3_; 96, 1, 98,, 1; 149, 1). Pero,dt,que
significa «nuevon en el lenguaje biblico? Deberiamos culdaqus e nsq
echar mano precipitadamente del concepto de lo «escatologico». 51
podemos hacer una afirmacion clara: «Es nuevo lo que obra Yahvé, a
diferencia de todo lo que es producto de la actuacion de homl?lr)es,
poderes y dioses. Novedad y renovacion son magnitudes que reciben
su calificacion del Dios de Israel. De 1gug1 manera, el concepto
«renovacion» necesita una clarificacién amplia en cuanto a su dimen-
16 tual. .
SlonCc(;glponente de este contexto es también la pregunta de si —yen
qué manera— la renovacion fue actuada y repr'esentada dram'atzca-
mente en el culto. Citemos otra vez a S. Mowinckel: «Los ritos y
objetos cultuales no son sdlo simbolps». «En gl culto sucede s’11(_empre
algo. El culto es acontecimiento, realidad acaecida, suceso sa1v11 ico ﬁn
ejecucibn» (Religion und Kulius, 73,).. «Por consiguiente, € cudo.
conlleva siempre una impronta dramat'wa en mayor o menor grado;
es un drama cultual» (74). ;Pueden aphcarse. estas gﬁrmamones"t'flm-
bién al servicio divino de Israel? (En qué sentido serian c.orre,cte.\s. %Pe
qué tipo es el acontecimiento que tiene lugar en eI. culto?_cQue' mgn& ica
«suceso salvifico en ejecucion»? ;Cual es la fhfer_enma calificadora
entre un suceso en el culto y el suceso en la historia? o
Indudablemente no es suficiente responder que la historia de la
salvacién fue actualizada en Israel mediante el drama f:ultual. Porqll{e
el pensamiento contemporaneo presupuesto en toda x_dee} de actuat 1:
zacion parte del aspecto de que los acontecimientos h1stor1?10s1per ee
necen al pasado. «La historia presupone el pasado; es pasa o'do qge
ha perdido su eficacia. Pero el espiritu hebreo no tiene esta idea a
pasado o historia... Pasado y presente son una unidad de actlllggloli) e
Dios» (L. Kohler, Der hebrdi:sche Mensch, 1953 =1976, d). Por
consiguiente, todo lo que sucedi6 «en otro tiempo» no es pz;sa 0, sino
presente. Las grandes acciones de Ya}me son una realida que crea
vida hoy. Por eso, la palabra y la mimica §olo pupden tesltlmon_lqr,
aproximar, aplicar, la presencia de l_a actuacion de Dios. Ene servicio
divino de Israel lo verdaderamente importante no es la representacion



142 El! santuario y el servicio divino

actualizadora de un drama cultual, sino la testimonial y comunicado-
ra aplicacion en palabra y mimica. El drama cultual escenifica «repe-
ticion», retoma del pasado lo que estaba a punto de perder su fuerza
vital. Segin Mowinckel, el drama cultual es «drama creador» (Reli-
gion und Kultus, 78), fuerzas magicas creadoras son inherentes a él.
Pero este planteamiento, que puede ser acertado en lo que se refiere a
la actualizacion de los tiempos miticos en el entorno de Israel, no
capta los acontecimientos del servicio divino veterotestamentario
porque tal explicacion atribuye la realizacion del suceso y las fuerzas
creadoras, renovadoras, a la ejecucion cultual (opus operatum), mien-
tras que, en el servicio divino de Israel, Yahvé es el unico que actia,
que crea y estd presente. Palabra, mimica y gesto corresponden a la
actuacion de Dios, se insertan en su gobierno y sittian a los participan-

_tes en el culto en este acontecimiento (cf. Ex 12, 11 ss). En los salmos

apenas si podemos reconocer algo de todo esto. En ninguno de los
salmos podemos aplicar realmente la categoria del drama cultual. Si
podemos afirmar que la respuesta de Israel, hecha palabra en los
salmos, presupone una interpelacion a Israel (en el sentido mas am-
plio).

En toda representacion y explicacion del culto veterotestamenta-
rio de Israel hay que tener siempre presente el reinado universal de
Yahveé. Yahvé es glorificado como rey y creador, como juez de las
naciones. Cielos y tierra le pertenecen; los pueblos deben adorarle. El
servicio divino de Israel esta siempre abierto a la totalidad del mundo
y a la historia universal. Permitasenos que insistamos: jamas podra
d,e§conocers§ la significacion de este aspecto ya apuntado en numero-
sisimas ocasiones.

«El que Yahvé en Sion sea contemplado en relacién con la totalidad del universo en
una perspectiva cosmica y, en cuanto al mundo de las naciones, también social y
politicamente; el que se le considere como Creador que conserva la vida de la totalidad del
mundo y actlie como garante del decurso del mundo que reclama vida, representa, aunque
algunas afirmaciones concretas. de este tipo aplicadas por Israel a Yahvé estuvieran
relacionadas anteriormente con otros santuarios cananeos, algo totalmente nuevo en el
camino israelita del conocimiento de Dios, que, con su apertura a relaciones universales de
la actuacion de Yahvé, confirio nuevos acentos y aspectos al contenido de la veneracion de
Yahve de los tiempos anteriores a la monarquia y en sus primeros tiempos» (O. H. Steck,
Friedensvorstellungen im alten Jerusalem: ThSt 111 [1972] 21).

EL REY

Muchos cantos se dirigen al rey. Tales composiciones reciben la
denominacion de Ton® *wyn en Sal 45, 2. H. Gunkel les dio el nombre
de «salmos reales» (EinlPs § 5). Se trata de los salmos 2; (18); 20; 21;
45; 72; 89; 101; 132; 144, 1-11. En cuanto al grupo formal, cf. vol. 2,
introd. al cap. 6, 3. No puede afirmarse la existencia de un lenguaje
formal comn que marque su impronta en estos salmos. Como
caracteristica compartida de todos estos «salmos del rey» podemos
apuntar Gnicamente la posicién central determinante de la figura del
9% o el tema del reinado. Con ello sefialamos un limite. Es completa-
mente incorrecto aplicar el concepto de «cantos reales» a textos en los
que estd completamente ausente toda resonancia de «motivos regios»
o contiene ecos sumamente débiles. Concretamente pretendemos se-
fialar que el encabezamiento T71%, que apunta a un rey, no da derecho
a catalogar en el grupo indicado el respectivo salmo en el que la figura
del 191 no aparezca con claridad en ninguno de sus versiculos.

S. Mowinckel comenzo6 interpretando el reinado en Israel desde
los modelos vétero-orientales, especialmente babilonicos, y enfatizan-
do su divinidad: «El rey es santo, es poderoso. Esto significa: es divino,
porque santidad y poder son las propiedades auténticamente divinas;
quien las posee es mas que un hombre. La divinizacion del rey no es
una locura ni adulacién cortesana, sino religion viva» (PsStud 11,
302). Lo que se inicid con generalizaciones de la historia de las
religiones fue elaborado metodologicamente en la pattern-school. Se
recopilaron cultic pattern y ritual pattern comunes al oriente antiguo.
Y puesto que muerte y resurreccion, dolor y exaltacion tenian que ser
(en opinidn de esta direccion investigadora) elementos de tal pattern,
en correspondencia, gran parte de los salmos calificados por H.
Gunkel como «cantos de lamentacion y de accién de gracias» fueron
incluidos en el ritual pattern regio; consecuentemente, fueron tratados
como «cantos regios». Remitiremos especialmente a la coleccion de
articulos editada por S. H. Hooke, Myth, ritual and kingship, 1958,
Incluso cuando the ritual pattern es calificado como «abstraccion» y
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construccion que no puede ser probada, como en A. Bentzen, se
entiende Sal 3; 11; 12; 13; 14, etc., como «salmos de lamentacion del
rey». jHasta tal punto llegé a influir el planteamiento-pattern! Cf. A.
Bentzen, Messias, Moses redivivus, Menschensohn, 1948, 20. Anotemos
que, en la mayoria de los casos, se aceptd una «democratizacion» de
precedentes salmos reales, pero jamas se puso en duda que motivos
reales fueran determinantes.

Puede comprobarse claramente que la desaparicion de las fronte-
ras de grupos formales claramente determinados con ayuda del prin-
cipio pattern fue una medida totalmente incorrecta que abrid un
campo imprevisible a las especulaciones.

En la critica del principio-pattern era sumamente importante determinar las diferencias
en la concepeion del reinado en el oriente antiguo. Las concepciones dominantes en
Egipto y en Mesopotamia se distinguieron entre si de forma notabilisima y habra que
tener presente también una diferenciacion historica en ambos espacios politicos. Cf. H.
Frankfort, Kingship and the Gods, 1948; C. J. Gadd, Ideas of divine rule in the Ancient East,
1948. Sefialemos que la monarquia en Israel tuvo un origen peculiar y una historia
especial. Seria totalmente abusivo e historicamente desajustado borrar los perfiles de este
origen y de esta historia mediante un general divine-kingship-pattern. Para la critica al
pattern, cf. especialmente: M. Noth, Gott, Kénig, Volk im Alten Testament, en GesStud: ThB
6, 1966, 188-229.

La composicion de los salmos reales veterotestamentarios depen-
de esencialmente de la respuesta que se dé al Sitz im Leben de estos
cantos. Aqui es imprescindiblemente necesaria la concrecion objetiva,
teniendo en cuenta clara y diferenciadamente la situacion especial que
se dio en Isracl. Por consiguiente, hay que evitar a toda costa
introducir en ellos cualquier elemento extrafio de fenoémenos percibi-
dos en el entorno vétero-oriental y elevados a la categoria de modelos
cultuales. ,

Si planteamos la pregunta acerca de la ocasiéon en que fueron
cantados y pronunciados los salmos reales, Sal 110 nos ofrece una
primera pista para la respuesta. El salmo contiene retazos de una
situacion y mensajes en la fiesta de entronizacion de un rey de
Jerusalén. Se aplican a un rey de la dinastia de David antiquisimos
privilegios del reino-ciudad (jebusea) de Jerusalén. También podemos
considerar Sal 2; 72 y 101 como cantos que giran alrededor del acto de
la entronizacion. Surge, no obstante, la pregunta de si al primer
acontecimiento de la entronizacién no correspondié una fiesta anual
«del rey y del templo» que presentaba a los que peregrinaban a la
fiesta, en un solemne ceremonial de apertura de la fiesta principal
anual, los presupuestos fundamentales del culto en’ Jerusalén, la
eleccion de David y la eleccion de Sion. En un primer momento, H.
Gunkel llam6 la atencion sobre esta «fiesta anual» y sus paralelos
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" egipcios (EinlPs 141). Sal 132 seria texto capital para conocer esta

fiesta. En este salmo descubrimos un acto de culto que, con la entrada
solemne del arca, recuerda la «eleccion de Jerusalén» (Sal 132, 13) y,
con la recitacion de 2 Sam 7, hace memoria de la «eleccion de Da_vid y
de su dinastia» (Sal 132, 11 s). Es posible que Sal 2; 71; 101 estuvieran
encuadrados en esta «fiesta real de Sidn», celebrada anualmente yque
era el portico de la fiesta de las tiendas. Cf. H. J. Kraus, Die Konigs-
herrschaft Gottes im Alten Testament, 1951, 50 s; H. J. Kraus, Gottes-
dienst in Israel, 21962, 215 s.

Una situacion completamente diferente se perfila en Sal 45. Se
trata de las nupcias del rey. )

Habra que ver el lugar que ocuparon en concreto los oraculos de
Dios, las oraciones y cantos de accién de gracias del rey en el culto.
Sea cual fuere la respuesta que se dé a esta tarea, diremos que la
oracion de intercesion por el rey es un elemento importante en la
teologia de la realeza veterotestamentaria; e igualmente los deseos de
bendicion y las alabanzas, en los que penetraron formulaciones del
estilo cortesano del oriente antiguo.

Bibliografia sobre los salmos reales: K. R. Crim, The Royal Psa}ms, 1962; S. S. Pe.ltro,
Royal Psalms in modern scholarship: dis. Kiel, 1976; W. H. Schmidt, Alttestamentlicher
Glaube in seiner Geschichte, 21975, 180 s; alli mas bibliografia.

1. Nombres

En el salterio, la figura central de los salmos reales recibe el
nombre de T9n: Sal 2, 6; 20, 9; 21, 2.8; 45, 2; 61, 7, 63, 12; 72, 1; 89, 19.
En esta lista se han incluido oraciones de intercesion en favor del rey
que aparecen en otros grupos de salmos. ,

El plural 0°2% aparece en Sal 144, 10 y se refiere aqui a los reyes
descendientes de la dinastia de David. Constituye una particularidad
el que el rey de Israel sea llamado «Ungido» (nwhn): Sal.2, 2; 20,7, 84,
10; 89, 39.52; 132, 10. Son interesantes los sufijos posesivos. El rey es
ungido de Yahvé (Sal 2, 2; 20, 7; 84, 10; 89, 39:52; 132, ,10). En Sal 89,21
llega a decirse que Yahvé mismo le ungié con 'oleo‘ sagrado (cf.
también Sal 45, 8). W. H. Schmidt resume las investigaciones §obre el
acto de la uncion de la siguiente manera: «Para el antiguo oriente no
es en manera alguna evidente que la uncidn const?tuya una patte
esencial del ritual de la coronacion. Se realizaba ocas1onalrpente en la
toma de posesion de altos funcionarios egipcios y el faraén Tutmo-
sis I1I hizo rey a un principe vasallo sirio (segin una carta gie Amarna)
al “derramar aceite sobre su cabeza”. Pero faltan indicaciones claras
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de una uncion del rey mismo tanto en Egipto como en Mesopotamia,
Parece que tal uso fue desconocido en ambas regiones. En cambio, el
rey hitita fue ungido por el pueblo o por los nobles, al igual que
apunta el antiguo testamento en repetidas ocasiones. De ahi la sospe-
cha de que “el rito en Israel o Juda provenga de la costumbre hitita”,
Canaan podria haber actuado como “eslabon transmisor™... “( Alttesta-
mentlicher Glaube in seiner Geschichte, 21975, 199; E. Kutsch, Salbung
als Rechtsakt im Alten Testament und im alten Orient, 1963, 56). La
uncion alcanzo una importancia grandisima en Israel. Situaba al rey
bajo la proteccion de Yahvé y lo declaraba intocable (Sal 105, 15
1 Sam 24, 7; Sal 89, 21 s). Al mismo tiempo, el n*w» fue equipado con los
carismas necesarios para su oficio y acreditado en su cargo como rey
de Yahvé.

En este punto no podemos pasar por alto que, en el primitivo
Israel, los lideres carismaticos y los caudillos del tiempo de los Jueces
fueron equipados con el MA® M. De la concepcion de que el N se
comunica por medio de la uncion (1 Sam 10, 1 s; 16, 13 s; 2 Sam 23,
1 5), se formaron las expresiones de «reposar», «permanecer» el B
sobre el ungido (Is 11, 2; 61, 1). De cualquier manera, la uncion es un
acto que cambia y renueva la existencia del ungido, acto al que
Calvino, no sin acierto, califica como acontecimiento creador (creare
en CR 59, 42).

La uncion quedaria reducida a una concepcion tabi-magica si
perdiesemos de vista en algiin momento que el rey en Israel recibe su
dignidad y su cargo mediante la accion electiva de Yahvé. El Dios de
Israel eligic a David y a su dinastia (Sal 89, 4.21; 132, 11). Por este
motivo, el rey sera llamado «elegido» de Yahvé (Sal 89, 4.21). La
monarquia israelita no se asienta sobre el ideal del despliegue de
poder, sino sobre el misterio de la eleccion. El ungido de Yahvé es rey
elegido en el pueblo elegido.

En Babilonia se creyo que la monarquia descendio del cielo en la
era mitica (AOT? 167). La situacion es completamente distinta en
Israel. «Del» reinado por antonomasia no puede hablarse en modo
alguno. «El hecho historico mas sorprendente respecto de la monar-
quia en Israel es que pasaran tantos afios de su historia antes de
implantar esta institucion» (M. Noth, Gott, Konig, Volk im Alten
Testament, en GesStud: ThB 6, 1966, 216). La implantacién de la
monarquia tuvo que luchar contra violentas oposiciones y los presu-
puestos fueron diferentes en Israel y en Juda. Cf. A. Alt, Das Konigtum
inden Reichen Israel und Juda, en KiSchr 11, 116-134. En los salmos, la
referencia al rey aparece indisolublemente unida al nombre «David.
David es el primer elegido: Sal 89, 4.21.36; 132, 1.10.17; 144, 10. Los
reyes en Jerusalén son de la semilla, de la descendencia de David y,
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por consiguiente, herederos de la promesa de Natan (2 Sam 7) que
afirmé un reinado eterno para David y para su descendencia. Porqut?
Yahveé eligio a David para cumplir tal promesa, para eso, como s€ dlr.a
maés tarde en Israel, selld un «pacto» con David y con su descendencga
(Sal 89, 4 5). {De esta manera tan profunda esta anc_lada la monarquia
en Jerusalén en la historia de Israel y, por consiguiente, en la historia
de las grandes acciones de Yahveé! Aqui no hay espacio alguno parala
mitologia ni para la generalizacién fenomenologlza.nte.' o

Tendremos que poner de manifiesto que den_ommac'lones religio-
sas extrafias, como la de llamar al rey «hijo d;l Dios», se insertan en el
campo de fuerza de la teologia de la eleccion y, por consiguiente,
quedan «desmitologizadas». En Sal 2, 7 se declara el rey como,hljo de
Yahvé. Tendremos que examinar aun con mayor d.eta.lle cOmo se
inserta esta denominacion en la relacion padre-hijo indicada en Sal
89, 27. .

’ El rey, al ser llamado, en el acto de la entronizacion, a_(j,star juntoa
Yahvé, escucha el lugar que le ha sido asignado: «Siéntate a mi
derecha» (Sal 110, 1) y, a partir de ese momento, puede ser llamado.«el
hombre de su diestra» (Sal 80, 18). Como sentado a la d1estr,a de Dios,
el rey participa de la dignidad de Yahvé y del poder de éste como
1YY ; puede ser celebrado como «el supremo entre .los reyes deila
tierran (Sal 89, 28). Numerosas denominaciones provienen del estilo
cortesano del oriente antiguo. Con sumo respeto, un (_)radp’r cu}t_ual
llama al rey «Sefior mio» (Sal 110, 1), le aplica la denom_mamon divina
«escudow (Sal 84, 10-12; 89, 19) y llega a darle 91 tratamiento de U'.‘!‘?K
(Sal 45, 7). Efectivamente, esta variante es discutida. M. Npth dice:
«Hay que afirmar que jamas, ni siquiera una_solfi vez, se equipara a la
monarquia jerosolimitana, y menos aun a la judia nia la israelita, con
la divinidad». Y continia Noth: «Con esta afirmacion queremos decir
que tampoco hay que entender Sal 45, 7 como si aqui se tratara al rey
como “dios”». Por consiguiente, puede preguntarse si no existe la
posibilidad de interpretar la frase de la siguiente manera: «”l,“u trono es
(como) el trono de Dios, que permanece por siempre jamasy. Cf: M
Noth, o. c., 225. Tendremos que atenernos escrppulosamente a1 princi-
pio que formula Noth: en Israel jamés se equipara el rey a Dios; por
consiguiente, no se le aplica el término B*¥?R con consciencia teolo-

ica.

s Distinta es la impresion que sacamos del ampu10§9 y exagerado
estilo cortesano. Se percibe claramente la exageracion cuando se
califica al rey como «el mas bello entre los hombres» (Sal 45, 3) y
cuando, a continuacion, se llega a llamarle el «divino» (Sal 45, 7). En la
alabanza ditirambica de un canto nupcial, 3*A%R no es una apoteosis
responsablemente consciente, sino una exaltacion del estilo cortesano
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que ensalza al «divino». El contexto pone de manifiesto con claridad
lo que acabamos de decir.

Evidentemente, es muy posible que tales exageraciones de Israel
hubieran crecido en las tradiciones cananeas del lugar de culto asi
como el oficio de sacerdote-rey («sacerdote segin el orden de Melqui-
sedec») en Sal 110, 4 fue una herencia de las tradiciones jebuseas,
preisraclitas,

Es notable, pero imposible de clarificar, que el rey, en Sal 80, 18, oracién de intercesion,
sea llamado DTR™13 («Hijo del hombre»). Se trata de una denominacién que forma parte
del conjunto conceptual de Dan 7, 13 s, escrito apocaliptico. Y surge la pregunta acerca
del papel que jugaban los mitos del hombre primigenio en la teologia israelita del rey.
Probablemente tuvieron sélo contactos superficiales con las tradiciones veterotestamen-
tarias ya que aparecer. slo de manera rudimentaria. Hasta la apocaliptica no tenemos un
cuadro claro. Por consiguiente, seria un error craso incluir en la monarquia, de forma
precipitada y global, tradiciones- DTN tal como aparecen, por ejemplo, en Sal 8, 5 s.
Igualmente, seria desacertado especular sobre una ideologia rey-hombre primigenio.
Precisamente a este respecto, al antiguo testamento es extremadamente sobrio. En las
afirmaciones enmarcadas en la creacion, BTR es realmente un hombre y no un «rey-
hombre primigenio». El DTR™12 de Sal 80, 18 forma parte, por consiguiente, de la
prehistoria (oculta) de la teologia-hijo del hombre que emerge en la apocaliptica.

En el contexto de las denominaciones que recogen los salmos
como aplicadas al rey se encuentran también las insignias y los signos
o atributos de su dignidad. El rey porta una «corona»; una diadema
sostenida con una especie de orquilla dorada (=13 Sal 132, 18; también
en Sal 89, 20; cf. critica textual en vol. 3). Esta «corona» puede recibir
el nombre de nwy: Sal 21, 4. Ademas, el rey tiene un cetro, la «vara
del reino» (Sal 45, 7; 89, 45; 110, 2). Se sienta sobre un trono, sus pies se
posan sobre un escabel (Sal 110, 1; 89, 5.15.30.37.45; 132, 11 s). Nos
queda por preguntar donde estuvo el trono del rey. Para los proble-
mas, cf. vol. 3 de esta obra.

A continuacion trataremos de la funciéon del rey en el servicio
divino (2) y del carisma y de la tarea del rey (3), pero antes tenemos
que constatar una orientacicn fundamental, formulada clarisimamente
por K. H. Bernhardt: «Segin el testimonio de los libros historicos del
antiguo testamento, en la concepcion israelita del rey hay un distan-
ciamiento claro respecto de tres momentos esenciales de la ideologia
regia vétero-oriental:

1) Identidad de Dios y rey.

2) Elrey como objeto de culto.

3) Elpoder del rey sobre las fuerzas de la naturaleza... Tampoco
el salterio contiene testimonios de estos tres momentos» (Das Pro-

blem der altorientalischen Konigsideologie im Alten Testament, 1961,
225).
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2. Elrey en el servicio divino

No existe la menor duda de esto: en el servicio divino de Isrgel, el
rey no fue objeto de culto. No puede probarse ni siquiera los rudimen-
tos de una hipotética veneracion. Pero, al mismo tiempo, tenemos que
afirmar que el rey que gobernaba en Jerusalén desempefiaba funcio-
nes cultuales. Segin Sal 110, 4 le fue conferido el oficio de un sacerdote
(119). En consonancia con el vigjo orden jebuseo, también los desceq-
dientes de David fueron reyes-sacerdotes («segon el orden de Melqui-
sedec»). Tenian que desempeifiar servicios de mediacion. Entre estas
funciones se encontraban, indudablemente, la oracion para todas las
ceremonias cultuales en el santuario real de Jerusalén (1 Re 8,22 s), la
bendicion de la comunidad nacional reunida (1 Re 8, 14) y, en
circunstancias especiales, el ofrecimiento de sacrificios (1 Re 8, 62 s).
En Jer 30, 21 se designa el acceso del rey sacerdote al sancta sancto-
rum con el término técnico A7 («aproximarse»). Por consiguiente, y
en principio, tenemos que afirmar que al rey se le asignaron funciones
cultuales del tipo descrito.

Pero el rey ocupaba el centro del acontecimiento cultual en el acto
de la entronizacion o en la fiesta regia de Sion, celebrada anualmente y
reflejada, especialmente, en Sal 132. _ .

Puesto que se entrecruzan motivos pertenecientes a la entroniza-
cién que marca el comienzo del reinado y otros que forrrllaxl parte dela
celebracion festejada regularmente, serd aconsejable dlsena; el culto
de la entronizacion con todos los textos disponibles y, posteriormente,
partiendo de Sal 132, comentar aspectos de la ﬁesta anual'. N

En Sal 110 percibimos claramente descripciones de situacion y
mensajes de una fiesta de entronizacion. Los rito§ solemnes de entro-
nizacién, consagraciones y oraculos nos permiten contemplar un
cuadro, ciertamente fragmentario pero impresionante, de una entroni-
zacion. Se ha pretendido reconstruir todo el decurso de tal ceremo-
nial. Mencionaremos brevemente los intentos de L. Diirr y de G.
Widengren. o

L. Diirr comparé Sal 110 con el papiro egipcio Ramesseum y
pretendio descubrir el siguiente ceremonial _de la fiesta: 1) entroniza-
cion; 2) investidura; 3) homenaje; 4) instituido como sacerdote; 5/6)
victoria sobre los enemigos; 7) bebida sacramental de la fuente sagra-
da (L. Diirr, Psalm 110 im Lichte der neueren altorientalischen For-
schung, 1929).

Widengren vio la secuencia de la fiesta de una manera algo
diferente: 1) oraculo de Dios con el anuncio de la ﬁ}1a01on divina; 2)
entronizacion; 3) toma de posesion del cetro; 4) ofrecimiento de dones

- g
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al rey; 5) investidura; 6) aparicion del rey; 7) bebida de la fuente (G.
Widengren, Sakrales Konigtum im Altem Testament und im Judentum,
1955).

En todos estos intentos de reconstruccion se pasa por alto el hecho
de que los salmos no contienen ritual alguno completo. Y esta
afirmacion vale igualmente para Sal 110. A lo sumo, encontramos
extractos del ritual, de descripciones rudimentarias de situaciones y de
mensajes que formaron parte de un contexto cultual mucho mas
amplio que no podemos reconstruir en su totalidad. Asi, en Sal 110,
aparecen en primera fila las tradiciones regias preisraelitas jebuseas,
referidas especialmente a la tradicion-Melquisedec, concentradas en
la investidura y consagracion del rey como sacerdote-rey «segin el
orden de Melquisedec» (Sal 110, 4). También el beber de la fuente de
Guijon habria sido un rito antiquisimo del culto jerosolimitano de
entronizacion (Sal 110, 7).

A la vista de esta seleccion precisa del ritual no podemos ni
debemos pasar por alto que el rey entronizado en Jerusalén detentaba
diversos ministerios y, por consiguiente, en el acto de la entronizacion
debid aludirse a numerosos presupuestos y tradiciones de su oficio.
Este rey no es solo heredero del viejo reino-ciudad jebuseo (Sal 110;
Gen 14, 18 s); es también, y principalmente, descendiente heredero de
la dinastia de David (2 Sam 7; Sal 132); sera coronado rey de Juda
(2 Sam 2, 4); en €l estan presentes tradiciones de todo Israel (2 Sam
5, 3) que hacen referencia al arca-santuario (Sal 132); finalmente es
heredero del «patrimonio real», Jerusalén, de la «ciudad de David» (2
Sam 5, 9).

Cada una de estas perfiladas tradiciones resuena en el culto de
entronizacion de Jerusalén. Las presentaremos en la medida en que lo
permitan los salmos reales.

Desde un punto de vista de metodologia es altamente importante
que la investigacion del culto veterotestamentario esté marcada por
un trabajo diferenciado y diferenciador desde el punto de vista de la
historia de la tradicion. Hay que evitar, al mismo tiempo, dejarse
llevar de una generalizacion fenomenologizante. Teniendo siempre
presentes estos presupuestos y las consideraciones rudimentarias he-
chas con anterioridad, podemos comenzar con Sal 110,

El culto de la entronizacion se abre con un mensaje (Sal 110, 1; 2,
2.7 s; Sal 110, 3.4). Se trata de la auténtica colacién de soberania, de la
legitimacion fundamental. Podriamos presentar como paralelos los
protocolos del rey egipcio en los que la colacion de la soberania y la
transmision de los nombres de trono son elementos constantes. Cf. G.
von Rad, El ritual real judio, en 1d., Estudios sobre el antiguo testamen-
to, 1976, 191 s. En el antiguo testamento, este protocolo recibe el
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nombre de NY1Y (2 Re 11, 12) o también pn (Sal 2, 7). La promulgacion
de los nombres de trono aparece, ademas de en los salmos, en Is 9, 5.
El que no aparezca en los salmos reales prueba que el ritual en el
salterio aparece solo de forma sumamente fragmentaria.

En cualquier caso, tendremos que partir de un documento fijado
en forma de protocolo, mencionado en Sal 2, 7 y llamado pn. Tal vez
tendriamos que llamar inmediatamente la atencion y decir que tal
«protocolo» de legitimacion fundamental es llamado en el antiguo
testamento «orden de Yahvé», con lo que se situa bajo el signo de la
transmisiéon profética. O dicho de otra manera: la colacion de la
soberania en Israel como legitimacion que proviene de Yahvé concede
un derecho fundamental al mensaje profético desde el principio. Por
eso, €l oraculo de Yahvé, contenido en Sal 110, 1, es introducido con
OR3, término caracteristico de la profecia. Por supuesto, no es éste el
lugar indicado para exponer toda la problematica de la profecia
cultual, pero tendremos que partir de que oradores proféticos o
proféticamente inspirados emergen en el culto de entronizacion de
Jerusalén.

Si nos orientamos por Sal 110 y Sal 2, 7, diremos que el contenido
de la delegacion de soberania estaba determinado de tres maneras en el
protocolo del mensaje, que debi6 convertirse en elemento de tradicion
de primera fila:

1. Declaracion solemne del rey como «hijo de Dios» (Sal 2, 7;
110, 3).

2. Invitacion a subir al trono «a la diestra de Dios» (Sal 110, 1).

3. Designacion de quien sube al trono como heredero legitimo
de las tradiciones regias vinculantes en Jerusalén (por ejemplo, la
tradicibn de Melquisedec: Sal 110, 4). También aqui debemos ser
conscientes de que en ello se dispone de materiales reconocibles de la
seleccion del ritual.

Cuando el rey es declarado solemnemente «kijo de Dios», podria
hablarse —de acuerdo con el protocolo real egipcio— de un nombre
de trono. Pero lo realmente decisivo es la transformacion de la existen-
cia, que se pone de manifiesto en la declaracion (transmitida, al
parecer, proféticamente) de un lugar tan importante como Sal 2, 7:
«T0 eres mi hijo; yo te he engendrado hoy». Esta sentencia del
derecho real sacro, fijada protocolariamente, fue comunicada al rey en
una entronizacion (ya pasada y conmemorada cada afio o celebrada
recientemente). El rey se acoge a este oraculo, lo da a conocer. Tal vez,
el acontecimiento del oraculo como tal era un arcanum. Que el rey era
«hijo de Dios» fue una idea absolutamente conocida en el oriente
antiguo. No obstante, cuando nos fijamos en las concepciones vétero-
orientales de la filiacion divina de un gobernante debemos apuntar
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ciertas diferenciaciones. Aqui interesa, no obstante, la pregunta capi-
tal: jen el marco de qué presupuestos y conexiones tenemos que ver y
entender el titulo «hijo de Dios» de Sal 2, 7? Preferimos arrancar de
Sal 2, 7 porque el paralelo en que se refleja mas claramente el
acontecimiento de la entronizacion, Sal 110 (v. 3), plantea una serie de
problemas que es preciso resolver antes de utilizar ese texto para
responder a la pregunta formulada.

En las investigaciones mas recientes se parte de que, tanto en el
oriente antiguo como en el antiguo testamento, habria que suponer
una filiacion divina mitolégico-fisica del rey. Pero recordemos que no
puede presuponerse una comprension univoca y unica en el oriente
antiguo. Tal vez la tradicion egipcia haya presentado al faradn en el
sentido del deus incarnatus como «hijo de dios», engendrado por el
dios Amén, nacido de la madre reina, pero tales concepciones mitolo-
gico-fisicas de una filiacion divina del rey son totalmente extrafias al
antiguo testamento. En Jerusalén, el rey se convierte en «hijo de Dios»
por la vocacion y entronizacion que confiere plenos poderes. O dicho
con mayor precision: la filiacion divina se funda en un acto de
adopcion. Per adoptionem el gobernante es declarado hijo de Dios
mediante un acto juridico emitido proféticamente (para el acto juridi-
co de adopcion fuera del protocolo regio, cf. Gén 30, 3; 50, 23). Aqui se
apoyan las ultimas profundidades de la autorizacion y colacion de
soberania expresadas en el Pn. La afirmacion profético-protocolaria
«T1 eres mi hijo, yo te he engendrado hoy» se manifiesta como una
palabra creadora que da vida a una nueva existencia. En la adopcion
se esconde la eleccion. Per adoptionem, el rey elegido es conducido
hasta las proximidades de Dios. Es elevado a representante de su
soberania y constituido heredero de su ambito de poder (Sal 2, 7 s). En
consecuencia, podemos afirmar que, para el antiguo testamento, «el
rey no era “hijo de Dios” por naturaleza; que, por su subida al trono,
no entraba necesariamente en la esfera de la divinidad, sino que, por
decision voluntaria del Dios de Israel, fue declarado hijo en el momen-
to de acceder a su puesto de rey» (M. Noth, Gott, Konig, Volk im Alten
Testament, en GesStud: ThB 6, 31966, 222).

Por consiguiente, el rey de Jerusalén fue «hijo de Dios» no en los
tiempos mitologicos o en un acontecimiento misterioso de la unién de
divinidad y humanidad; fue «hijo de Dios» en el hoy de la afirmacion
en el dia de la adopcidn y entronizacion. Fueron determinantes no
concepciones mitologicas extrafias, sino parametros del derecho de
familia. Cf. H. Gese, Natus ex Virgine, en Probleme biblischer
Theologie. G. v. Rad zum 70. Geburtstag, 1971, 80 = Von Sinai zum
Zion: BEvTh 64 (1974) 137.
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Tal vez sea este el momento oportuno de recordar que ya Calvino
cayo en la cuenta de que el oraculo Sal 2, 7 no alude a un «perpetuum
actum extra tempus», sino al concreto «tempus illius demonstratio-
nis» (CR 59, 46). No solo las elucubraciones mitologizantes, sino
también las especulaciones cristologicas atribuidas forzadamente al
antiguo testamento pueden falsear el sentido literal sencillo del
texto.

Debemos sefialar algunas puntualizaciones sobre la relacion pa-
dre-hijo que Sal 2, 7 afirma entre Yahveé y el rey. Mientras que, en Sal
2, 7, 1a filiacion del rey se constituye mediante las expresiones eficaces
de adopcion —al igual que en el codigo de Hammurabi § 170 s la
afirmacidn «vosotros sois mis hijos» tiene como consecuencia la
insercion en la comunidad familiar con todos los derechos y deberes—
en 2 Sam 7, 14 y Sal 89, 27 s existe otra fundamentacion de la relacion
padre-hijo entre Dios y su rey. La declaracion de Yahvé «yo seré su
padre y él sera mi hijo» (2 Sam 7, 14) tiene su paralelo en la promesa
de la alianza Jer 31, 33: «Yo seré su Dios y ellos seran mi pueblo». En
tal formulacion de la relacion padre-hijo se configura el tema «alianza
con David». En analogia con la relacién Dios-pueblo de la alianza de
Israel, se habla de la alianza con David. Y asi como la alianza con
Israel se fundaba en la eleccion de Yahvé, de igual manera la alianza
con David emana de la accion electiva de Dios (cf. especialmente Sal
89, 4). Para «alianza con David»: Sal 89, 4.29; 132, 11; Is 55, 3; 2 Sam
23, 5; Jer 33, 21. Para eleccion de David: 1 Re 8, 16; Sal &9, 4.

Indiquemos que eleccion y alianza en la tradicion de David se
basan en la promesa de Natin (2 Sam 7) y figuran como 717 *T0n (Sal
21, 8; 89, 25.27.34) para toda la dinastia de David. Pero todo esto
debera ser tratado con mayor detalle cuando expongamos las afirma-
ciones esenciales de Sal 132.

Paralela a la declaracion de hijo de Dios en Sal 2, 7 se encuentra la
misteriosa afirmacién de Sal 110, 3. No es facil de reconocer y s6lo
podemos acceder a ella mediante correcciones criticas del texto (cf.
volumen 3 de esta obra):

«Sobre montes sagrados,
del seno de “la aurora”,
“te engendré como rocio”».

Naturalmente, la primera pregunta a formular es si la restauracion
de un texto original, tal como esta traduccion lo ha realizado, es
valida o no. El peso de lo hipotético se da en cualquier caso.

Si pretendemos una primera aproximacion comparativa, tendre-
mos que decir que Sal 2, 7 fundamenta la transformacion de la
existencia en «hijo de Dios» mediante la declaracion de adopcion. En
Sal 110, 3, por el contrario, se describe en cuadros misteriosos la
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procreacion. Esta acaecid «sobre los montes santos», «del seno de la
auroray... «como rocio». El procedimiento de la asociacion nos permi-
te interpretar el texto desde el antiguo testamento y desde el oriente
antiguo. Asi, en Is 14, 12, el rey de Babilonia es calificado como «hijo
de la aurora». Pero esta asociacion, que apunta al hieros gamos, no
sirve de ayuda. Tampoco podemos buscar relacién alguna con la
divinidad ugaritica shr. Parece mas adecuado pensar que Sal 110, 3
contiene metaforas arcaicas. En Jos 8, 20 ¢ Is 58, 8, la aurora es
simbolo de esperanza y de cambio, comparable con la estrella de
Jacob (Num 24, 17. Parece que la misteriosa expresion de Sal 110
pretende indicar el lugar y hecho de la procreacion de la «esfera
celeste»: el rey sale de la sublime altura, del mundo de Dios. Su
aparicion es una «subida desde la altura» (Lc 1, 78). Asi, en Sal 110, 3,
se declararia al rey, en el dia de su subida al trono, el maravilloso
origen de la altura, se le hablaria de esperanza de la luz que asciende,
el nacimiento del «mundo celestial». En las metaforas arcaicas titilan
fragmentos de una mitologia ya difuminada. Por consiguiente, es
posible que el texto oculte una vieja ideologia regia jebusea. Pero sdlo
la intencion, captada en el contexto, es capaz de descifrar los arcais-
mos. Digamos, una vez mas, que se trata Gnicamente de un intento.

H. Gese entiende y traduce el texto de Sal 110, 3 de manera distinta. Apuntemos su
interpretacion. Gese se refiere, ante todo, al comienzo del v. 3; «En ti hay nobleza en el dia
de tu fuerza —ese dia del poder... s, evidentemente, el presente dia de la entronizacién». Y
a continuacion se dice en analogia con Sal 2, 7: «Sobre la santa serrania del seno materno,
de la aurora, te he dado a luz». La “serrania santa” es, naturalmente, Sioén (como Sal 87, 1
y también Sal 2, 6; 3, 5; 15, 1; 43, 3; 99, 9), sobre la que se lleva a cabo este nacimiento,
formulado aqui concretamente como nacimiento “del seno materno”; y lo que viene
inmediatamente a continuacion interpreta seno materno como la aurora. Frente al
intento de desmitologizacion en Sal 2, 7, no deberia caerse aqui en ¢l extremo contrario y
ver citada en esta aurora a la divinidad cananea §hr. Puesto que aqui se trata de un dios y
no de una diosa, no puede ser éste el caso» (H. Gese, Natus ex virgine, en Probleme
biblischer Theologie: G. von Rad zum 70. Geburtstag, 1971, 81 = Vom Sinai zum Zion:
BEvTh 64 [1974] 138).

Por consiguiente, contenido decisivo de la legitimacion fundamen-
tal del gobernante en el culto de la entronizacion es la declaracion de
«hijo de Dios», la transformacion de su existencia en la de un hombre
que es atraido a la proximidad inmediata de Dios, como su represen-
tante y heredero, como administrador de su soberania en Israel.
Tendremos que abundar en el tema de la «herencia» del hijo (cf.
seccion 3), pero antes tenemos que sopesar las consecuencias que
derivan de la declaracion de hijo de Dios. Sal 110 apunta una
conclusion osada: «;Siéntate a mi diestraly. Yahvé mismo se dirige al
rey en mensaje profético (Sal 110, 1). Arranquemos de la presencia de
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Yahvé en Jerusalén que se hace plblica en el santo de los santos. El
rey tiene que sentarse junto a Yahvé mismo. De esa manera se¢ ve la
posicion y oficio que ocupa el rey. Se eleva al entronizado; participa
de la soberania de Yahve. '

Como «hombre de la diestra» (Sal 80, 18) debera realizar la
demostracion del poder de Dios: los enemigos deben ser 'colocados
como escabel de sus pies. Al igual que Yahvé mismo, también el rey es
1°9Y: «supremo entre los reyes de la tie.rra» (Sal 89, 28). Es, pues,
normal que, a la vista de estas instituciones y plenos podergs, la
teologia de la obra historica de los cronistas afirme que el rey se sienta
sobre ¢l trono de Yahvé (1 Cron 28, 5; 29, 23; 2 Créon 9, §; 1:”, 8). La
soberania de Yahvé sobre Israel y sobre las naciones adquiere una
configuracion humana concreta en el entronizado. .

El elevado de esta manera al trono es declarado como continua-
dor de la herencia de las tradiciones regias ancladas en Jerusalén. Esto
sucede en Sal 110 en la ya indicada colacion del oficio de sacerdote-
rey «segun el orden de Melquisedec» (Sal 110, 4). Comg ya apuntamos
con anterioridad, el descendiente de David pasa a realizar las antiqui-
simas funciones del reino-ciudad jebuseo, del que se gons1d§ra a
Melquisedec como fundador. En Gen 14, 18 se nos dice como ejercio
Melquisedec su ministerio sacerdotal en la antigua Jerusalén: como
sacerdote del dios supremo ofrecié pan y vino; como representante
regio del «creador del cielo y de la tierra» disponia},de la fuerza para
bendecir (v. 19). En similitud con el prototipo, también los descendien-
tes de David fueron puestos como sacerdotes-reyes. g ‘

Naturalmente, tal situacidn no apareci6 en la trqdwlon genuina y
primaria de Israel; fue recibida de manera s§cun§iar1a de la tradicion
cultual del lugar. A la tradicion genuina y primaria de I.srael pertenece
todo cuanto aparece en Sal 132. Este salmo actualiza de manera
especial dos acontecimientos, a cuyo Sitz im Leben .cultual nos 'hemc,>s
referido ya: la eleccion de Sion y la eleccion de Daptd y de su dinastia.
De ahi que la fiesta correspondiente puede ser cahﬁc'flda como «fiesta
regia de Sion», como solemnidad cultual que recordo an_u'almente los
presupuestos y fundamentos tanto del santuario de Sion como el
reinado de los descendientes de David. Pero, en esta estructura de
memorial, hacia patentes, al mismo tiempo, los fu_ndamentos, actual-
mente validos, sobre los que se asienta la comunidad de culto. .

Es evidente que, en tal fiesta de Yahvé, pgdiay entrar t,amblen
temas y textos protocolarios del culto de entronizacion. De ahi que no
podamos dar una respuesta clara al interrogante acerca del Sitz im
Leben de Sal 2.

;Como se configurd la fiesta real de Sion que detectamos en Sal

1327 Antes de responder a esta pregunta, aludamos a las limitadas
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posibilidades con que contamos para lograr una reconstruccion.
Tampoco Sal 132 ofrece ritual alguno. Se¢ trata tnicamente de escenas
y extractos tan claramente relacionados con el culto que cualquier
interpretacion del salmo que no tuviera en cuenta su caracter festivo
ofreceria construcciones problematicas.

Indiscutiblemente, Sal 132 actualiza el acontecimiento del traslado
del arca a Jerusalén. Se alude clara y enfaticamente a los aconteci-
mientos del tiempo de David, cuya tradicion se conserva en 2 Sam 6.
Y el salmo recuerda las promesas hechas a David, el encuentro
importantisimo con el profeta Natan que «juré a David verdad que
no retractara: el fruto de tu seno asentaré en tu trono» (Sal 132, 11). Se
trata, pues, también de la actualizacion de la eleccion de David y de
toda su dinastia.

Este doble tema descollante aparece en 1 Re 8, 16 en formulacion
con intenciones de resumen: «He elegido a Jerusalén para que mi
nombre habite alli y elegi a David para que reine sobre mi pueblo
Israel».

No podemos entrar ahora en los pormenores de la investigacion,
pero resumiremos diciendo que:

1) 2 Sam 6 es el punto culminante concluyente del hieros logos
del arca-santuario veterotestamentario en Jerusalén. Se narrara cons-
tantemente este hieros logos, se le recordara de manera ininterrumpi-
da. Respecto del acto final de la subida del arca a Sion, narrado en
2 Sam 6, puede suponerse una repeticion cultual de este acontecimien-
to importante; tal repeticion seria una demostracion plastica y eficaz
de la eleccion de Jerusalén como recuerdo vivo del primer aconteci-
miento.

2) Asi como David subio el arca a Jerusalén y, de esta manera,
convirtio el santuario de Sion en lugar central de culto para Israel, asi
el respectivo sucesor de David podia repetir la recepcion del arca y
ocupar el lugar de sus antepasados. La peticion de Sal 132, 10
demuestra que tal apropiacion de la funcién de David tuvo importan-
cia en el culto: «En gracia a David tu siervo, no rechaces el rostro de
tu ungido».

3) Tanto respecto de David como de su dinastia puede formular-
se la pregunta: jquién autorizo a David y a su dinastia a subir el arca a
Jerusalén, a ser rey de Sidn y a representar la soberania de Yahvé
como «hijo de Dios»? La respuesta se contiene en la promesa de
Natdn, transmitida en 2 Sam 7, pero dificilmente inteligible en su
configuracion original. En Sal 132, 11 s se reproduce la eleccion de
David y de su dinastia con las frases siguientes:
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«Juré Yahvé a David

un juramento de fidelidad que no quebrantara:
“reyes” del fruto de tu cuerpo

hago que se sienten sobre tu trono.

Si tus hijos guardan mi alianza

y el dictamen que les ensefiare,

también sus hijos para siempre

se sentaran sobre tu trono».

La actualizacion cultica de la promesa de Natan, reflejada en estas
frases, permite, al menos, reconocer la intencién gue se encerraba en el
oraculo profético original. Se habia afirmado y prometido un reinado
duradero, eterno, a David. Y precisamente este hecho es la tradicion
verdaderamente fundamental, genuina, en Jerusalén mientras subsis-
ti6 la realeza. ;Como puede dudarse de que la afirmacion basada en la
promesa de Natan fue actualizada cultualmente en el servicio divino
de Jerusalén y considerada como el fundamento del santuario real en
Sion? Pensemos en la estrecha relacion que existia en el oriente
antiguo entre santuario y realeza. El rey era sefior del templo. Ocupa-
ba el puesto central en la vida cultual, de manera especial cuando el
culto comenzaba de nuevo en el ritmo anual y habia que hacer
patentes otra vez sus fundamentos. En Jerusalén, esto podia llevarse a
cabo —en el marco de la historia de Israel, determinante del culto de
Sion— actualizando, en el servicio divino, los acontecimientos funda-
mentales transmitidos en 2 Sam 6 y 2 Sam 7.

No podemos presentar aqui detalladamente los interrogantes de la investigacion. Nos
limitaremos a indicar la bibliografia que toca estos problemas de forma detallada: L. Rost,
Die Uberlieferung von der Thronnachfolge Davids: BWANT 111, 6 (1926) = Das kleine
Credo und andere Studien zum Alten Testament, 1965, 119-253; M. Noth, Jerusalem und die
israelitische Tradition: OTS VIII (1950) 28-36 = GesStud ThB 6, 1966, 172-187; H. J.
Kraus, Die Konigsherrschaft Gottes im Alten Testament: BHT 13 (1951); H. J. Kraus,
Gottesdienst in Israel, 21962, 215 s; cf. vol. 3 de esta obra.

Si tenemos presente que el salterio no transmitio ritual alguno,
que no podemos esperar que los textos reflejen la vida de culto,
tendremos que conformarnos con lo que se nos ha comunicado
respecto del ambito del culto del rey. Las hipotesis referidas a la
funcion del rey en el servicio divino deben mantenerse dentro de los
limites trazados por cada uno de los textos y por su forma correspon-
diente. Pero si avanzamos un paso mas, podemos poner de manifiesto
la significacion que adquirié la oracion en el servicio divino y, especial-
mente, en relacion con el rey. Como «hijo de Dios», al gobernante se le
abrio una nappnoia inagotable: el derecho a la siiplica libre. Dos textos
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de los libros histéricos del antiguo testamento nos dicen de qué va el
tema. En 1 Re 3, 5 se nos cuenta que Yahvé se dirige a Salomoén con
las palabras siguientes: «Pideme lo que quieras que te dé». El derecho
de hijo del gobernante es el privilegio de pedir cuando quiera y cuanto
desee. En caso de desviacion de sus obligaciones, el rey tenia, incluso,
el derecho a elegir su propio castigo (2 Sam 24, 12).

Teniendo en cuenta tal inconmensurable nappnoix, relacionada en
Sal 2, 8, inmediatamente con la filiacién divina del entronizado, la

comunidad cultual expresa un deseo concreto en el servicio divino de -

la subida al trono:

«Que te otorgue segin tu corazén :
y cumpla todos tus proyectos» (Sal 20, 5).

La comunidad se preocupa de la permanente validez y eficacia del
derecho regio a la peticion libre. En Sal 21, 3 se afirma el cumplimien-
to real de la promesa divina y la vigencia de la peticion libre: Yahvé ha
escuchado la saplica y deseos de rey. Pidio6 larga vida a Yahvé. Le fue
concedida la peticion (Sal 21, 5). Precisamente estas puntualizaciones
contenidas en Sal 21 ponen de manifiesto que la celebracion cultual
dedicada a la demostracion de la gracia divina al gobernante acompa-
fiaba toda la vida de un rey.

Asi se explica que las oraciones de intercesion por el rey, que -

contiene el salterio en diversos géneros, jugaran un papel tan impor-
tante. En Sal 20, 2 s, salmo real, es presentada la saplica en favor del
rey en forma de deseos y de esperanzas insistentes. Que Yahvé tenga a
bien escuchar al rey, protegerlo, aceptar su sacrificio y dar cumpli-
miento a todos sus anhelos también en el dia de la necesidad. Sal 72,
salmo real, se abre con una peticiébn cuyo contenido tendremos que
considerar: que Yahvé dé al rey su juicio y le confie su justicia (Sal 72,
1). También encontramos peticiones en Sal 132 (v. 1.10 s). Existen
también otros grupos de salmos en los que se expresa la oracion de
intercesion en favor del rey. En el Sal 61, 7 s suplica un particular:

«j“Afade” dias a los dias del rey!

iQue sus afios duren “por” todas las generaciones!
Que ¢l reine por siempre ante el rostro “de Yahvé”,
Que la bondad y la gracia le protejan».

En ultimo término, todo gira alrededor de la relacion Dios-rey,
cuya buena realizacion es la preocupacion mas sentida de los orantes
(Sal 63, 12). La oracion de intercesion pide siempre que Yahvé sea
benigno con el rey (Sal 84, 10). '
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Al contexto amplio del culto real pertenece también la fiesta de las
nupcias del rey, tal como se ve en Sal 45. Naturalmente, surge
inmediatamente la pregunta de por qué tal salmo fue incluido en ¢l
canon. Por supuesto, no podemos precipitarnos en nuestros juicios y
calificar la ocasion y el texto sencillamente de «profanos». Se trata de
un acontecimiento del culto regio. En este aspecto, el salmo se
distingue de la coleccion de los cantos amorosos en el Cantar de los
cantares. . . .

Pero, por otra parte, no podemos incluir Sal 45 en el tema
mitologico del hieros gamos. ;Cual es, pues, el significado de un salmo
de estas caracteristicas? ; CoOmo se entendio el canto cuando se llevo a

‘cabo el proceso de la formacion del canon? La monarquia habia

fenecido ya. Mientras que a otros salmos reales podia suponérseles un
«motivo mesianico» (que tendremos que comentar), dificilmente po-
dia incluirse un canto nupcial en tal categoria. ;{Se dio un sentido
«espiritual» al conjunto? De hecho, las alegorias se imponen en la
tradicion exegética del judaismo. Interpretan la figura de la novia
como representacion de la comunidad de Dios. La exégesis de la
iglesia empalmé con estos brotes interpretativos. Pero esta manera de
interpretar podria haber constituido un error. De ahi que tengamos
que formular la pregunta acerca del contenido esencial de las afirma-
ciones de Sal 45 siguiendo el sencillo sentido literal del texto. E

inmediatamente topamos con algo que nos sorprende con fuerza: nos
referimos a la plétora de atributos y de perfecciones que se predican
del rey. L.a suma de todos ellos supera con mucho la realidad empirica
de cada uno de los reyes y parece esforzarse por trazar el perfil de un
«tipo ideal» (H. Gunkel). Podriamos decir también: se trata de una
vision del prototipo de la belleza y de la humanidad radiante que
rozaria el mundo divino (Sal 45, 7). «Los salmos reales presentan el
reino y el oficio del ungido segin su doxa divina, todavia oculta, que
tiene ya en si ahora y que puede hacerse patente en cualquier momen-
to» (G. von Rad, ZAW 58 [1940/41] 219 s). En Sal 45 se alaba toda la
gloria de la radiante belleza que despide aromas indescriptibles del
reino fastuoso y que apunta a la majestuosidad de lo suprahumano.
Se utiliza toda la paleta de colores orientales para pintar el poder
guerrero y para trazar el cuadro de la figura impresionante del
gobernante. El sonido de musica de cuerdas acompaiia la descripcion.
Por eso tenemos que admitir y afirmar que el canto nupcial —al
menos tal es la tendencia— apunta hacia un cuadro mesianico de la
perfeccion absoluta. El rey autorizado por Yahvé (esto seria una
prudente y provisional definicion del concepto «Mesias») es la figura
mas gloriosa y magnifica entre los hombres, un principe divino. El
esplendor de todas las naciones palidece ante esta demostracion de
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majestuosidad. Se rinde homenaje al rey de Dios, que experimenta la
suprema dicha terrena de la boda. Reinos extranjeros se suman al
homenaje (Sal 45, 12 s). Aqui es determinante (Sal 45) el tema que
aparece en Is 60, 3 ss. De esta manera, el himno nupcial entonado a un
rey en Israel es el compendio del homenaje y de la glorificacion, de la
alegria y de la celebracion, de la belleza y de la dicha completa.

Podemos preguntar cautelosamente si acaso, de manera especial
en estos salmos, nq se contiene un primer disefio de la metdfora
mesidnica de las bodas, que cumplira papel tan destacado en el nuevo
testamento: Mt 22, 2 s; 25, 10: 9, 15;Jn 2, 1 s.

3. Carisma y mision

El ungido de Yahvé recibe, en el acto de la entronizacion y de la
legitimacion fundamental, el carisma regio y las tareas concretas que
dqbia realizar como representante y procurador de la soberania de su
Dios. Los carismas y las tareas se insertaban en el marco del derecho y
de la justicia. Se pidié el derecho y la justicia para el gobernante (Sal
72, 1). Su misién consistia en juzgar a su pueblo con justicia. De
manera especial tenia que proteger a los débiles, a los desamparados y
oprimidos (Sal 72, 2.4.12 s). Frente a los que obraban la opresion, el
rey debia poner en practica su ministerio judicial y favorecer a quienes
habian sido despojados de su derecho. Para eso habia sido constitui-
glo .el'rey en guardian del amor de Dios al derecho. Yahvé ama la
Justicia y aborrece la iniquidad (Sal 45, 8). El rey tiene que intervenir a
favor de los oprimidos cuando ninglin otro levanta la voz en favor de
ellos. En Jerusalén estan «las sedes para el juicio, las sedes de la casa
de David» (Sal 122, 5). :

~ Por supuesto que, en el oriente antiguo, no constituia hecho
singular alguno el que el rey actuara como juez supremo y como
abogado de los pobres. Pero, en Israel, es notable un doble rasgo
fundamental de la magistratura en Jerusalén. Por una parte, los reyes,
que pronuncian sentencia en Sion, son los sucesores de una institucion
israelita antigua que permanecid activa en el oficio del «juez de
[srael». A este «juez de Israel» competia «conocer, interpretar y dar
informacion» sobre el derecho, cuidar para que se cumpliera su
aplicacion (M. Noth, Das Amt des «Richters Israels» im Alten
Testament, en Festschr. A. Bertholet, 1950, 404-417 = GesStud II: ThB
39, 1970, 71-85).

Cuando desaparezca la monarquia en Israel, el antiguo oficio
entrara en crisis. De cualquier manera, no existe la menor duda de que
los descendientes de David realizaron la suprema administracion de la
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justicia y llevaron hacia adelante, en el marco de su carisma y
competencias reales, la vieja tradicion e institucion (cf. 2 Sam 15, 1 s;
1 Re 3, 16 5; Jer 21, 12; Is 16, 5; 11, 3).

Por otra parte, tenemos que contemplar la administracion de
justicia de los reyes en Jerusalén en su referencia constante a Yahvé, el
Dios del derecho y de la justicia. E] derecho y la justicia derivan
inmediatamente del Dios de Israel (Sal 72, 1). El rey tiene que
someterse por completo a la voluntad juridica de Yahvé. Como p*1%8
esta él en relaciéon correcta con su Dios, en una relacion tal que
permita que el derecho y la justicia de Yahve salgan siempre triun-
fantes.

Las repercusiones de la monarquia autorizada por Yahvé trans-
cienden la esfera del derecho y de la administracion de justicia; afectan
a la @YW del pais y del pueblo. Es cierto que el gobernante no tiene
dominio alguno sobre las fuerzas de la naturaleza, no participa del
poder creador y conservador de su Dios, pero los salmos regios
hablan de las repercusiones de la postura afectuosa de Yahvé hacia su
rey y de las consecuencias que tal postura reporta a la vida del pueblo
y al mundo natural:

«Traigan los montes
salvacion al pueblo
y justicia los collados» (Sal 72, 3).

Vida, abundancia de cosecha, dicha y bendicion en plenitud, tales
son las expectativas que se asocian con la buena disposicion de Yahvé
hacia su rey, que, por consiguiente, no se deben a los poderes inma-
nentes de un «reinado divino». De ahi que emplame estrechamente
con el reinado en Jerusalén la stplica y la esperanza orientadas a la
0" en el sentido mas amplio de la palabra.

- Considerados en su vertiente externa, el carisma y la mision del rey
se caracterizan por aspectos de la guerra y de la aniquilacion de todos
los enemigos. Yahvé mismo equipa a su ungido cuando éste tiene que
salir a hacer la guerra a los enemigos de su pueblo (Sal 18, 40). Sale en
favor de surey y le ayuda (Sal 2, 5.85;21,95;110,25.5; 144, 15). Conla
ayuda de Yahve, el rey vence y aniquila a todos los enemigos. Todos
ellos seran puestos como escabel de sus pies (Sal 110, 1). Al igual que
sucedio cuando contemplamos el ambito del derecho, también respec-
to de la actuaciéon guerrera del gobernante de Jerusalén habrd que
tener presente una doble referencia que diferenciaba fuertemente a la
monarquia veterotestamentaria del afan de conquistar el mundo y de
la ambicion de poder que estigmatizo a los grandes reyes del oriente
antiguo. Por una parte, en la monarquia de Israel estd vigente aun la
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tradicion del salvador carismdtico del tiempo de los Jueces. El espiritu
que se posesiond repentinamente de los hombres de Dios de los
tiempos antiguos y los capacitd durante un determinado espacio de
tiempo para realizar grandes empresas de salvacion, actia en los
reyes. Les capacita y autoriza para realizar acciones guerreras que
conduzcan a la liberacion de Israel y a llevar una vida en VoW,

Pero, por otra parte, la actuacidon guerrera de los reyes esta
referida a Yahvé mismo. Asi como en la guerra santa del primitivo
Israel se pensaba que Yahvé solo intervenia a favor de su pueblo,
conducia la guerra y vencia a los enemigos, ahora toda aquella fuerza
de Dios que supera y vence a los enemigos ha sido confiada al rey. Lo
realmente importante y decisivo no es la confianza en el potencial
bélico, sino la invocacion de Yahvé, su toma de partido y su auxilio
(Sal 20, 8 s). Yahvé mismo afirma:

«Yo aplastaré a sus adversarios ante €l,
derribaré a los que le odian» (Sal 89, 24).

Yahvé mismo quiere hacer que los enemigos caigan por el suelo ante
el rey (Sal 110, 1). Conviene tener presente aqui el hecho y la medida
en que la institucion de la guerra santa se mantuvo vigente en la
historia de Israel (G. von Rad, Der Heilige Krieg im alten Israel, 1951
= °1969).

A otros contextos conduce la observacion de que, por ejemplo en
Sal 2, 1-3, se presupone la soberania universal de Yahvé y de su ungido;
la de que los reyes de la tierra pretenden formar una coalicion para
derrocar esta supremacia. En el ambito del oriente antiguo, este
motivo esta relacionado con el acontecimiento de la entronizacion.
Cuando se produce un cambio de la situacion politica, cuando muere
uno de los grandes reyes o es entronizado un nuevo rey, las naciones
sometidas aprovechan la ocasion que les ofrece esta tregua para llevar
a cabo la reorganizacion del imperio y tratan de liberarse, si fuera
posible conjuntamente. Precisamente este motivo hace su aparicion
en Sal 2, pero tiene una referencia totalmente nueva, aspecto que
debemos tener presente desde el principio y reflexionar sobre él.
Porque no se parte de una ambicion de poder imperialista del rey de
Jerusalén, sino de la soberania «de Yahvé y de su ungido» (Sal 2, 2),
contra la que se concita la confabulacion levantisca. De cualquier
manera, es absolutamente indispensable tratar con mayor detalle este
tema de la «soberania universal de Yahvé y de su ungido».

En cuanto a este punto tenemos que afirmar que los salmos reales
se atreven a hablar de forma desenvuelta y con sorprendente atrevi-
miento de la soberania universal del rey de Jerusalén. Si prescindimos
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de Sal 2, tenemos que mencionar, de manera especial, los textos de Sal
18, 44-48; 72, 8-11; 89, 26.

En los comentarios a los salmos, y en relacidn con estos textos
concretos, suele apuntarse con uniformidad casi absoluta que los
discursos de la soberania universal de los descendientes de David
jamas respondiecron a las relaciones reales existentes y que, por
consiguiente, se encontrarian en contradiccion crasa con la totalidad
de la realidad historica. Naturalmente, siempre podemos recurrir a la
explicacion de que se trata, en los mencionados lugares de los salmos
reales, de imitaciones de aquellas alabanzas exageradas de estilo
cortesano, exageraciones que encontramos en muchos textos antiguos
(cf. H. Gressmann, Der Messias, 1929, 1-64).

Interpretaciones mas recientes consideran las afirmaciones exage-
radas sobre la soberania universal del gobernante de Jerusalén en el
marco-pattern de la «ideologia real» del oriente antiguo y de sus bases
miticas sacras (I. Engnell, G. Widengren y otros). Pero, siguiendo
estos caminos, solo puede llegarse a la periferia, a la forma y figura
externas de las afirmaciones. Pero no se lograra acceder al mensaje
esencial, Mucho mas til seria tener en cuenta tres puntos de vista:

1. Indiscutiblemente, en Israel existen puntos de apoyo histori-
cos concretos para una concepcion de soberania sobre areas muy
extensas. En este punto tenemos que mostrarnos contrarios a Gunkel
y a la interpretacion antigua. De manera especial, A. Alt ha puesto de
manifiesto que David fue rey de un imperio que jugd un papel nada
despreciable en el concierto de los grandes imperios del oriente
antiguo (A. Alt, Das Grossreich Davids, en KISchr 11, #1964, 66-75). Alt
afirma: «Tal vez podamos llamar “estilo cortesano” a los cantos en
que, en el comienzo de reinado de un nuevo rey de la casa de David, se
le desea a éste una dominacion” desde el mar hasta el mar y desde el
rio (Eufrates) hasta los confines de la tierra” o se habla, con términos
similares, de un imperio universal (Sal 72, 8). Por mas exageradas que
puedan parecer estas palabras en comparacion con el poder real o
impotencia de los descendientes de David después de Salomon, sin
embargo no fueron elegidas de manera insensata o tomadas de las
formulaciones de otros grandes imperios, sino que se refieren a la
realidad histérica del imperio de David que debia servir como ideal y
postulado a los epigonos» (KiSchr 11, 75).

La observacion de esta situacion historica nos ofrece un importan-
te punto de apoyo. El imperio de David es modelo del imperio
universal de los descendientes de David. Pero tendremos que retornar
a los términos de «ideal y postulado», empleados por Alt.

2. No podemos pasar por alto el hecho de que la concepcion del
gran reino (de David) se ha ampliado, en los salmos reales, a la
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concepcion del imperio universal. Nos queda aun por saber si la
tendencia de esta ampliacion y sobrepujanza es «estilo cortesano»,
ideal o postulado. De cualquier modo, sefialemos que un lenguaje
intuitivo convenido lleva a cabo la expansion gigantesca.

Es indudable que, en este punto, la monarquia de Jerusalén tomo
elementos conceptuales y de presentacion (diferenciados en concreto)
de la «ideologia regia» del oriente antiguo. El gran rey esta en el
centro de un aspecto mundial universal. Se encuentra en el punto
tangencial de la entronizacidn sagrada y de la cosmologia mitica.

Como rey divino, el gobernante tiene que realizar el derecho de
soberania universal de su divinidad creadora del mundo en campafias
de conquista. La cosmologia mitica es la raiz de la pretension de
dominio universal. Por consiguiente, nunca puede estar ausente de la
relacion Dios-rey, sea cual fuere la relacion concreta en el entorno
religioso de Israel.

3. Siel gran rey es «regente divino» en sentido de la respectiva
concepcion mitica cosmogoénica, puesta en marcha en el aconteci-
miento sacro de entronizacion, el rey de Jerusalén solo puede ser
entendido desde su relacion con Yahveé, que determina su oficio, su
carisma y su mision. La soberania universal de este rey se inserta en la
relacion que apunta hacia el gobierno universal de Yahvé, del creador y
juez de las naciones. Por este motivo, las afirmaciones sobre la
soberania universal de los descendientes de David no es, en Ultimo
término, ni petulancia ni estilo cortesano, ni ideal ni postulado, sino
sombra de un mandato ilimitado que Yahvé, como creador y sefior
del mundo, ha transmitido a su rey elegido. A Yahvé, el Dios de Israel,
el MR (Sal 2, 4; 8, 2) pertenecen los pueblos y los «confines de la
tierra» (Sal 24, 1 5;47,3.9; 89, 12; Is 6, 3), por eso puede €l transferirlos a
su ungido (Sal 2, 8).

A pesar de que el lenguaje simbdlico en el que se ensalza la
soberania universal de los descendientes de David se asemeja mucho
al utilizado en el oriente antiguo, es decisiva la pregunta: jcon qué
derecho declara el respectivo rey que ha recibido, heredado o acepta-
do como mision la soberania del mundo? j A quién se acoge y se refiere
el rey de Israel?

Perfectamente pudo suceder que a un rey de Jerusalén, en el
decurso de la historia de Israel, con el territorio estatal diezmado,
resultara ridiculo el hablar de su «soberania universal». Pero Yahvé se
encuentra detras de ¢él, el Creador y Sefior del mundo, el Supremo
sobre las naciones.

Resumiendo, podemos afirmar con O. H. Steck: «Segtn la tradi-
cion cultual jerosolimitana, la actuacion cosmica universal del Yahve
de Sion se sirve de los Organos celestes ejecutivos (corte estatal) vy,
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principalmente, del rey de la ciudad de Jerusalén. Segln esta vision, la
monarquia davidica es regencia en el reinado universal de Yahvé. El
rey garantiza y asegura la actuacion del Dios creador para que la
naturaleza sea bendecida y fructifique; a él ha conferido Yahvé sobe-
rania y dominio sobre el mundo de las naciones; €l es el defensor del
derecho divino. Por consiguiente, el rey jerosolimitano no es tan solo
rey de un pueblo o de una tribu; es, en esta concepcion, la figura
central del cosmos, el representante del Dios-rey que reina en Sion y
ha creado este cosmos, que cuida para que éste perdure y ha puesto a
su rey para la realizacion cotidiana de este orden de salvacion en el
ambito de soberania concreto, vinculado a Jerusalén» (O. H. Steck,
Friedensvorstellungen im alten Jerusalem: ThSt 111 [1972] 19 s).

De esta manera se amplian las perspectivas. Porque puede perci-
birse con creciente claridad que el carisma y la mision del ungido
traducen la propia actuacion de Yahvé, su perfeccion de poder y las
dimensiones de su soberania. Todo lo que el rey elegido es, obra e
intenta tiene su fundamento en Yahvé mismo. Ahi se pone de mani-
fiesto el misterio de lo mesidnico. En la no identidad de la persona (el
ungido es «hijo de Dios» per adoptionem, pero no es dios) aparece un
rasgo de la identidad intencional de la actuacion del rey ligada a la
accion propia de Yahvé: el ejercicio de la funcion del rey se basa y
orienta por el acontecimiento de la eleccion y de la promesa; por
consiguiente, se¢ transciende a st mismo y apunta hacia una consuma-
cion ultima.

Sal 45 presenta la doxa del monarca elegido con abigarrados
colores al tiempo que contiene una radiante tendencia a la glorifica-
¢ion, pero no podemos pasar por alto que, en el antiguo testamento, se
habla cada vez mas de la humanidad del rey (W. H. Schmidt, Kritik am
Konigtum, en Probleme biblischer Theologie. G. von Rad zum 70.
Geburtstag, 1971, 460). La lamentacion por el ocaso de la monarquia y
la ruptura de la alianza de David (Sal 89, 39 s; Lam 4, 20) presenta la
situacion con mayor claridad que Sal 45 6 Sal 2. La nada y la muerte
cubren de sombra la frecuentemente ensalzada «larga vida» del rey
(Sal 89, 46.48). La «alianza eterna» jurada a David y a su descendencia
se halla ensombrecida por el signo del fin (Sal 89, 40). Se revela la parte
profundamente humana del rey. Y es completamente nueva la pregun-
ta que aparece en Sal 89, 49:

«;Quién es el hombre que vive y no contempla la muerte,
que rescato su vida de las garras del seol”».

Y en ese momento la mirada comienza a buscar un hombre
superior a la muerte; un rey cuyo oficio no est¢ sometido a la
transitoriedad ni al ocaso.
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Y se abre aln otra perspectiva: «Mientras que el rey tiene la
obligacion de proteger a los pobres (Sal 72, 12 s; Is 11, 4), el Mesias
mismo se ha hecho uno de los «pobres» y necesita ayuda (cf. Sal 33, 16;
20, 7.10; Nam 12, 3; Is 53, 4)» (W. H. Schmidt, Alttestamentlicher
Glaube in seiner Geschichte, 21975, 205). Aqui se ve no solo la quebra-
diza humanidad, sino la pobreza del ungido. El gobernante acompaiia-
do por el auxilio de Yahvé estd marcado por la indigencia absoluta; se
ha hecho pobre entre los pobres de su pueblo.

Ambos aspectos, el de la glorificacion y el del anonadamiento,
configuran la imagen del ungido de Yahvé en la tradicion. Los temas
de los salmos reales tuvieron una vida mas larga que la monarquia de
Israel; adquirieron un significado nuevo para el pueblo de Dios de
Israel y para el judaismo. Los salmos reales no seran interpretados ya
como referencias a un rey terreno, sino como profecia y promesa
referida al rey mesianico de los ultimos tiempos. Tal interpretacion no
se encuentra en los salmos de forma explicita. Pero la intencion de las
expresiones transciende implicitamente las relaciones historicas y
cultuales. El carisma y la mision del ungido de Yahvé no alcanzé su
consumacion ultima en el antiguo testamento. La identidad de la
actuacion real y la divina es reconocible s6lo en su intencionalidad.
Esté limitada por la humanidad, corruptibilidad y pobreza.

5
LOS PODERES ENEMIGOS

Frecuentemente se ha reflexionado y escrito sobre los «enemigos»
en los salmos. La investigacion se ha concentrado en los «enemigos
del individuo», cuya figura y manifestaciones son especialmente mis-
teriosas y problematicas. Pero, sea cual fuere el planteamiento que se
haga, el tema decisivo continuara siendo la historia de las formas, la
investigacion profunda de cada uno de los grupos formales para
recoger las indicaciones especificas sobre los poderes enemigos. Tal
planteamiento tendra que mantenerse alejado de cualquier clasifica-
cion precipitada, ya sea de tipo historico, atraida por algln «pattern»
o fijada por la hipotesis sugerida.

Pensemos, por ejemplo, en la opinidn, hoy apenas utilizada y discutida, que B. Duhm
vertid en su comentario a los salmos. Como Duhm ubicé el nacimiento de los salmos en el
tiempo de los macabeos, los enemigos del piadoso fueron «miembros del partido grecdfilo»,
«modernistas» que se burlaban de las anticuadas doctrinas y formas de vida de los
piadosos judios. Esta interpretacion esta condicionada completamente por la datacion
tardia de los salmos.

Una vez trazada la diferenciacion historico-formal, se tratara de
lograr una disposicion que incluya determinados temas en grupos de
formas concretos y estudie los problemas sin salirse de tales comparti-
mentos clasificatorios. Siguiendo este camino, es imprescindible pre-
guntarnos en primer lugar por los enemigos del pueblo Israel. Los
grupos de formas relacionados directamente con esta tematica son, de
modo especial, los cantos regios y los cantos de oracion de la comuni-
dad nacional.

Naturalmente, no tenemos derecho a limitarnos a estos dos gru-
pos de salmos porque también en los himnos (canto de alabanza) y en
otros salmos se habla de los enemigos de Israel. Tendremos que hacer
ver que se presenta a los enemigos de Israel como enemigos de Yahvé.
En este contexto volveremos a prestar gran atencion a los cantos de
alabanza porque los himnos hablan de enemigos que se oponen o
luchan en contra del poderoso gobierno del Dios de Israel.
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Mientras no aclaremos ese punto no podremos pasar a hablar de
los enemigos del individuo particular. De nuevo tendremos que pregun-
tar cuales son los grupos de formas relacionados directamente con
esta tematica. Son los cantos de oracidon del cantor individual del
salmo y los cantos de accion de gracias del individuo particular. El
acento de la presentacion recaera sobre estas areas,

Sefialemos, finalmente, que, en todas las expresiones, tanto si se
refieren a los enemigos de Israel, de Dios o del individuo particular, se
transciende la concepcion de hombre. Los enemigos son considerados
como poderes miticos, sin que por ello entre una mitologia explicita en
los salmos. Mas bien, rudimentos de lo mitico sirven para expresar la
peligrosidad y tortuosidad de los poderes enemigos.

Nuestro plan de trabajo estd en oposicion a una forma de actuar
que atropella los datos historico-formales y es incapaz de trazar una
distincion, por ejemplo, entre los cantos reales especiales y los cantos
de oracion del individuo particular. Se vierte sobre todos los salmos el
ritual pattern, la red y modelo de afirmaciones que pertenecen a la
ideologia regia general. Asi, se provoca, desde el principio, una mitifi-
cacion de las concepciones-enemigo, en modo alguno justificada. Una
fenomenologizacion de altos vuelos implanta lo mitico a priori en vez
de reconocer como, desde diferenciadas relaciones, captables a través
de la historia de las formas, extremismos transcendentes irrumpen en
el ambito de los mitologumena.

Nos encontramos, pues, con una tematica que ya vimos y discuti-
mos en el contexto de los cantos reales. Remitiremos al cap. 4, donde
rechazamos la problematica metodologia de la pattern-school (cf.
también la bibliografia que indicamos sobre la confrontacién con la
mencionada escuela).

1. Los enemigos del pueblo

Partiremos de los salmos regios ya que nos presentan un cuadro
claro sobre los enemigos del pueblo de Israel. En Sal 45, 6, encontra-
mos la formulacion 7900 22" «enemigos del rey». A estos enemigos
del rey, que, evidentemente, son enemigos de Israel o Juda, se da el
nombre de 3"R (Sal 18,41;21,9;72,9; 110, 1.2; 132, 18) o se les llama
a'Rawn («odiadores» Sal 18, 41; 21, 9; 89, 24.43), % (Sal 72, 9
correccion; 89, 24.43) y omp (Sal 18, 40.49).

Podemos llegar a una idea mas concreta de estos enemigos. Son
las naciones que hacen la guerra contra el pueblo de Dios (Sal 2, 8; 18,
48; 45, 6; 72, 11; 144, 2) o sus reyes y principes (Sal 2, 2.10; 110, 5). Las
denominaciones son universales y globales. Sal 72, 11 habla de «todos
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los reyes», Sal 2, 10 de los «reyes» y «jueces de la tierra». La soberania
universal del rey de Jerusalén, que deriva de la soberania universal de
Yahvé, constituye el trasfondo de estas denominaciones de contenido
tan amplio.

Los poderes enemigos se levantan contra Yahvé y contra su
ungido: «reyes de la tierra y principes» (Sal 2, 2). El cuadro global es
oscuro. Ambicion y destruccion constituyen el objetivo decidido de
las naciones y de sus gobernantes. Estos poderes extranjeros se sienten
empujados por la confianza que les inspira su potencial («armas y
caballos» Sal 20, 8). Por el contrario, el pueblo de Dios amenazado o
incluso sometido y su rey conocen un solo camino, el de la invocacion
y suplica para que Yahvé tenga a bien intervenir y salvar. Que €l tenga
a bien utilizar su poder (puesto de manifiesto en la guerra santa del
antiguo Israel) y prestar apoyo a su ungido.

Para el rey de Jerusalén son extremadamente importantes las
promesas que le fueron hechas en el dia de su entronizacion y en otras
solemnidades festivas. Yahvé quiere convertir a los enemigos del rey
en escabel de sus pies (Sal 110, 1); quiere golpear a los enemigos y
derribar a los que odian (Sal 89, 24). El desprecio de Yahvé salpica a
los poderes rebeldes (Sal 2, 4), su ira alcanza a los enemigos (Sal 2, 12;
110, 5). Pero el rey de Jerusalén es el 6rgano ejecutivo. El quebranta a
los enemigos (Sal 2, 12; 21, 9 s). Ante €, los enemigos no tienen otra
salida que la huida; no pueden evitar que caiga sobre ellos un juicio de
aniquilacion (Sal 18, 41).

Pero tengamos también presente que Yahvé mismo puede azuzar
a los poderes enemigos contra su pueblo (Sal 89, 43). En tales casos, la
superioridad de los adversarios es una sefial de aviso para el pueblo de
Dios, un motivo para preguntarse por el porqué historico de aquel
juicio que, de facto, ha sido pronunciado.

Asi como el rey actia como representante y mandatario de Yahvé
en el acto de la humillacidén de sus enemigos, 1o mismo hay que decir
respecto de la ejecucion del castigo que el gobernante debe practicar
en el interior del pais contra los «impios en el pais» y contra los
malhechores en la ciudad de Yahvé (Sal 101, 8). Cuando tratemos de
«los enemigos del individuo particular» veremos quiénes son estos
'Y en el propio pais.

En los cantos de oracion de la comunidad nacional encontramos
un aspecto similar al que nos presentan los «enemigos del rey». Para
este grupo de salmos, cf. vol. 2, introd. Pero apenas si se habla del rey.
Los enemigos del pueblo de Dios son el objeto del horror y de la
lamentacion, de la siplica y de las reflexiones vehementes. La escala
de conceptos es analoga: sree (Sal 44, 17; 74, 3.10; 80, 7; 106, 42);
03 (0° %) en Sal 44, 8.11; 60, 13.14; 74, 4.10; 0*3Rwn(Sal 44, 8.11). Se
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califica a estos enemigos de «arrogantes» (Sal 123, 4), «burlones y
viciosos» (Sal 44, 17; 79, 4; 123, 4); estan «sedientos de venganza» (Sal
44, 17). El concepto de «pueblos» (B"13) es definido claramente en Sal
79, 6 con la expresion «los que no saben nada de Yahvé», por
consiguiente, de la eleccion y soberania de Yahvé en el mundo de las
naciones. Contra el pueblo de Dios pelean los «reinos» (Sal 79, 6) que
han sometido al pueblo de Yahvé. Esta es, al menos, la situacion que
debemos presuponer. Los poderes enemigos han sometido a Juda,
han cometido el sacrilegio de profanar el santuario, asi se dice en
algunos de estos salmos (Sal 74, 3 s. 7; 79, 1). Solo en contadas
ocasiones llegamos a saber quiénes son los pueblos extranjeros, ene-
migos. En Sal 137, 1 aparece claramente la situacion del exilio en
Babilonia. En la oracion a Yahvé, los salmos describen la angustiosa
situacion de la comunidad que suplica. Pretende mover a Yahvé para
que intervenga, despertar su conmiseracion y exigir su auxilio. Los
pueblos vencedores se burlan, injurian a los sojuzgados y les pregun-
tan provocadores: «;Donde esta vuestro Dios»? (Sal 74, 1; 77, 8; 80, 5).

En las oraciones de la comunidad nacional encontramos variados
conocimientos y opiniones. La pregunta acerca del porqué de la
catastrofe historica sera respondida suponiendo el juicio divino. Bajo
la ira de Yahvé, el pueblo de la alianza y de la eleccion fue rechazado y
golpeado (Sal 60, 3). Los enemigos fueron los ejecutores de un juicio
histérico poderoso que provino de Yahvé mismo. Comunicaron al
pueblo de Dios el sufrimiento que debid soportar «desde su juventud»
(Sal 129, 1 s). Las respuestas son diversas. Pero siempre que se habla
de la provocacion de los poderes enemigos, los enemigos del pueblo se
convierten en enemigos de Yahvé (Sal 83, 3). Estos opositores quisieron
conquistar el pais de Yahvé (Sal 83, 13). La guerra que ellos desencade-
nan y la opresion con que dominan afecta, en Gltimo término, a Yahvé
mismo. «El enemigo ultraja tu nombre» (Sal 74, 10.18). Esta certeza se
sustenta en la fuerza de la eleccion. Apunta a la stplica de que Yahvé
tenga a bien intervenir por amor de su propio nombre y de su honra.
Se pregunta con impaciencia: «;Hasta cuando? (Sal 74, 10; 79, 5). Y
las suplicas vienen a continuacion: «Apiadate de nosotros» (Sal 123,
3). «Restauranos» (Sal 80, 4 ss). «Rescatanos del enemigo» (Sal 60, 13;
79, 9; 80, 3). «Alzate, Yahvé, pelea tu lucha» (Sal 74, 22). «Levantate,
juez de la tierra» (Sal 94, 2). Ya hablamos en otro lugar de que aqui
tiene su lugar también el motivo-venganza y de como hay que
entenderlo en ese contexto.

Si consideramos las amplias y profundas repercusiones de las
acciones enemigas contra Israel desde la perspectiva del aconteci-
miento de la eleccion, caeremos inmedjatamente en la cuenta de que la
medida de la destruccion enemiga transciende las dimensiones de lo
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historico. Se ve afectada la naturaleza; la tierra se rompe y divide; se
tambalea; encontramos concepciones que hablan de un terremoto, de
una catdstrofe césmica de dimensiones inauditas (Sal 60, 4). Pero, no
obstante, no desaparece el aspecto historico concreto de los aconteci-
mientos ni se transforman en visiones mitologizantes. Lo que ha
sucedido en la historia de Israel, eso es el objeto auténtico de las
descripciones de los poderes enemigos, del horror y de las suplicas.
Pero se amplia la mirada. Todo lo sucedido toca los fundamentos de
la tierra. La enemistad contra Yahvé y contra su pueblo tiene una
seriedad Gltima que transciende los acontecimientos historicos.

Precisamente este aspecto requiere una investigacion mas detalla-
da en los cantos de alabanza del salterio, pero dentro de un contexto
nuevo.

Los cantos de alabanza de Israel ensalzan el poder y la gracia de
Yahvé en la creacion y en la historia. Encomian y subrayan al
Creador del cielo y de la tierra al tiempo que alaban al Rey y Sefior
sobre el mundo de las naciones. Pero, en este contexto, aparece el
tema «enemistad». Poderes enemigos hacen frente al Creador y Sefior de
las naciones: ©*3a"R (Sal 66, 3; 68, 2.22.24), B*™X (0™ %) en Sal 97, 3;
o*Rim (Sal 68, 2). En Sal 8, 3, salmo de creacion, se habla de los
«enemigos de Yahvé». Se pone de manifiesto, asi como también en Sal
104, 35 y Sal 145, 20, que la existencia de todo lo que se oponga a
Yahvé y lo desprecie es considerada como chirriante falta de armonia.
{Coémo puede darse en la radiante soberania de la creacion realizada
por Yahvé la sombra de los poderes egoistas, vengativos, destructo-
res? Esta es la pregunta sobre la que tenemos que reflexionar. Por eso
Sal 8, 3 ve un camino para avergonzar a estos poderes enemigos. Y en
Sal 104, 35 se expresa el deseo intenso:

«Que se acaben los pecadores en la tierra,
y ya no existan mas los impios».

Se trata de la consumacion de la creacion como theatrum gloriae
Dei (Calvino). ;Cuando se vera el mundo libre y no tendra que
soportar la amenaza de las fuerzas destructoras? ;Cuando la majestad
y el nombre de Yahvé llenaran por completo cielo y tierra? Cf. Sal 8, 2;
Is 6, 3. La alabanza de Israel no esta a salvo de las impugnaciones y
contradiccion de los poderes enemigos que perturban la naturaleza y
la historia. En la alabanza se pone voz a las antitesis. Estas se refieren
no so6lo al campo de la historia, sino también a la creacion. En este
punto se amplia el tema en el sentido indicado.

En los cantos de alabanza se honra al Sefior y Juez de las naciones,
pero tendriamos que reflexionar sobre el hecho y la forma en que se
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habla de los poderes enemigos en este contexto. Aparecen los enemi-
gos de Yahve (Sal 68, 2). Son las «naciones» (Sal 68, 13.15; 135, 10).
Estos enemigos seran derrotados. De manera mas directa y vigorosa
se habla de su sometimiento. Se levanta Yahvé y se dispersan sus
enemigos (Sal 68, 2). El fuego consume a sus adversarios (Sal 97, 3). Se
describe aqui las repercusiones inmediatas de la teofania. Meta y final
es el homenaje a Yahvé, homenaje que le rinden también sus enemigos
(Sal 66, 3). Los cantos de alabanza elevan al plano de validez perma-
nente lo que Israel ha experimentado de liberacion y salvacion en la
historia de Yahvé con su pueblo. Podria hablarse también de perspec-
tivas «escatologicas» puesto que se trata realmente de la meta y del
final de la historia de las naciones.

Enemigos de Yahvé son no solo las naciones y sus reyes, sino
también los poderes historico-politicos que se enfrentan a Israel y a su
Dios. Los «rios» elevan su bramido (Sal 93, 3). Echando mano del
mito de la superacion, en el principio, de las aguas del caos, se destaca
un elemento fragmentario como simbolo prototipico de la enemistad.
Los poderes enemigos son las aguas del caos que amenazan el ordo de
la creacion y pretenden destruirlo. Tendencias que transcienden al
campo de la mitologia son claras aqui y en otros lugares del salterio.
Pero no desempefian funcion auténtica de implantacion del mito;
tienen, unicamente, caracter de signo. Tenemos que decir y poner de
manifiesto en qué medida y profundidad la fuerza y altura de Yahvé es
superior a todos los poderes enemigos (Sal 93, 4). A los poderes
primigenios se contrapone el comparativo de un poder mayor.

También la alabanza que tiene como sentido la superacion de los
dioses apunta al mundo de la mitologia. Los dioses de las naciones son
naderias ante Yahvé (Sal 96, 5). Burla y desprecio llueven sobre los
idolos (Sal 135, 15 s). En todas estas afirmaciones, puramente alusivas,
sorprende que Yahvé, a diferencia de los dioses del entorno que
vencen al caos, no tuvo que mantener duras batallas contra los
poderes primigenios; llama la atencidn que no se diga ni una palabra
de la victoria de la guerra contra los dioses extranjeros. El Dios de
Israel domina soberano sobre los poderes enemigos. Estos han sido
privados completamente de su poder. Permanecen inicamente como
reliquias.

2. Los enemigos del individuo particular
En los cantos de oracion del inviduo particular, incluidos en los

cantos de accion de gracias, se designa a los «enemigos» con los
conceptos hebreos conocidos. En plural o en singular, aparecen los
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siguientes términos: 2" (Sal 3, 8; 6,11, 7, 6;9,4.7; 13, 5; 17,9; 31,9.16;
41, 6 y otros), 8 o™X (Sal 3,2;7,7;13,5; 23, 5; 27, 2; 31, 12 y otros),
D'y (Sal 26, 5; 27, 2 y otros). Si D'¥ M es una cualificacion de los
enemigos —actiian «malamente»— en cuanto a su tipo y forma de
comportamiento, tal cualificacion aparece especialmente en los carac-
teristicos conceptos p*yw1 (Sai 3, 8; 9, 18; 10, 25; 11, 2.6; 12,9; 17, 9; 26,
5 y otros) y en @p11 (Sal 7, 2; 31, 16; 35, 3 y otros).

Los enemigos del particular son «impios» y «perseguidores». Tene-
mos que explicar ambos conceptos.

Como impio (Y1), el enemigo del particular no es sdlo negador
de Dios en un sentido que deberemos describir. Es, principalmente,
una persona que no tiene el menor reparo en poner en obra, ante Dios
y ante los hombres, sus planes malos, homicidas. El impio es —de esta
manera lo verd mas tarde la teologia sapiencial— un «insensato»
Y que dice en su corazén: «jNo hay Dios!» (Sal 14, 1). Pero tal
afirmacion no es la expresion de’una teoria atea; es la suma de un
comportamiento practico. E1(733) se revela como negador de Dios en
su actuacion alevosa, mortifera. En la boca del ¥¥ no hay «nada
verdadero», su interior es corrupcion, «una tumba abierta es su
garganta, su lengua habla zalamerias» (Sal 5, 10; 19, 7).

Son caracteristicas las sentencias que se ponen en boca del ¥¥.
Dice: «No me tambalearé» (Sal 10, 6). Sigue su camino con seguridad
imperturbable. Confia en el poder destructor de sus palabras y pre-
gunta en su hibrida conciencia de superioridad: «;Quién puede ser
sefior sobre nosotros?» (Sal 12, 5). Para el y@9, la afirmacion de que
Dios no existe significa que €l no interviene, que no demuestra su
existencia como eficaz y operante: «No recrimina, no es Dios» (Sal 10,
13). El impio considera que la victima esta a merced de sus maquina-
ciones: «Dios ha olvidado, ha ocultado su rostro, no vera jamas» (Sal
10, 11). Este es el sentido que orienta el comportamiento de los Ry,

Son perseguidores. Por todo lo que sabemos a través de los salmos,
el comportamiento alevoso y perseguidor de los impios se hace
patente en las acusaciones que vierte contra el inocente, en las
calumnias que pone en circulacion, pero también «analizan» la con-
ducta de los enfermos para encontrar una culpa que explique el hecho
de su enfermedad.

Con lo dicho anteriormente, hemos mencionado dos instituciones
en las que hacen acto de presencia los enemigos del individuo particu-
lar seglin el testimonio de los salmos: en la institucion de la jurisdic-
¢ibn divina y en purificacion de los enfermos. Trataremos de esto mas
tarde. Ante todo, apuntemos a las maquinaciones de los enemigos.
Son personas maliciosas (Sal 26, 4); traman, planean, son rencorosos
(Sal 4, 5; 35, 20). Su objetivo es la perdicion y ocaso de los indefensos y
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- de los «pobres». Engaiflan (Sal 5, 7; 12, 3; 26, 4), mienten (Sal4,3;5,7
12, 3). Ponen en circulacion sospechas inauditas (Sal 7,4 s). Recurren a
falsos testigos (Sal 27, 12; 35, 11). Los B°¥®" «aman la violencia» (Sal
11, 5); en su arrogancia ultrajan y ridiculizan a sus victimas (Sal 22, 7,
35, 16; 39, 9). Ellos son los fuertes que pisotean a los débiles (Sal 35,
10). Los @°y®" buscan complices para su conducta homicida. Prov 1,
10 s define atinadamente su proceder tentador:

«...Vente con nosotros,

estamos al acecho para derramar sangre,
apostémonos contra el inocente sin motivo alguno,
devorémoslos vivos como el seol,

enteros como los que bajan a la fosa;

hallaremos toda clase de riquezas,

llenaremos nuestra casa de botin».

Aniquilacion y rapifia, tales son las ambiciones de los impios. Los
que carecen de influencia y los «pobres» son presas de su proceder. No
pensemos que los D°¥Y fueron unos «criminales» marginados en
Israel; eran personas de prestigio (Sal 4, 3), influyentes y, especialmen-
te, «fuertes» (Sal 35, 10) que se ensafiaban contra los débiles. Es
caracteristica su osadia (Sal 54, 5; 86, 14) y su violencia (Sal 86, 14). Sus
intenciones y comportamiento estan empapados en odio; son conside-
rados como «personas que odian» (Sal 35, 19; 38, 20; 41, 8; 69, 5; 86,
17). La calumnia es el medio mas poderoso del que disponen (Sal 5, 9;
27, 11; 54, 7: 56, 3; 59, 11). Todo lo que proviene de estos enemigos del
particular es tan abismal y oscuro en su motivacion que el horror es la
tnica reaccion posible ante los poderes malos.

Tres grupos de imagenes ilustran graficamente la conducta tortuo-
sa y cruel de los enemigos:

1. Se compara a los enemigos del particular con un ejército
enemigo que ataca a los desamparados y asedia de forma prepotente
(Sal 3, 7; 27, 3; 55, 19; 56, 2; 59, 5; 62, 4 y otros). Se da la situacion de
guerra (Sal 35, 1). «Muchos» (Sal 4, 7) se han dedicado a someter al
«pobre» sin dejar resquicio alguno a la esperanza.

(Podria hablarse de una «democratizacion» de tales ideas que
pertenecen propiamente a la esfera regia y que afectan al gobernante
como estratega militar? Al apropiarse de las conexiones regias, jentra
el particular, el «pobre», en una situacion «mesianica»? ;Participa €l
de los privilegios de rescate del ungido de Yahvé cuando invoca al
Dios de Israel desde su situacion apurada?

Los mas que podemos hacer es formular las preguntas y precaver-
nos frente a cualquier tipo de especulacion. Porque pudiera suceder
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que los cantos de oracion se refiriesen inicamente a metaforas cuando
tratan de ilustrar el poder enorme de los enemigos utilizando la
imagen del poder de un ejército.

2. Se compara a los enemigos del individuo particular con caza-
dores o pescadores que tratan de cobrar su presa (Sal 7, 16; 9, 16; 31, 5;
35, 7 s; 57, 7; 59, 8; 64, 4; 140, 6). El cazador coloca trampas; excava
agujeros camuflados; se sienta en lugar oscuro, apunta y dispara sus
ﬂechag mortiferas. El pescador lanza su red para lograr una captura.
En la imagen que sirve de comparacion juegan un papel destacado los
rasgos del que acecha y tiende trampas. ’

3. Se compara a los enemigos del particular con fleras salvajes,
voraces que atacan al hombre de manera repentina (Sal 7, 3; 22, 13 s;
2_7 , 2; 35, 21). La intencion comparativa aparece claramente cuando se
dice: «como un ledn se ha comportado» (Sal 7, 3; 10, 9; 17, 12; 22, 22).
Particular atencion se presta a los dientes desgarradores de los
animales depredadores (Sal 3, 8; 22, 13 5.22).

La denominacion de los enemigos del individuo particular como

1% *%¥9 nos plantea un problema especial (Sal 5, 6; 6, 9; 14, 4; 28, 3; 36,
13; 59, 3; 92, 8.10; 94, 4.16; 101, 8; 141, 4.9). La traduccién «malhecho-
res» es demasiado débil. YW es la impiedad (abismal), el oscuro polo
opuesto de px (cf. P1% *9¥d en Sal 15, 2). ;Habria que pensar en el
encaptamiento magico? ,En practicas ocultas con las que los enemi-
gos tienden trampas asus victimas? S. Mowinckel fue quien formul6
la pregunta por primera vez (PsStud 1, 1 s). Tendremos que volver
mas tarde a los problemas. De momento sélo podemos decir que la
denominacion 1 *»¥b parece haber sido una denominacién especial-
mente caracteristica de los enemigos, Aparece junto al término @'ywn
y pretende poner de manifiesto lo prototipico y alevoso de estos
poderes enemigos.
A la imagen prototipica del mal y del asesino se contrapone la
imagen del justoy del frdgil. Los contrastes son claros en los cantos de
oracion. Los pT¥*9¥9 son el polo opuesto de los *»¥p 11R. Los fuertes
se contraponen a los débiles (Sal 35, 10). El débil y caduco es el pobre
(*3¥ —113R). En los cantos de oracidn sorprende la nitidez con que se
contraponen las diversas bipolaridades: los poderes enemigos amena-
zan, persiguen y aniquilan al pobre (Sal 9, 19; 10, 2.9; 22, 25 y otros),
que no recibe apoyo alguno de su entorno y encuentra cobijo tnica-
mente en Yahvé. Calumnian y destruyen al p1¥, que encomienda la
defensa de sus derechos a Yahvé (Sal 7, 12; 11, 5 y otros). La fuerza de
ese contraste confiere un rasgo esencial oscuro y demoniaco al enemi-
go. Pero tenemos que formular de nuevo la pregunta, especialmente
con miras a la investigacion: ;quiénes son los enemigos del particular?
{como debemos entender sus intenciones y actuacion?
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En cuanto a bibliografia, aludiremos a las siguientes obras: H. Schmidt, Das Gebet
des Angeklagten im Alten Testament: ZAW Beih 49 (1928); H. Birkeland, Die Feinde des
Individuums in der israelitischen Psalmenliteratur, 1933; P. A. Munch, Einige Bemerkungen
zu dem "anijjim und den resa’im in den Psalmen: Le Monde Oriental 30 (1936) 13-26; H.
Birkeland, The evildoers in the Book of Psalms, 1955; K. Schwarzwiller, Die Feinde des
Individuums in den Psalmen: Dis. Hamburg, 1963; G. W. Anderson, Enemies and evildoers
in the Book of Psalms: BIRL 48 (1965) 16-29; L. Delekat, Asylie und Schutzorakel am
Zionheiligtum, 1967; O. Keel, Feinde und Gottesleugner. Studien zum Image der
Widersacher in den Individualpsalmen: SBM 7 (1969); W. Beyerlin, Die Rettung der
Bedringten in den Feindpsalmen der einzelnen auf institutionelle Zusammenhiinge unter-
sucht: FRLANT 99 (1970); L. Ruppert, Der leidende Gerechte und seine Feinde, 1973.

Si se plantean las preguntas formuladas (;quiénes son los enemi-
gos del particular?, ;como hay que entender sus intenciones y actua-
¢ion?), tendremos que comenzar por reflexionar con detalle sobre los
contextos institucionales en los que aparecen los poderes enemigos;
deberemos tener en cuenta, de manera especial, las investigaciones
mas recientes.

Como ya apuntamos antes, se trata, principalmente, de dos insti-
tuciones sacras que exigen nuestra atencion: la jurisdiccion de Dios y
la purificacion de enfermos. H. Schmidt y, especialmente, W. Beyerlin
han sacado a la luz la institucion de la jurisdiccion de Dios. En ella
hacen acto de presencia los poderes enemigos y actian como acusa-
dores y persecutores. Inculpan a su victima de un crimen sirviéndose
de mentiras y calumnias, aportando testigos falsos.

Si bien la jurisdiccion del Dios de Israel tenia, normalmente, su
Sitz im Leben, «en la puerta» de una localidad (Dt 16, 18; 21, 19; 22, 15;
25,7; Rut 4, 1; 2 Sam 18, 4; Am 5, 15 y otros), los casos dificiles y mas
complejos en los que no se contaba con declaraciones inequivocas de
testigos, se veian en el santuario central, en Jerusalén (Dt 17, 8 s). El
inculpado tenia que someterse a la jurisdiccion sacra de Dios junta-
mente con sus acusadores y perseguidores.

Ahora bien, los salmos relacionados con el tema que nos ocupa
permiten caer en la cuenta de que los acusadores y perseguidores
intentaban dar muerte a su victima antes de entrar en el santuario,
como ejecucion de la venganza de un homicidio o mediante un ataque
mortal.

La posibilidad y probabilidad de estas amenazas conferia una
importancia decisiva a la funcion de asilo del lugar sagrado para los
perseguidos. Al entrar en el santuario puede cobijarse bajo la protec-
cion de Dios. Esta situacion esta presente, sobre todo, en Sal 3; 17; 27,
57; 63. Los poderes enemigos no pueden emprender absolutamente
nada en el recinto sagrado, en el lugar del «cobijo bajo la sombra de
las alas» (de los querubines) y de la presencia de Yahvé. El perseguido
puede pasar la noche con tranquilidad y sosiego (Sal 3, 6; 4, 9). Pero la
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proteccion divina en el santuario es s6lo la antesala, el comienzo de la
Jjurisdiccion divina sacra propiamente dicha a la que el acusado se
prepara, en la nocturna incubacion en el templo, mediante siplicas,
sacrificios y purificaciones (cf. juramento de purificacion en Sal 7, 4 s).
«Al despuntar» el dia (Sal 5, 4) se produce la sentercia judicial divina.
En los cantos de oracion resuena la stiplica: «{Hazme justicia, Yahvé!
iJazgame® (Sal 7,9; 26, 1 s; 35, 24 s y otros). El acusado injustamente
somete su vida a la decision de Dios comunicada por medio del
sacerdote. Espera ser declarado justo e inocente.

Si tenemos en cuenta todas estas conexiones institucionales con-
cretas, tendremos un cuadro claro de las maquinaciones de los enemi-
gos. Los poderes enemigos son acusadores, destrozan la 1P y la
33 de la victima de sus persecuciones. Utilizan la mentira y la
calumnia para lograr que su victima sea considerada como violadora
del derecho y condenada. Pero, si pueden, se toman la justicia por su
mano y linchan a la victima. Las maquinaciones tortuosas de los
poderes enemigos se ponen claramente de manifiesto, especialmente, a
la luz de la proteccion divina de la esfera del templo y de la institucion
de la jurisdiccion divina. Tales maqguinaciones ponen al descubierto su
decidido caracter demoniaco. Mas el que pertenece a Dios y se confia
a €l no seré aniquilado. Las ansias homicidas pretenden saciarse con
el siervo de Dios, con el débil y pobre.

Se dibuja una situacién similar cuando hablamos de la institucion
de la purificacion de los enfermos. En el antiguo testamento, la cone-
xion causal de culpa y enfermedad es un elemento fundamental de la
religion popular general. En el salterio tendriamos que citar, por
ejemplo, Sal 32, 1 s; 38, 3's; 39, 9.12 (cf. G. von Rad, TeolAT °I, 346 s).
En la enfermedad, la culpa se manifiesta como causa del deterioro y
como meta de la colera de Dios. Los enemigos del enfermo se
obstinan en sacar a la luz la causalidad de culpa y enfermedad. Para
ello utilizan los analisis, las acusaciones y las calumnias, Tratan de dar
caza al débil y pobre. Pretenden demostrar que ha infringido la ley y
que su enfermedad es castigo merecido. Los poderes enemigos estan
empefiados en que el abandono de Dios que sufre el enfermo salpique
al que se consume y también a todos sus familiares y amigos. Debe
aparecer como separado de Dios, desamparado y perdido. Estos
hechos, con los que los poderes enemigos pretenden separar al enfer-
mizo de su Dios, tienen un significado amenazador para la praxis de la
restitucion en el ambito del santuario. Cf. K. Seybold, Das Gebet des
Kranken im Alten Testament. Untersuchungen zur Bestimmung und
Zuordnung der Krankheits— und Heilungspsalmen: BWANT 99
(1973).
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La restitucion, la purificacion sagrada del enfermo incluia actos
expiatorios. Pero aqui la inculpacion (calumniosa) podia tener conse-
cuencias catastroficas si el enfermo no «era devuelto a la vida», si se le
negaba la restitucion, Las maquinaciones de los enemigos adquieren
perfiles claros si se las contempla desde esta institucion sagrada. Los
acusadores del enfermo son poderes que quieren separar de Dios (Rom
8, 38 s).

Las conexiones historico-formales e institucionales en las que se
inserta la investigacion impiden cualquier mitificacion precipitada de
los poderes enemigos que aparecen en los salmos. Antes de nada hay
que declarar que los enemigos del individuo particular son hombres
(Sal 9, 20; 10, 18; 12, 9; 56, 2; 76, 11 y otros). Estas personas son
R YYD, seres que cometen una impiedad insondable y que, por
consiguiente, pueden ser llamados a rendir cuentas, sometidos a juicio
y condenados (Sal 7, 13 5; 9, 16; 35, 7 s; 141, 10). El contraste entre los
poderes enemigos y las instituciones sacras del santuario, las desam-
paradas victimas y, sobre todo, la relacion con el Dios que juzga y
redime, subraya fuertemente el caracter demoniaco y alevoso de
aquellos. Esos poderes pretenden separar de Dios a los pobres, a los
justos y a los enfermos. Elevan acusaciones y pretenden cortar el lazo
que une a Yahvé con sus siervos. El cuadro que se traza esta pensando
en algo que va mas alld de lo puramente humano. Se describen
poderes ocultos y prototipicamente malos: fuerzas de lo destructor,
enemigo de la vida, de lo que separa de Yahvé y corrompe la creacion.

«De ahi que se tenga a veces la impresion de que los salmos no
describen una realidad presente ante los ojos del justo, sino, como
parece, un cuadro de maxima impiedad y de despliegue maligno de
poder que les es presentado por la tradicion» (Ch. Barth, Einfiihrung in
die Psalmen: BiblStud 32 [1961] 54).

En su comentario a la Carta a los romanos, K. Barth formula la pregunta: jquién es el
«enemigo»? Y responde: «..verdaderamente, no soélo el adversario, ¢l oponente, €l que
constrifie, sino aquel que, para horror mio, obra injusticia objetiva ante mis propios
0jos...». Por eso es absolutamente comprensible que «en el apasionado lenguaje de los
cantores de los salmos precisamente ante Dios, el «enemigo» aparezca como una magni-
tud casi absoluta contra la que se clama la venganza de Dios». El «enemigo» permite
reconocer «como el mal es lo tltimo y verdadero en el hombre. El me muestra que sigue
sencillamente su curso sin limitacion, sin reparo alguno, sin oposicion, sin un impedimento
interior o exterior». «El desata en mi el grito tempestuoso en favor de una (no existente)
justicia superior, niveladora, retributiva, de un Juez (ausente) que nos juzgue a miy a éb».
«Aqui es natural la Gltima y suprema tentacion de titanismo, la tentacion de justificarme a
mi mismo, de desistir de la lucha por la justicia, desde mi, de colocarme en el puesto del
Dios invisible y de convertirme en enemigo del enemigo y en titan del titan» (Cf. K. Barth,
Der Rimerbrief, 81947, 456).
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No existe la menor duda de que los cantos de oracién del indivi-
duo particular que hablan de la alevosa actuaciéon de los poderes
enemigos coinciden en la misma siplica: que los enemigos sean venci-
dos. Todos los orantes son plenamente conscientes de que el cumpli-
miento de esta peticion depende tinica y exclusivamente de Yahvé. Los
«enemigos» no son una imposicion ineludible, un destino fatidico al
que estarian sometidos irremisiblemente los débiles. Aunque la ame-
naza de los poderes enemigos es tan cruel y alevosa, toda lamentacion
y stplica apunta hacia el final de estos poderes. El perseguido se ha
entregado sélo a Yahvé (Sal 22, 11); la intervencién y compasion de
Dios es su finica esperanza. Por eso cobra voz la stiplica: «compadé-
cete de mi, escucha mi oraciony (Sal 4, 2). «Alzate, Yahvé, auxiliame,
Dios mio» (Sal 3, 8; 7, 2.7; 10, 12; 22, 21 y otros). El perseguido pide la
palabra de Dios: «Dime: yo soy tu ayuda» (Sal 35, 3).

Puesto que las maquinaciones de los enemigos salpican y desafian
a Dios mismo, el orante suplica la venganza de Dios (Sal 17, 9). La
peticion de que se ponga fin a los perseguidores aparece clara en los
cantos de oracion, especialmente en los cantos de accion de gracias.
Vergiienza y desprecio, horror y aniquilacion llueven sobre los enemi-
gos (Sal 6, 11). Seran avergonzados; fracasaran sus planes; dan traspiés
y desaparecen (Sal 9, 4.7). La desgracia que ellos planean caera sobre
sus propias cabezas (Sal 7, 17). La «nemesis inmanente» que se pone
de manifiesto en tales expresiones solo puede entenderse como cara
externa de un acontecimiento definitivo: Yahvé mismo golpea las
magquinaciones de los enemigos, pronuncia el juicio sobre ellos y
ejecuta la sentencia. El juez de los pueblos y de los hombres esta
actuando en el silencio de su castigo (Sal 7, 7 s; 17, 13 5; 96, 10 s). Su
juicio es eficaz también alli donde parece gobernar una «nemesis
inmanente». Quienes fueron perseguidos pueden volver su mirada
hacia atras con agradecimiento y jubilo por la derrota que sufrieron los
enemigos (Sal 3, 8; 23, 5; 138, 7).

En cuanto al tema «poderes enemigosy, el salterio no es el «libro
del fracaso», sino un testimonio del agradecimiento, de la certeza y de
la promesa renovada.

3.  Poderes miticos

La pregunta acerca del ser y de la obra de los poderes enemigos
choco siempre, en todos los grupos de salmos, con el momento
transcendente, con la intencién de peraltar lo terreno-humano y de
detectar fuerzas supramundanas. Reflexionemos, pues, sobre esta
tendencia a ver poderes miticos en los enemigos.
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Ya indicamos que los salmos veterotestamentarios saben de pode-
res que se resisten y de enemistad que dejan sus huellas en la creacion.
En Israel tienen cabida contraposiciones de los origenes, sustentadas
en la mitologia. Las aguas caoticas, en la épica babilonica vencidas
por Marduk, son el compendio de la destruccion enemiga. El antiguo
testamento sabe también que estas corrientes «se levantan» (Sal 93, 3).
Pero Yahvé, con su poder, ha trazado unos limites al mar. Mitologi-
zando se dice que Yahvé ha quebrado las cabezas de los dragones
sobre las aguas (Sal 74, 13). Israel conocid la amenaza de los poderes
enemigos primigenios, su fuerza destructora; expreso sus conocimien-
tos en imagenes rudimentarias empleadas en el mito. Pero se hablara,
en ¢l himno, del imperturbable gobierno de Yahvé «en la altura» (Sal
93, 4), de su reinar sobre 91an (Sal 29, 10):

«Voz de Yahvé sobre las aguas
(el Dios de gloria truena)
Yahve sobre las inmensas aguas» (Sal 29, 3).

Pero no los poderes enemigos, sino Yahvé es el soberano unico, el
que vence a los poderes caoticos primigenios en soberania superior al
mundo. Los cantores y orantes son plenamente conscientes de esta
realidad. Pero saben también que los poderes enemigos llevan rasgos
que transcienden todo lo humano y terrestre: no solo en el mundo
creado, sino también en la historia. En Sal 65, 8 se compara las
«alaracas de las naciones», de los enemigos de Yahvé y de su ungido,
con el bramido del mar primigenio. «Olas de muerte», «corrientes de
perdicion» (Sal 18, 5) se desatan libres donde se levantan los pueblos.
Se colocan «lazos del seol» y «trampas de muerte» (Sal 18, 6).

El motivo del poder enemigo primigenio, proveniente de la mito-
logia, que ocasiona el caos destructor y trae la perdicion, ha entrado
en la imagen del enemigo de Israel. Los poderes del Seol y las potesta-
des de la muerte son oponentes que se levantan contra Yahvé, contra
su ungido, contra su pueblo y contra su siervo. Los enemigos del
particular son personas, pero su forma de ser y su manera de proceder
estan envueltas en una inquietante oscuridad familiarizada con la
tradicion mitologica. Pero, en tales apuntes, no se hace mitologia, sino
que se trata de expresar con metaforas miticas lo que supera la
realidad del entender humano. Las diversas afirmaciones sobre la
imagen del enemigo en los salmos comparten esta intencion de
transcender. Pero este hecho no hace que los perfiles historico-
humanos de los pueblos adversarios y de los perseguidores del indivi-
duo particular se difuminen.
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Cuando se dice que el enemigo primigenio es un poder del Seol hay
que afiadir inmediatamente que $eol y enemigo tienen una Gnica meta
o efecto Uinico: apartar de su Dios a las personas que invocan a Yahvé.
Pone en marcha todo el peso demoledor de la mentira y de la
calumnia, de la acusacién y de la persecucion para destrozar la alianza
de la vida y auxilio que Israel ha recibido, y, en Israel, cada uno de los
individuos. En este sentido, es cierta la afirmacion de M. Buber: «El
“enemigo” contra el que el salmista polemiza con celo... no son
personas humanas ni poderes humanos sino el tentador primigenio
que impide la redencion en la historia» (M. Buber, Offener Brief an G.
Kittel, en Versuche des Verstehens, ed. R. R. Geis y H. J. Kraus, 1966,
169). Apostillaremos diciendo que no puede atribuirse valor de inter-
pretacion absoluta a estas explicaciones. Lo mas que puede hacerse es
seguir el rastro de la tendencia de los textos y esclarecerlos en el
contexto de la historia de la tradicion.

De cualquier manera, para la perspectiva biblica teologica es
importante no reducir los textos neotestamentarios que hablan de
demonios a las ideas inteligibles desde la contemporaneidad del nuevo
testamento, sino que habran de tenerse en cuenta las afirmaciones
veterotestamentarias sobre los poderes enemigos y situar aquellas
afirmaciones en un contexto mas amplio.

Tenemos que volver de nuevo a la calificacion de los enemigos
como 1R %0, S. Mowinckel pensé que 1% seria el encantamiento
magico obrado por el enemigo ( PsStud 1, 1-58). Igualmente H. Birke-
land opind que los enemigos habrian sido encantadores que pretendie-
ron acarrear la perdicion del «pobre» mediante manipulaciones magi-
cas y practicas ocultas (H. Birkeland, The evildoers in the Book of
Psalms, 1955). Tal concepcion e interpretacion podria referirse al
hecho de que, en el mundo mesopotamico, las oraciones disefiaron
imagenes de enemigo en las que predomind la descripcion de lo
encantador y lo magico. Asi pues, dificilmente podremos negar que el
término 1MW designe algo «oscuro, tenebroso, enemigo de la luz» (H.
Gunkel-J. Begrich, EinlPs 201). Pero las acciones-]1 no son concreta-
mente tangibles en los salmos. Por este motivo debemos cuidarnos de
no echar mano precipitadamente de analogias.

Los R *Sypserian —digamoslo con toda cautela— «operarios de lo
inquietante». El sentido magico oculto de 1R es perceptible solo en
contadisimos lugares de los salmos. Asi, de Sal 10, 9 se desprende que
los 138 *¥0 se habrian servido de la peligrosa eficacia de la inundacion
para aniquilar a un hombre (cf. también Is 59, 13).

En ocasiones tendremos que echar mano de la idea de maldicion
eficaz para explicar la denominacion de los enemigos como 1K sHys.
Estos imponen un veredicto magico que separa de Yahvé y de su
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beqdicién a aquella persona perseguida por ellos. A la vista de tales
acciones ocultas, la situacion apurada del particular revestiria un
aspecto sumamente intranquilizante.

Tal vez podamos avanzar un paso mas en la comprension de las
acclones-TW. Los textos egipcios de desprecio nos han permitido
conocer que la rotura simbolica de vasijas que llevaban el nombre de
remos extranjeros, revestia un significado magico. Prefiguraba la
realidad, no solo deseada, sino provocada magicamente en el acto de
lz_llrotura, de la futura guerra como victoria. Cf. Sal 2, 9 y la interpreta-
cion en el vol. 2 de esta obra. También a 11 *9¥® podemos atribuir
medidas prefigurativas eficaces similares. En Sal 14, 4 se dice: «Ellos
engullen a mi pueblo como se come pan». En este «como» podria
esconde{se un acto magico real (como también en Sal 2, 9). Se engulle
una tortita de pan que lleva el nombre del hostilizado y perseguido. O
tal vez indicaba inicamente un signo caracteristico de identificacion
sobre la victima.

Finalmente, tendriamos que preguntar qué quiere dar a entender
el orante en Sal 141, 4 cuando afirma que no quiere gustar las
golosinas de los W *9¥®. Tal vez no se trate Unicamente de algiin tipo
de cebo que, bajo capa de amistad, pretende arrastrar a la perdicion.
Tal vez se trataba de alimento envenenado, ofrecido a la victima, de
forma tentadora. ’

Sea lq que fuere, junto a los poderes miticos en los que se esconden
los enemigos-de que se habla en el salterio, actan los T *9¥9 con
fuerzas magicas. También ellos forman parte de la esfera de lo
1ntratnqui1izante que caracteriza a los oponentes en el antiguo testa-
mento.

6
EL HOMBRE ANTE DIOS

Tres grupos formales del salterio ocupan un primer plano a la
hora de considerar el tema «el hombre ante Dios». Nos referimos a los
cantos de oracion, a los cantos de accidn de gracias del individuo
particular y a los poemas sapienciales en los que se tratan problemas
de la existencia humana.

Trazaremos un breve disefio de la estructura y composicion de los
cantos de oracion del individuo particular. En la mayoria de los casos,
los salmos comienzan invocando a Yahvé (en vocativo). Puede repe-
tirse varias veces esta invocacion en los versiculos siguientes. Va
acompaifiada de gritos de auxilio y de autopresentaciones del orante
que pasa por una situacion de apuro. En la introduccion pueden
aparecer ya elementos de la seccion principal, concretamente las
descripciones de la situacion de apuro, la suplica y los deseos.

En la seccion principal, el orante declara que quiere «desahogar
su w93 ante Yahvé, predomina la narracion o descripcion de la
situacion de apuro. Se trata, principalmente, de situaciones juridicas
apuradas (persecucion de un inocente), enfermedad, estar a merced de
los poderes de la corrupcion (W), del abandono de Dios y culpa.

En el canto de oracibn resuenan con fuerza las preguntas: {por
qué?, ghasta cuindo? En ocasiones, estos interrogantes rozan los
limites del reproche y de la acusacion. A continuacion, el paciente
implora y suplica la intervencion bondadosa de Yahvé, pide que
cambie su suerte.

Junto a las saplicas pueden aparecer también deseos en el yusivo
de tercera persona. Frecuentemente, mediante las suplicas y los de-
seos, se expresa el tono fundamental de la confianza y de la seguridad.
En ocasiones se presentan delante de Yahvé los motivos que tiene
para intervenir. Se apela a la bondad divina, a la gloria 0 a la fidelidad.
En cada caso, las expresiones responden a la situacion de apuro
concreta por la que atraviesa el orante.
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El voto de accion de gracias viene en la parte final del salmo. El
orante subraya que quiere ofrecer un sacrificio de accion de gracias a
Yahvé y alabar su nombre. .

En este lugar se sitha la comprension del canto de accion de gracias
del individuo particular (n10). El orante se encuentra en la situacion
hacia la que ha dirigido su vista en el voto de accion de gracias. Es la
situacion en la que tienen su Sitz im Leben también los cantos de
oracion del individuo particular (retrospectivos, que recuerdan la
situacion de apuro) con las narraciones del padecimiento y con las
suplicas. Pero el cambio ha tenido ya lugar. El rescatado ensalza la

bondad del Dios auxiliador. Su.ubicacion aparece claramente en Sal
22, 23.26:

«Quiero anunciar tu nombre a mis hermanos,
alabarte en medio de la asamblea».

«A ti debo mi alabanza en la gran asamblea,
cumplo mis votos ante aquellos que le temen».

Por consiguiente, en la gran asamblea hay espacio para las des-
cripciones de situacion apurada, para las suplicas y acciones de
gracias del individuo particular. Cuando Israel se congrega en Jerusa-
lén para celebrar las fiestas del afio (Sal 122, 2 s), cada uno de los
orantes levanta su voz. Se convierten en testigos de las grandes
acciones de Dios en sus vidas; anuncian el nombre de Yahvé (Sal 22,
23), no hablan en sentido estrictamente biografico de su «vivencia
propia», sino de lo que realizé el Dios de Israel.

En los cantos de oracion y de acciéon de gracias del individuo
particular se hace patente la situacion del hombre ante Dios. Aqui hay
que tener presentes dos aspectos importantes. Por un lado, la forma-
cion de una literatura de oracion en la que encontraron acogida
tradiciones y formas convenidas de oracion de tiempos anteriores. Y
por otro, los poemas didacticos del género sapiencial en los que, entre
otros temas, se reflejan los destinos humanos de los que se habla en los
cantos de oracién y de accion de gracias. Las reflexiones de estos
poemas didacticos dan pie a poemas de problemas a los que hay que
prestar una atencion especial.

Para la tematica relacionada con la historia de las formas de los cantos de oracion y de
los cantos de accion de gracias del individuo particular, asi como también para los
poemas didacticos de caricter sapiencial, cf. H. Gunkel-J. Begrich, EinlPs 6; 7 y 10. Cf.
también volumen 2 de esta obra. Para los poemas de problemas en el salterio habra una
atencion especial en este mismo capitulo (6. «Los grandes problemas de la vida»). Pero
digamos ya ahora que este grupo de poemas didacticos tiene un parangon en la «literatura
de confrontacién» descubierta por la egiptologia. Cf. E. Otto, Der Vorwurf an Gott. Zur
Entstehung der dgyptischen Auseinandersetzungliteratur: Vortrige der orientalischen Ta-
gung in Marburg, Fachgruppe Agyptologie 1950 (1951).
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1. El hombre en Israel

Tenemos que hablar no del <hombre hebreo» (L. Kohler), sino del
hombre en Israel. Porque el interés especial se concentra sobre la
pregunta de como la persona concreta, particul.ar, se sabp referida 91
pueblo de Dios, a Israel. Esta pregunta adquiere una importancia
destacadisima en el salterio. Tropezamos «con formulaciones que
expresan de manera incomparable la interioridad de la persona y la
instancia de sus oraciones; la historia de las formas ha demostrado
hace tiempo que casi todas las oraciones de lamentacion, incluso las
mas personales, utilizan en su fraseologia formulas claramer}te con-
vencionales. No obstante la estilizacion personal de estas oraciones, el
exegeta casi nunca logra descubrir en las d;claraqiones del orante
algln rasgo personal o biografico de su propio destino. Se trata mas
bien de algunas concepciones tipicas y, a veces, descoloridas, que
sirven para expresar su pena» (G. von Rad, TeolAT 5I','486 s).' o

Tendremos que reflexionar de nuevo sobre la relacion del indivi-
duo con el pueblo de Dios de Israel; y tendremos que ha.cgflo
estudiando los textos desde la historia de las formas y de la tradicion.
La situacion de los problemas que se ofrecen en estos textos no puede
solucionarse utilizando la idea extrema de destino individual, blogré-
fico, ni afirmando la existencia de rituales. Por consiguiente, la suposi-
cion de una lirica que irrumpiera en las profundidades mas persqnfllqs
es tan inexacta como la hipotesis —tomada de los modelos babiloni-
cos— de una literatura ritual apersonal. Cuando G. von Rad nos
habla de «formulas convencionales» de los cantos de oracion y de
accion de gracias, debemos ser sumamente prudentes y pensar que
habremos de partir siempre de testimonios del lenguaje de la oracion de
Israel. Estos documentos existian en el archivo del templo en formg de
agendas y de formularios. Asi pues, no habra que cometer la equivo-
cacién de pensar en clave «vitalista» cuando se diga que, en los cantos
de oracion'y de accion de gracias en los que se expresaron personas
israelitas, encuentra el lector vida y fuerza expresiva, emocion y
plenitud de relacion mientras que, especialmente, los rituales babiloni-
cos son formalistas, monotonos y rigidos. '

Pero esta emocion viva no es consecuencia de una individualidad
creativa. Mas bien, el «yo» que habla y canta, que se lgmenta y ora,
que alaba y da gracias en los salmos participg d_e la plenitud que mana
del lenguaje de oracién de Israel. El acontecimiento de esta participa-
cién no es sencillamente una toma de formulas rituales rigidas, sino
participacion en la tradicion del lenguaje de oracion de Israel:
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«Mas ta reinas como Santo,

ta, alabanza de Israel.

En ti confiaron nuestros padres,

confiaron y th los salvaste.

A ti clamaron y fueron liberados,

en ti confiaron y nunca quedaron confundidos» (Sal 22, 4-6).

Los hijos tomaran la oracion y alabanza de los padres. ;Como
sucedio esto?

Hoy tenemos que pensar que la gran mayoria de los salmos fue
obra de sacerdotes y cantores del templo. Ellos confeccionaron las
agendas y los formularios. Habra que suponer que los cantos de
oracion y de accion de gracias del particular fueron concebidos por el
personal del culto del santuario de manera que, por una parte,
resonara la narracion de la persona concreta que habia pasado por
una gran situacion de apuro pero habia sido escuchada y, por otra
parte, estuvieran en vigencia indiscutible las formulaciones conven-
cionales del tradicional lenguaje de oracion. En cualquier caso, los
sacerdotes y cantores del templo fueron las instancias transmisoras
directamente relacionadas con la utilizaciéon de estos formularios.
Ellos recibieron, en el entramado lingiiistico transmitido, las descrip-
ciones de situaciones apuradas y primeras confesiones de agradeci-
miento. Pero también recitaron las agendas y formularios en los que
podia expresarse un orante que no estaba en situacion de articular la
historia de sus padecimientos y el cambio experimentado en su vida.
Incluso tendremos que suponer que la mayoria de los orantes de
Israel se apropiarian tales salmos, disponibles en el santuario como
agendas y formularios, cuyo texto estaba presente para que los
sacerdotes y cantores del templo fueran pronuncidndolo por delante
de manera que pudiera ser repetido por el orante. En Dt 31, 19 s
aparecen dos conceptos que encierran esta actividad de los oradores
cultuales. Nos referimos al término 1% (ensefiar el canto) y *pa oty
(poner el canto en la boca). De esta manera, ¢l orante entraba en el
lenguaje de la oracion de Israel; de esta manera puede expresar su
situacioén apurada y su accion de gracias en términos que son capaces,
no obstante, de cobijar y encerrar su situacion porque transcienden a
cualquier destino personal, pero, al mismo tiempo, pueden, utilizando
expresiones de dolor y de salvacion arquetipicas, reproducir con
viveza el acontecimiento concreto, reflejarlo, expresarlo. Pero lo
«arquetipico» no es sindénimo de mitologico ni de categorias rituales
rigidas. Mas bien, las arquetipicas expresiones de sufrimiento y de
salvacion de los salmos veterotestamentarios se imbricaron en la
historia de Israel formando un entretejido tupido hasta convertirse en
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aquel material de «formulaciones convencionales» del que hablaba G.
von Rad. A este respecto, el citado texto de Sal 22, 4 s adquiere una
gran importancia en relacion con el acontecimiento de la tradicion.

Pero debemos atender también al otro acontecimiento. Un orante
de Israel, salvado de una situacion apurada y de la amenaza del ocaso,
hace que el servicio de los sacerdotes y de los cantores del templo
redacte la narracion de la situacion apurada y la accion de gracias en
un salmo, que ponga el texto por escrito y tal vez lo cuelgue de una
estela. El acontecimiento o proceso es perfectamente perceptible en el
antiguo testamento, incluso terminologicamente. El sacerdote pone el
canto por escrito (1°wWn-nRand> Dt 31, 19 s). En Sal 102, 19 se dice:
IMAR NT? pRYandn («esto ha sido consignado por escrito para una
generacion venidera»); cf. también Job 19, 23 5. Y se llega después a un
acto que sera mencionado en Sal 40, 8:

«Dije entonces: “Heme aqui que vengo”.
En el rollo del libro se ha escrito sobre mi».

El contexto da la siguiente imagen: el orante ha dedicado a Yahve,
en el recinto del santuario, el salmo que expresa la situacion apurada y
la accion de gracias; lo ha ofrecido como sustitucion del sacrificio,
posiblemente con una formula de donacidn similar a la contenida en
Sal 19, 15. Los «protocolos» aceptados por los sacerdotes, es decir, las
narraciones configuradas de acuerdo con las reglas poéticas conoci-
das por el personal del culto y de acuerdo con las variaciones
tradicionales de formulacion, fueron dadas a conocer en una estela.
En el acto de accion de gracias, el orante podia referirse a esta puesta
por escrito, sin que existiera la necesidad de recitar la totalidad del
contenido. A decir verdad, tendremos que reflexionar sobre la situa-
cion historico-cultural.

En la situacion cultural del mundo antiguo, leer, escribir y compo-
ner poesia era privilegio de los sacerdotes y cantores del templo. Tal
situacion era paralela a la del privilegio de los «escribas» (0"8D), de
los funcionarios y secretarios de la corte del rey. Podemos pensar,
pues, que todo acto de lectura, de escritura y de conservacion en el
archivo del templo dependia del correspondiente personal del templo
ya que habia recibido una formacion adecuada para cumplimentar
tales funciones. Al tener en cuenta el privilegio del personal en el
recinto sagrado y en la corte, no podemos menos de pensar que los
0°3719 y 0°90 habrian jugado un papel importantisimo en la historia
del nacimiento de los salmos. Efectivamente, una vez que la investiga-
cidbn ha demostrado que los secretarios de la corte real fueron los
transmisores de la «poesia sapiencial», esta plenamente justificado
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suponer que la influencia sapiencial en la poesia de la salmodia,
recogida de manera especial en los poemas didacticos, proviene de la
relacion cultural importantisima mantenida entre sacerdotes y escri-
bas de la corte. :

Todo lo dicho hasta el presente nos lleva a considerar al hombre
en Israel no en el aislamiento, no como individuo, como personalidad
—o0 en cualquiera otra de las categorias conceptuales utilizadas por la
antropologia occidental—, sino en la incondicional participacion en la
historia y tradicion, especialmente en la tradicion de la oracion practi-
cada por el pueblo de Dios, Israel. El antiguo testamento ha conserva-
do el misterio del hombre en Israel. Por consiguiente, no puede
desentrafiarse tal testimonio si lo situamos en un plano que no incida
plenamente en Israel. Con todo, seria completamente desacertado
calificar esta realidad como «colectivismo primitivo». Por el contra-
rio, el particular se expresa y manifiesta cuando, para poner voz a su
destino personal, utiliza el lenguaje de oracion recibido por el pueblo
de Dios. En el centro de este lenguaje de oracion, por consiguiente en
el mundo expresivo de la superacion de los padecimientos y sufrimien-
tos que se dieron a lo largo de la historia de Israel, se desvela el
misterio del hombre como interlocutor de Dios.

El interlocutor de Dios por antonomasia es Israel; en un plano
secundario, el hombre en Israel, hablando, orando y cantando en
frases y canticos que fueron formandose en el proceso de la tradicion
desde los antepasados. En este proceso sumamente diferenciado se
super6 de forma viva y peculiar aquel fenémeno al que suele darse el
apelativo despectivo de «colectivismo primitivo». Por consiguiente,
habra que examinar con cuidado y profundidad las conocidas y
usuales «fases de desarrollo» que van desde el colectivismo primitivo
hasta la conciencia de la individualidad que despierta lentamente.

Por otro lado, el antiguo testamento desconoce por completo la
concepcion vétero-oriental de un superhombre mitoldgico (en sume-
rio: lugal), cuya figura, emergiendo del anonimato del pueblo, se
manifestaria en el rey. Lo humano no se concentra en la figura
representativa del gobernante como si solo él fuera el ejemplar digno
de mencion del género «hombrey. El error grave de la divine-kingship-
ideology consiste, precisamente, en que se apropia a. priori de la
posicion antropologica suprema del rey como «hombre primigenio»,
para, a posteriori, afirmar unos «procesos de democratizacion» en los
que orantes del antiguo testamento utilizaron la humanidad privile-
giada del regente como «texto» de sus vidas. No tenemos derecho a
desfigurar e interpretar equivocadamente la situacién presente en el
antiguo testamento.
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En Israel, Yahvé es el Ginico que llama e invita a los hombres:
«Buscad mi rostro» (Sal 27, 8). Naturalmente, se interpela al individuo
particular cuando se dice: «Llamame en el dia de la situacion apura-
da» (Sal 50, 15). Al llamamiento e invitaciéon acompafian promesas
divinas: «Quiero salvarte...» (Sal 50, 15). «No temas, yo te auxiliaré».
La palabra de Yahvé abre el acceso a la stplica y a la accion de
gracias. Los orantes utilizan la autorizacion recibida. Por eso las
instituciones llevan la marca de la afirmacion divina.

Por lo que sabemos, hay que mencionar cuatro instituciones en las
que el individuo particular se presenta delante de Yahvé:

1) El sacrificio de accion de gracias. Aqui tenemos que buscar el
Sitz im Ieben de los cantos de oracién y de accion de gracias del
individuo particular en Isracl. Como ya hemos insinuado, aqui se
recapitula la situacion de la necesidad, a la que sigue el ofrecimiento
de la ™0 : sacrificio y salmo.

2) La jurisdiccion divina sacra. Remitimos al cap. 5, 2. El desam-
paro legal y la persecucion injusta hacen que el acosado se acoja al
recinto de asilo del santuario, donde se somete al juicio de Dios.

3) Elacto derestitucion de una persona sanada de una enfermedad.
En este acto se realizan ritos de purificacion y ceremonial penitencial.
Se habla también de los pecados del enfermo. Por consiguiente, es de
pensar que algunas de las oraciones penitenciales tenian su Sitz im
Leben en esta institucion.

4) La liturgia de la puerta (cf. cap. 3, 3). En la puerta del
santuario, se sometia al particular a un interrogatorio (Sal 15, 1 ss; 24,
1 ss). Tal vez tuvieron también su lugar en este contexto determinadas
oraciones penitenciales.

Fl hombre en Israel aparece en las instituciones en las que el
particular se sale de la comunidad de culto. Es una persona que padece
necesidad, a merced de peligros extremos de persecucion y de calum-
nia, de enfermedad de muerte y de puesta en entredicho de su justicia.
Las instituciones, con los salmos que forman parte de cada una de
ellas, ponen de manifiesto que el hombre es el ser desamparado,

" menesteroso, juguete de los poderes enemigos. Solo Yahvé puede

hacer que cambie su suerte.

Conceptos y metaforas supraindividuales sefialan la profundidad
de la tribulacidn de la que son victimas los orantes. El tormento parece
no tener fin. Es significativa la pregunta que escuchamos en muchos
salmos: «;Hasta cuando? (Sal 6, 4; 35, 17; 62, 4; 74, 10; 119, 84). Yahvé
«guarda silencio» (Sal 28, 1; 35, 22; 109, 1 y otros). Las sospechas se
ciernen amenazadoras: ;«Ha olvidado» Yahvé al que sufre? (Sal 9, 3;
10, 12; 13, 2; 42, 10 y otros). {Ha «ocultado su rostro»? (Sal 10, 1; 27, 9;
30, 8; 55, 2; 104, 29) ;«Duerme» Yahvé como las mortales divinidades
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de la vegetacion del mundo cananeo? (Sal 44, 22; 78, 65) ;Cuando
'«despertaré»? (Sal 7, 7; 44, 24). El silencio de Dios se convierte en peso
insoportable para los orantes (cf. cap. 1, 3).

Ninguna manipulacion, sea del tipo que fuere, es capaz de superar
o poner fin a este silencio de Dios. El poner término a ese silencio
depende Gnicamente de Yahvé. De su libérrima voluntad depende
sefialar el momento en que volvera a entrar en comunicacion con el
hombre que padece, el momento en que rompera su silencio y permiti-
ra que brille su rostro.

Los exegetas se han sentido fascinados constantemente al contem-
plar el cambio de situacion animica que se manifiesta claramente en los
salmqs. De pronto, se interrumpe la lamentacion, estalla la alabanza y
la accion de gracias. ;Como se explica este cambio de situacion? Si
formulamos esta pregunta a los cantos correspondientes del salterio,
podemos mencionar cuatro tipos de explicaciones:

1) Elsilencio de Yahvé se ha quebrado al recibir el orante una
respuesta de su Dios. Una respuesta de este tipo, transmitida por los
sa_lcerdotes o por locutores proféticos cultuales podria sonar, por
ejemplo, asi: «yo soy tu ayuda» (Sal 35, 3). Aqui es decisiva la
afirmacion de la intervencion salvadora.

_2) La certeza de la escucha (Sal 22, 22; Sal 34, 5) podria también
abrirse camino a través del acontecimiento del cambio de la situacion.

3) Una teofania en el santuario se convirti6 en afirmacion de la
presencia y poder salvador de Yahvé (Sal 18, 10 ss). El contexto de las
explicaciones dadas al acontecimiento de la teofania jamas permitira
deducir lo que acaeci6 concretamente (cf. cap. 1, 3). Si es digno de
tenerse en cuenta que también el particular puede extraer consecuen-
cias del acontecimiento de la teofania para su vida concreta.

4) El orante que padece ha recibido un signo de Yahvé que le
Z)éuzi?,ré «para bien». Este signo recibe el nombre de 131% MR en Sal

Por consiguiente, podemos concluir que el «cambio de situacion
animica» se debe al acontecimiento de la —repetidamente descrita—
intervencion de Yahvé.

_ Pero las explicaciones apuntadas no deberian conducir a un esquematismo en la
mterpretacio’n. No todos los salmos se componen de dos elementos de los cuales uno seria
la situacion apurada y el otro la redencion acaecida. Tampoco podemos postular una
especie de «género intermedio» en el que ambos elementos aparecieran mezelados por
igual. Hay que tener presente la afirmacién de Ch. Barth: «Explicar tal situacién diciendo
que aqui se ha juntado un canto de lamentacion con otro de alabanza seria tan
insatisfactorio como suponer que nos encontrariamos aqui con un “género intermedio”. Si
nos ﬁjamos detalladamente, cada uno de los santos de lamentacion del individuo particu-
lar contiene expresiones de la confianza y certeza de ser escuchado; por consiguiente,
encierra en si mismo el motivo para el canto de alabanza. En Israel no se da la
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lamentacién por la lamentacion. Por esta razon, tampoco los “cantos de alabanza del
particular” estan distanciados o separados completamente de los cantos de lamentacion.
Lamentacidn y accion de gracias, siplica y alabanza, mantienen una relacion respectiva
similar a ambos focos de una elipse; en alghn sitio entre ellos, referidos a ambos, se
encuentran los salmos concretosy (Ch. Barth, Einfiihrung in die Psalmen: BiblStud 32
[1961] 24).

Pero debemos pensar también en el Sitz im Leben comun tanto del canto de oracion
que lamenta y suplica como del canto de accidn de gracias del individuo particular. Entre
los cantos de oracién que pasan de pronto a la alabanza y accién de gracias se cuentan los
salmos 6; 13; 22; 28; 30; 31; 41; 54; 55; 56; 61; 63; 64; 69; 71; 86; 94; 102; 130.

La descripcion de la situacion apurada y la accion de gracias
constituyen una unidad estrecha. Se considera en retrospectiva la
situacion de apuro, pero se recuerda con toda seriedad su poder de
amenaza. Con ello desaparece de raiz cualquier componente dramati-
co o incluso tragico. El hombre en Israel es el hombre rescatado de la
situacion de apuro. No se encuentra a merced de los poderes enemigos
de la acusacion, persecucion, enfermedad y destruccion. Por esa razon
puede ofrecerse a Yahvé el canto de accion de gracias por sus grandes
acciones. Significativamente, esta accion de gracias es hecha publica
ante la «gran asamblea» del pueblo de Dios reunido para la fiesta (Sal
22, 23.26; 35, 18; 66, 16; 109, 30). Se restituye a la %p lo que crecio en
ella. La 7790 es insertada en la tradicion. Tradicion e inspiracion se
encuentran mutuamente. Por una parte, puede demostrarse con Ja
historia de las formas que la 310 participa del lenguaje de oracion de
Israel. Pero, por la otra, sorprende con qué fuerza aluden al impulso
de la inspiracion quienes dan gracias (Sal 40, 4; 51, 17; 116, 13.18 ss).
Yahvé tiene que abrir los labios para que la boca proclame su
alabanza (Sal 51, 17). Por consiguiente, sblo un «canto nuevow, no
cualquier otro de recepcion antigua, puede alabar verdaderamente a
Yahvé. Pero el «canto nuevo» es el salmo que Yahvé ha puesto en la
boca del cantor (Sal 40, 4). Precisamente en la alabanza se pone
claramente de manifiesto la enorme fuerza explosiva de lo nuevo que
trata de taladrar los datos tradicionales del lenguaje de oracion y de
alabanza. En el antiguo testamento, el cantor no estd privado de
iniciativa y encadenado por la tradicion. Esta le ofrece un espacio
donde él puede moverse con libertad. Mas aun: la libertad de la
alabanza quiere hendir lo recibido. Sal 40, 4 nos da a conocer esta
intencion. De ahi que no tengamos derecho a hablar con excesiva
rapidez de «nuevo canto» como de un «canto escatologico». Tenemos
que buscar la explicacion en el campo del encuentro de tradicion e
inspiracion. El orante del salmo no se encuentra encadenado por el
lenguaje de la tradicion; es libre para un «canto nuevo». Apunta a la
alabanza de Dios mediante la irrupcion de lo nuevo.
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2. Aspectos de la antropologia

Ningiin otro lugar del antiguo y del nuevo testamento se prestaria
tanto a la deteccion de aspectos de la antropologia como los salmos.
Naturalmente habra que considerar cuidadosamente la metodologia
que se use. El pretender exclusivamente una captacioén de conceptos
utilizando los lexicos y las concordancias presupondria que los textos
surgen de una formacion conceptual abstracta. Por consiguiente,
deberemos ser sumamente cautelosos en nuestra referencia a los
términos hebreos. Deberemos preguntar constantemente por las cir-
cunstancias y referencias especiales. Habremos de evitar a toda costa
que, con la ayuda de una investigacion de corte trasversal ajeno al
tema, aparezca en imagen solo una «variante de la concepcion del
hombre en el antiguo oriente» (G. von Rad, TeolAT’1 436). Desde sus
inicios, la antropologia tiene que orientarse, pues, teologicamente, es
decir, debe seguir los pasos de la pregunta acerca de como se trata el
tema del hombre en Israel ante Yahvé. Si nos fijamos exclusivamente en
lo que puede leerse en el hombre mismo nos veremos inducidos al
error. Pondremos sumo cuidado en no formular la pregunta acerca de
la imagen del hombre, del «hombre eternamente igual». Si es cierto
que el antiguo testamento ha conservado el misterio del hombre en
Israel y lo ha hecho patente alli, deberemos considerar la gran
movilidad historica en la que se han insertado los aspectos de la
antropologia. Tendremos, pues, presente, de manera especial, la trans-
formacion creadora, tal como se expresa, por ejemplo, en Sal 51, 12 ss.
Movimiento, ruptura y nueva creacion se limitan a indicar que
tendremos que evitar todo tipo de encasillamiento estatico. Tendre-
mos siempre presente «que es una ilusion considerar al hombre como
lo dado y permanente, pero a Dios como lo cuestionable. Al contrario:
s6lo ante Dios y con Dios es hombre el hombre y cuando éste pierde

esa referencia se convierte irremisiblemente en no hombre; porque
una vida sin Dios es una vida que Dios no protege» (G. von Rad,
Gottes Wirken in Israel, 1974, 142).

Tenemos que rechazar aqui toda fenomenologia que se refiera al tipo del «hombre
religioso» y que, con ello, proyecta determinadas ideas directrices en la antropologia del
antiguo testamento. Por ejemplo, un aspecto de fenomenologia general seria el siguiente:
«El hombre religioso carga con una manera de ser hombre que tiene un modelo
suprahumano, transcendente. El hombre se reconoce verdaderamente como tal sélo en la
medida en que imita a los dioses, a los héroes que aportan cultura o a los antepasados
miticos. Queremos decir que el hombre religioso quiere ser algo distinto de lo que es en el
plano de su existencia profana..» (M. Eliade, Das Heilige und das Profane, 1957, 59 [ed.
cast. citada]). Pero afiadamos inmediatamente: en el antiguo testamento todo depende de
que el hombre ante Yahvé (y, por consiguiente, no en el sentido general «el hombre
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religioso») no se oriente hacia un modelo trascendente, suprahumanq. Porel contrar{(:i, la
hominizacion del hombre, el encuentro del auténtico ser, se realiza precisamente en la vi aly
caminar ante el Dios de Israel. Con todo, no entraremos ahora a discutir solbr?r 5(;
inadecuado de la distincion entre «religioso» y «profano». Cf. G. von Rad, Teold
264 ss.

Es curiosa la manera en que los salmos hablan del «hombre» en
sentido absoluto. «;Qué pueden hacerme los hombres?», pregunta el
orante en Sal 56, 12 y en 118, 6. Se contempla aqui a los «<hombres» en
su condicidén de polo contrapuesto a Dios, a su poder, a su auxilio.
Son fuerzas enemigas, pero sin posibilidades (cf. Is 31, 3). Este doble
sentido es notable: adversarios (Sal 56, 2; 66, 12; 124, 2) pero, al mismo
tiempo, débiles, seres caducos (Sal 9, 20; .18, 12})._ Ante el Dios de Israel,
todas las capacidades, fuerzas y potencial bélico de los hombres no
tienen poder alguno. Los hombres son nulidad completa. Se pavonean
de su poder, pero son totalmente incapaces de conducir sus planes a
buen puerto. Todo esto se aplica igualmente 'a}l poder humano en el
mundo de las naciones y estados, de sus ejércitos y de su fuerza
expansiva: «Los pueblos tienen que recomocer que son Sf)lamente
hombres» (Sal 9, 21). Carecen de capacidad d}ym&l por mas que se
vanaglorien en su soberbia. La absoluta perfeccion del poder divino se
contrapone a las hibridas autosugestiones de podgr del hombre (Sal 2,
4). «Yahvé mira desde las alturas del cielo a los hijos de los hombres»
(Sal 14, 2). Pero estos contrastes no se desprenden glq ‘una imagen
trascendente de Dios a la que se pondria en contraposicion la imagen
del hombre menesteroso. Su poder y su gracia han sido dados a
conocer por Yahvé en Israel, en la historia de su pueblo e}egldo. Las
manifestaciones se enraizan en el pleno poder de la profecia (cf. Is 31,
3); son efecto del carisma profético. o .

Si queremos considerar ahora algunos de los términos antropo{ogz—
cos importantes, deberemos contemplarlos en el contexto de lo dicho
con anterioridad. Tomados aisladamente, los conceptos no dicen gran
cosa. Caerfan rapidamente en la esfera de la antrogologla del oriente
antiguo y quedarian privados de expresividad especifica. Considerare-
mos, pues, cada uno de los conceptos hebreos-veterotestamentarios

ontexto objetivo. .
. S‘}1311 %ombre es «Jcarne» (7®3). Esto significa que la substancia de su
ser corporal es vulnerable, destructible, caduca y cor;uptlble. No se
dice que el hombre tenga carne, sino que es «carne». W1 esla figura
de su cuerpo. En Sal 16, 9,2 sig_mﬁca «mi cuerpo». La estructura
dsea del cuerpo esta recubierta de Y3 (Sal 102, 6; 38, 4). Yulneraple y
destructible es el cuerpo humano. Los poderes enemigos quieren
«devorar la carne» de su victima (Sal 27, 2), como los animales
depredadores quieren descuartizar su presa. Marchito y caduco es el
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cuerpo («carne») cuando la situacion apurada y la enfermedad caen
sobre él. Entonces se desmorona la %3 como una tierra reseca que se
agrieta bajo los ardores de la torridez (Sal 63, 2; 42, 3; 143, 6). Sin el
poder protector de Yahvé, la “%a humana esta a merced de la
inseguridad y de la putrefaccion (Sal 16, 9 ss). Digno de compasion es
el hombre en su caduca existencia (Sal 78, 39).

Por otra parte, sin embargo, tengamos en cuenta que los «hom-
bres» que se vanaglorian en su arrogancia son solamente %3 (Sal 56,
5), seres débiles que se desmoronan. Pero %3 es también aquella
substancia general que une a todos los hombres entre si (cf H. W.
Wollf, Antropologia del antiguo testamento, 1975, 50 s). «Toda carne,
es decir, todos los hombres se presentan ante Yahvé y lo alaban (Sal
65, 3; 145, 21). El da alimento y vida a «toda carne» (Sal 136, 25).

Si dejamos a un lado el concepto 3, veremos que la terrorifica
caducidad y destructibilidad de la vida humana es presentada plésti-
camente de dos maneras: por un lado en la vegetacion de verdor
intenso que a la mafiana se abre y a la tarde se agosta y reseca al azote
del viento abrasador (Sal 103, 14 s; 90, 5's; 102, 12; Is 40, 6 s; Job 14,
1's). Por otro lado, en la comparacion con 933, el débil halito, que es
apenas perceptible y se disipa (Sal 39, 6.12; 62, 10).

De manera especial, el concepto %93 designa el ser y el manifestar-
se del hombre. Ya las investigaciones tempranas realizadas en el
antiguo testamento cayeron en la cuenta de que un momento signifi-
cativamente importande de W91 apunta a la localizacidn concreta en
la «garganta» del hombre. Asi W93 aparece como organo de la
ingestion de alimentos y de saturacion (Sal 107, 5.9). Pero, con ello, se
alude, al mismo tiempo, a la indigencia de la persona humana (cf. H.
W. Wolff, 0. c., 26 s). El hombre depende de la ingestion de alimentos;
es concupiscente. Desea saciar el hambre y la sed de la w91 (Sal 42, 2 s;
143, 6). La w91 es el continente de toda la exigencia y deseo, de los
planes y anhelos de la vitalidad humana (Sal 24, 4; 35, 25,42, 2 s). Pero
ella representa también el lugar y proceso de los sentimientos animi-
cos y de los estados interiores. Cuando se habla de estas relaciones es
atinado traducir W93 por «alma» (Sal 31, 8; 35, 9; 42, 6s. 12; 43, 8 y
otros). Hay que tener en cuenta el matiz significativo en el que se dice
«que el hombre es W3 y no... que le pertenezca la woI» (H. W. Wolff,
40). En tales casos, se ha entendido el concepto hebreo de manera
aproximativa como apuntando a la «persona». De aqui deriva la
posibilidad, tan importante para los salmos, de que W9 puede
traducirse por «yo»: «yo» en la totalidad de mi vida menesterosa (Sal
54, 6; 84, 3; 103, 1 y otros). En cualquier caso, tenemos que afirmar que
« W93 apunta principalmente al hombre menesteroso que aspira a
vivir, por consiguiente, al hombre vivo..» (H. W. Wolff, 43). Cuando
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este mismo hombre menesteroso se autoexhorta y dice: «Espera en
Yahvé» (Sal 42, 6.12; 43, 5), esta poniendo de manifiesto déonde l?usca y
encuentra esperanza y vida la indigente, dependiente y concupiscente
w53 del hombre fragil. )

El corazén (339, 29) es el centro de la vida humana. Este corazon
es la sede de todo sentimiento, de todo plan, de todo pensamiento, de
toda cavilacion e ilusion (Sal 4, 5; 10, 6; 15, 2; 20, 5; 33, 10.25 y otros).
Es el punto central donde se vive la alegria (Sal 4, 8; 19, 9; 33, 21; 63, 6;
68,4 y otros) y el dolor, la ansiedad y el miedo (Sal 25, 17; 55, 5; 61, 3;
27, 3 y otros), la rabia (Sal 73, 21) y la esperanza (Sal 28, 7; 112, 7} con
toda su fuerza de elemento determinante de la persona en su to.tahdad.
Lo que piensa y anhela el corazon no_reposa en la superﬁme (.le' Ila
existencia humana. Los procesos de reflexion, planificacion y decision
se llevan a cabo en las profundidades ocultas. Ningin hombre, es
capaz de bucear hasta esas profundidades del corazon. S6lo Yahvé es
capaz de examinar «corazon y rifiones» (Sal 7, 10; 17, 3; 26, 2 etc.).
Recordemos que, para el mundo antiguo, los «rifiones» eran la sede de
secretos movimientos del sentimiento. S6lo Yahvé conoce las profun-
didades del corazon humano (Sal 44, 22). Porque él «ha formado» e}
corazon y observa todos sus movimientos (Sal 33, 15). La.culpq esta
en lo profundo del corazon (Sal 36, 2). 32 puede ser la res1de,:nc1a del
mal (Sal 28, 3; 112, 7). Puede calificarse la totalidad del corazon como
«corazén engafioso» (Wpy33»  Sal 101, 4). Tengamos presentes
también las afirmaciones totales que expresan los salmos acerca del
3%, aquellas expresiones en las que se dice que las suplicas humanas,
la promesa y renovacion divinas van dirigidas al «corazon puro» (Sal
24, 4; 51, 12; 73, 1etc.). Yahvé puede hacer que el corazon humano se
«incline» hacia lo bueno (Sal 119, 36. 112; 141, 4), para que la aMn
habite en un interior mas profundo (Sal 37, 31; 40, 9) y pueda hablarse
de un «corazon dispuesto» (297 W) (Sal 7, 11; 64, 11; 94, 15; 1.25, 4).
Con una insistencia que proviene de la teologia deuteronomica, se
pregunta por la totalidad del corazon (Sal 9, 2; 86, 12; 119, 2.7:10.3_4;
138, 1). Un «corazdn dividido» (Sal 12, 3) seria un «corazon sin
consistencia» (Sal 78, 8.37). Dignas de tenerse en cuenta son, pues, las
formulaciones que apuntan a una cualificacion total del :l'?_., La
totalidad y trasparencia de una persona depende de la orientacion y
totalidad claras de su «corazon». .

Esto se pone de manifiesto una vez mas en la relacion de corrup-
cién y vida. El hombre que sufre lleva, en su interior, un «corazon
quebrantado» (Sal 34, 19; 51, 19; 102, 5; 109, 22; 143, 4; 147, 3). Su
«corazon» se asemeja a la cera, se derrite su interior (Sal 22,. 15). El
derrumbamiento y la disolucion han atacado el centro de la existencia
humana. Ante esta disminucion de la vida que afecta al centro, solo
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cabe el deseo de ser de aquellos que han experimentado la interven-
cion salvadora de Yahvé: «Vuestro corazon debe revivir para siem-
pre» (Sal 22, 27). Porque «cuerpo y corazon» se consumen a la vez (Sal
73, 26). Pero quien busca a Yahveé puede cobijar la esperanza de que
su corazon es capaz de revivir (Sal 69, 33).

El hombre no puede dominar el «corazéon» a su antojo. Este es
propenso a enfermar. Puede sentirse atraido por la riqueza y conver-
tirse en presa de ella (Sal 62, 11). El motivo del endurecimiento esta
intimamente ligado a la idea de que Yahvé tiene poder sobre el
«corazon» del hombre. Este pensamiento no naci6 en la tardia ense-
flanza doctrinal de la poética sapiencial. Yahvé puede cambiar el
corazon de las naciones para que éstas odien a su pueblo (Sal 105, 25).
El puede «endurecer» el corazon. Tengamos presente que, en Sal 95, 8,
la negligencia y sordera humanas pueden producir el endurecimiento,
es decir, la total inaccesibilidad y cerrazon del «corazon» (para la
palabra e instruccion de Yahvé).

Tal vez no sea conveniente pensar, en contra de H. W. Wolff, que
la representacion del «hombre razonante» se encuentra en el «cora-
zOn» (H. W. Wolff, 63 ss). En el salterio, dominan las expresiones que
galiﬁcan al 3% y también las totalizantes. Y sorprende observar cuén
insignificantes son las expresiones que se refieren Unicamente a lo
antropologico (por ejemplo: Sal 38, 9; 19, 4; 40, 13 etc.). En cambio,
son determinantes aquellos textos en los que el «corazon» con su
«dimension profunda» caracteriza e interpreta la relacion con Yahvé.
Precisamente en la profundidad oculta y en el nicleo de su vida, la
persona en Israel tiene que vérselas, de principio a fin y sin solucion de
continuidad, con Yahvé, su Dios.

No resulta facil captar e interpretar las afirmaciones- m1 del
salterio encuadradas en el contexto de la antropologia. También en
este punto es insuficiente la explicacion globalizante de H. W. Wolff
(«El hombre fortalecido», en o. c., 53 ss) para entender los salmos.

Tenemos que partir del sentido terminoldgico: M1 es el viento, el
aliento vital, 1a fuerza que hace revivir. En este significado fundamen-
tql,_tenemos que entender MY como ABYI (cf. Gén 2, 7). El halito vital
divino que penetra en lo material convierte al hombre en «ser vivo» en
unidad y totalidad. «Su soplo exhala (W), a su barro retorna» (Sal
146, 4). En el «corazon» del hombre, BT es lo que mueve y es movido
(Sal 78, 8), pero M~ puede ser entendido como sinénimo de 2% (Sal 32,
2,77, 7). Como el «corazén», también M9 puede agostarse y desapa-
recer (Sal 142, 4; 143, 4.7). Pero esta identificacion de m y 2% en
cuanto a contenido semantico es desplazada por la conexion significa-
tiva marcada por Gén 2, 7 y Sal 146, 4 cuando un amenazado de
muerte exclama: «En tus manos mi espiritu encomiendo, td me
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rescatas, Yahve, Dios fiel» (Sal 31, 6). En el umbral de su muerte, €l
orante encomienda su aliento vital a Yahvé; confia su vida que, por la
salvacion (7119) divina, ha entrado en el campo de poder y propiedad
de Dios.

Pero tenemos que volver otra vez a la sinonimia de M1y 3%. En
Sal 51, 12, el orante suplica un «corazodn puro» y un «espiritu firme
nuevox. Indiscutiblemente, aqui se trata de una renovacion creadora
del M humano, por consiguiente, de las fuerzas que mueven y son
movidas y que gobiernan en el «corazon». Pero esta renovacion
creadora (cf. X713 en Sal 51, 12) s6lo puede lograrse mediante una
nueva intervencion y actuacion del n™ de Yahvé. Su «espiritu santo,
que es un «espiritu de obediencia», tiene que apuntalar el quebranta-
do espiritu humano ( 773w mn Sal 51, 19). A1 MY como elemento
vivificante de la creacion corresponde aqui M7 como fuerza divina de
la recreacion o de su repercusion en el MM humano. Al hombre
vivificado por el MM (0 7MW ) como criatura de Dios se contrapone
el hombre renovado en su B por el «espiritu santo» de Dios. Ambos
aspectos constituyen una unidad. intima porque Yahve creador quiere
renovar su creacion (Sal 104, 30; 96, 10 ss; 98, 8 s; 146, 6 ss). Pero esta
voluntad es llevada a la practica primero en el hombre de Israel. Aqui
el M1 humano necesita de la proteccion y direccion del espiritu de
Dios: «Que tu buen espiritu me conduzca por senda llana» (Sal
143, 10).

En la antropologia moderna se habla de la «apertura» de la
existencia humana. En los salmos todo esto es verdad en un sentido
distinto, mas profundo y amplio. La vida del hombre estd abierta ante
Dios. Soélo él escruta y conoce las profundidades y abismos de la
existencia humana. Las afirmaciones méas impresionantes y condensa-
das a este respecto se encuentran en Sal 139. Tal vez motivos del
campo de la jurisdiccion sacra divina hayan constituido el punto de
partida para la reflexion completa del tema «Yahvé, th me has
escrutado y me conoces». Personas perseguidas y acusadas injusta-
mente suplican: «Examiname, Yahvé, y tiéntame, pon a prueba mis
rifiones y corazén» (Sal 26, 2; 7, 9 s). Institucionalmente, tal apertura
de lo profundo del corazon ante el Deus praesens era usual en la
incubacion nocturna en el templo. Esta se llevaba a cabo en la certeza
de que Yahvé «examina corazén y rifiones» y, en consecuencia,
pronuncia una sentencia justa (Sal 7, 10 s). Pero, en Sal 139, todas
estas conexiones y motivos han sido elevados al plano de una refle-
xién profunda a cuya luz no solo el acusado injustamente, sino una
persona es puesta al descubierto con la totalidad de las manifestacio-
nes de su vida. En linea con las sorprendentes manifestaciones de
conocimiento y confianza de este salmo, éstas han sido pronunciadas
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por un yo, pero puede apropiarselas toda persona que se someta a la
realidad de Yahvé y, por consiguiente, esté dispuesta a asumir la
verdad de su propia vida. Yahvé escudrifia y conoce a la persona. «No
hay para él criatura invisible: todo esta desnudo y patente a los ojos de
aquel a quien hemos de dar cuenta» (Heb 4, 13). Yahvé sabe perfecta-
mente de nuestra perseverancia, del camino de nuestra conducta, de
las ideas que nos mueven (Sal 139, 2 s). La vida esta cercada por su
entrega y cercania. No tratemos de situar todas estas expresiones en el
plano de las formulas dogmaticas de la omnisciencia y omnipresencia
divinas; aquellas son vivas e intranquilizantes:

«La ciencia es misteriosa para mi;
harto alta, no la puedo alcanzar» (Sal 139, 6).

Nadie puede huir y esconderse en alguna sima secreta o distanciadisi-
ma (Sal 139, 7 s). ;De donde proviene este ilimitado conocimiento que
Yahvé posee del hombre? ;Como hay que explicarlo? Yahvé ha
creado al hombre incluso en sus partes y capacidades mas intimas (Sal
139, 13). Por el hecho de la creacion, la totalidad de la vida del hombre
es absolutamente patente al Creador (Sal 139, 16). Pero ninguna
especulacion acerca de la determinacion de los dias de vida se hace
virulenta. El orante agradece el maravilloso don de su vida (v. 14).
Asombrado y estremecido estd él ante la insondable plenitud de
conocimiento e ideas de Yahvé (v. 17 s); no osa entrar en ella ni intenta
captarla con la red de la reflexidn especulativa. Agradecimiento y
sorpresa son la postura adecuada del hombre cuando se encuentra
ante Dios. La realidad de éste abre la verdad acerca de la persona
humana.

Acerca de Sal 139 citemos dos explicaciones que afectan al tema fe y conocimiento,
pero tocan también al «ser o no ser». «Todo el salmo es un paradigma de la concatenacion
de fe y conocer. La voluntad de conocer es tan acosante que, en los limites que le han sido
trazados, Ilega a convertirse en testigo de la insondabilidad de Dios. El temor de Dios
capacitd no solo para el conocimiento; ejercio, ademas, una funcién critica ya que
mantuvo despierta en el conocedor la conciencia de que su potencial cognoscitivo se
aplica a un mundo en el que domina el misterio» (G. von Rad, Weisheit in Israel, 1970,
145).

«No se produce una entrada real en un campo oculto a Dios, en €l ambito de un ser o
no ser independiente de él, en los dominios de otro dios, porque no existe, en modo
alguno, tal campo, porque también lo no existente a lo que nosotros nos dirigimos, en lo
que podemos caer mientras Dios se aparta, existe ante Dios, porque, justamente en la
forma que se le comunica, no es menos objeto del conocimiento divino que lo que existe
ante él. Fracasa la huida porque es imposible huir de Dios, porque toda meta alcanzable
se encuentra dentro del Ambito del Dios unico, por consiguiente dentro del campo de su
conocimiento, porque nosotros, en cualquier meta nueva, volveremos a encontrarnos
delante de Dios: vistos y conocidos por €], no menos alcanzables para él que &l mismo para
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si. Nosotros podemos caer en el pecado y en el infierno; pero no podemos salirnos, para
salvacion o para perdicion, del campo del conocimiento de Dios y, por consiguiente, del
ambito de su gracia y de su juicio» (K. Barth, KD II, 1, 623).

La inciusion de Sal 139 en los «aspectos de la antropologia»
deberia poner claramente de manifiesto el hecho y la medida en que
cada estrato de la persona humana se inserta en la relacién de la vida
y ser de este hombre ante Yahvé. También deberiamos insistir de
nuevo en que la verdad acerca del hombre depende total y absoluta-
mente del encuentro con la realidad de Dios. Y esto vale también para
el profundo misterio de la condicion de criatura de la persona, lo que
—en ¢l contexto de la pregunta acerca de la causa primera— no
constituye, en modo alguno, algo comparable a un introito en la
antropologia biblica, sino que se pone de manifiesto en conexidn con
la autorrevelacion de Yahvé en Israel. En los salmos, Sal 8, 5 s es el
locus classicus. Partiendo de ese texto, habria que reflexionar acerca
de otras afirmaciones sobre el hombre como criatura de Dios, recogi-
das en el salterio.

Tras las palabras «;qué es el hompre?™ no se esconde s6lo un signo
de interrogacion, sino —de acuerdo con el contexto— un signo de
llamada (Sal 8, 5). La estimulante profundidad del problema que una
antropologia cristiana podria extraer de WX no se adeciia con el
texto. Porque la exclamacion abierta con i1 hace patente una admira-
cion y sorpresa sin limites. En el espacio que comprende cielo y tierra
de la creacion que da testimonio de la grandeza y majestad de Yahvé,
el cantor del salmo descubre la maxima profundidad de su ser
humano. Aqui es decisiva la afirmacion recogida en Sal 8, 2. Asi como
la fuerza y majestad creadoras en todo el mundo es reconocible
tinicamente en el poder revelador del 0¥ de Yahvé, de igual manera, el
misterio y maravilla del origen y destino del hombre solo aparecen en
la autocomunicacion del Dios de Israel. Y esto significa concretamen-
te que Yahvé «se acuerda» (921) del hombre, que se cuida de él(‘Tp»).
Cf. Sal 8, 5. (En qué otra parte se ha convertido en realidad este
recuerdo y cuidado sino en Israel, en el pueblo al que Yahvé comunicd
su «nombren? (Sal 8, 2). El conocimiento que la persona biblica tiene
acerca de su situacion esencial no le ha venido a ésta de las concepcio-
nes inmanentes al mundo o del conocimiento de cufio humano,
intuitivo o espontaneo; deriva tnicamente del acto del acercamiento
del Dios de Israel a su pueblo en el que pars pro toto llega a
experimentar lo que es YR o DTR-13, lo que se refiere a su origen y a
su destino.

En UK subyace la idea de ser humano débil, quebradizo. De ahi
la contraposicion impresionante: el débil bajo el radiante, elevado,
cielo de Dios (v. 4), el hombre que cae en la nada y desaparece, es,
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por un yo, pero puede apropiarselas toda persona que se someta a la
realidad de Yahvé y, por consiguiente, esté dispuesta a asumir la
verdad de su propia vida. Yahvé escudrifia y conoce a la persona. «No
hay para ¢l criatura invisible: todo esta desnudo y patente a los ojos de
aquel a quien hemos de dar cuenta» (Heb 4, 13). Yahveé sabe perfecta-
mente de nuestra perseverancia, del camino de nuestra conducta, de
las ideas que nos mueven (Sal 139, 2 s). La vida estd cercada por su
entrega y cercania. No tratemos de situar todas estas expresiones en el
plano de las formulas dogmaticas de la omnisciencia y omnipresencia
divinas; aquellas son vivas e intranquilizantes:

«La ciencia es misteriosa para mi;
harto alta, no la puedo alcanzar» (Sal 139, 6).

Nadie puede huir y esconderse en alguna sima secreta o distanciadisi-
ma (Sal 139, 7 s). (De donde proviene este ilimitado conocimiento que
Yahvé posee del hombre? (Como hay que explicarlo? Yahvé ha
creado al hombre incluso en sus partes y capacidades mas intimas (Sal
139, 13). Por el hecho de la creacion, la totalidad de la vida del hombre
es absolutamente patente al Creador (Sal 139, 16). Pero ninguna
especulacion acerca de la determinacion de los dias de vida se hace
virulenta. El orante agradece el maravilloso don de su vida (v. 14).
Asombrado y estremecido esta él ante la insondable plenitud de
conocimiento ¢ ideas de Yahvé (v. 17 s); no osa entrar en ella ni intenta
captarla con la red de la reflexion especulativa. Agradecimiento y
sorpresa son la postura adecuada del hombre cuando se encuentra
ante Dios. La realidad de éste abre la verdad acerca de la persona
humana,

Acerca de Sal 139 citemos dos explicaciones que afectan al tema fe y conocimiento,
pero tocan también al «ser 0 no sery. «Todo el salmo es up paradigma de la concatenacion
defe y conocer. La voluntad de conocer es tan acosante que, en los limites que le han sido
trazados, llega a convertirse en testigo de la insondabilidad de Dios. El temor de Dios
capacitd no sblo para el conocimiento; ejercio, ademis, una funcién critica ya que
mantuvo despierta en el conocedor la conciencia de g€ su potencial cognoscitivo se
aplica a un mundo en el que domina el misterio» (G. von Rad, Weisheit in Israel, 1970,
145).

«No se produce una entrada real en un campo oculto a Dios, en el ambito de un ser o
no ser independiente de €, en los dominios de otro di0s, porque no existe, en modo
alguno, tal campo, porque también lo no existente a lo gue nosotros nos dirigimos, en lo
que podemos caer mientras Dios se aparta, existe ante Dios, porque, justamente en la
forma que se l¢ comunica, no es menos objeto del conocimiento divino que lo que existe
ante €1. Fracasa la huida porque es imposible huir de Dios, porque toda meta alcanzable
se encuentra dentro del 4mbito del Dios tinico, por consiguiente dentro del campo de su
conocimiento, porque nosotros, en cualquier meta nueva, volveremos a encontrarnos
delante de Dios: vistos y conocidos por él, no menos alcanzables para €l que él mismo para
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si. Nosotros podemos caer en el pecado y en el infierno; pero no podemos salirnos, para
salvacién o para perdicion, del campo del conocimiento de Dios y, por consiguiente, del
ambito de su gracia y de su juicio» (K. Barth, KD I, 1, 623).

La inclusion de Sal 139 en los «aspectos de la antropologia»
deberia poner claramente de manifiesto el hecho y la medida en que
cada estrato de la persona humana se inserta en la relacion de la vida
y ser de este hombre ante Yahvé. También deberiamos insistir de
nuevo en que la verdad acerca del hombre depende total y absoluta-
mente del encuentro con la realidad de Dios. Y esto vale también para
¢l profundo misterio de la condicion de criatura de la persona, lo que
—en el contexto de la pregunta acerca de la causa primera— no
constituye, en modo alguno, algo comparable a un introito en la
antropologia biblica, sino que se pone de manifiesto en conexion con
la autorrevelacion de Yahvé en Israel. En los salmos, Sal 8, Ssesel
locus classicus. Partiendo de ese texto, habria que reflexionar acerca
de otras afirmaciones sobre el hombre como criatura de Dios, recogi-
das en el salterio.

Tras las palabras « qué es el homore™ no se esconde s6lo un signo
de interrogacién, sino —de acuerdo con el contexto— un signo de
llamada (Sal 8, 5). La estimulante profundidad del problema que una
antropologia cristiana podria extraer de YR~ no se adecta con el
texto. Porque la exclamacion abierta con 1% hace patente una admira-
cion y sorpresa sin limites. En el espacio que comprende cielo y tierra
de la creacién que da testimonio de la grandeza y majestad de Yahvé,
el cantor del salmo descubre la maxima profundidad de su ser
humano. Aqui es decisiva la afirmacion recogida en Sal 8, 2. Asi como
la fuerza y majestad creadoras en todo el mundo es reconocible
inicamente en el poder revelador del D¥ de Yahveé, de igual manera, el
misterio y maravilla del origen y destino del hombre s6lo aparecen en
la autocomunicacion del Dios de Israel. Y esto significa concretamen-
te que Yahvé «se acuerda» (731) del hombre, que se cuida de €1(TP9).
Cf. Sal 8, 5. (En qué otra parte se ha convertido en realidad este
recuerdo y cuidado sino en Israel, en el pueblo al que Yahvé comunico
su «nombre»? (Sal 8, 2). El conocimiento que la persona biblica tiene
acerca de su situacion esencial no le ha venido a ésta de las concepcio-
nes inmanentes al mundo o del conocimiento de cufio humano,
intuitivo o espontaneo; deriva Gnicamente del acto del acercamiento
del Dios de Israel a su pueblo en el que pars pro toto llega a
experimentar lo que es WIR 0 DIRYI, o que se refiere a su origen y a
su destino.

En WK subyace la idea de ser humano débil, quebradizo. De ahi
la contraposicidn impresionante: el débil bajo el radiante, elevado,
cielo de Dios (v. 4), el hombre que cae en la nada y desaparece, es,
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incomprensiblemente, el hombre respetado y acogido por Yahvé (Sal
144, 3; Job 7, 17; 14, 3).

El cantor del salmo pasa inmediatamente a hablar de una valora-
cién fundamental del Creador, segin la cual el hombre tiene su lugar
D*9RN VYD en el ordo creationis: «Le hiciste un poco inferior que el ser
celeste» (Sal 8, 6). Indudablemente, aqui B*19R significa «ser celeste»,
«ser elohim» ( dyyelor Heb 2, 5.7, de Septuaginta a Sal 8, 6). El hombre
tiene su lugar inmediatamente debajo de los seres celestes que rodean
el trono real de Yahvé (1 Re 22, 19; Job 1, 6; Is 6, 1 s); le ha sido
asignado por el Creador. Tenemos que entender de esta manera el
origen y ser del hombre. La expresion mitologizante impide relacionar
al hombre inmediatamente con Dios mismo. Hay que verlo y enten-
derlo en la relacion con el mundo superior, divino, no sobre la base de la
arrogancia ni de motivaciones mitoldgicas, sino apoyandose en la
posicion de Yahve (Gén 1, 26 s). Si Yahveé se acuerda del hombre y se
cuida de su causa (v. 5), la relacion «hombre-Dios» consiste en ultimo
término en la reaccion del TR a este acercamiento de Yahvé. Es
curioso que Sal 8 no habla del hombre en la categoria de imago Dei.
Por consiguiente, tendremos que decir prudentemente: «Asi el hom-
bre es una criatura que solo puede ser entendida desde arriba y... s6lo
puede recibir su ser persona en la escucha de la palabra divina, en el
dialogo con Dios» (G. von Rad, Gottes Wirken in Israel, 1974, 103). El
hombre s6lo se apropiara de su origen y destino en la permanente
coexistencia y condicion de socio de Dios. Solo en la medida en que
mantiene él esta postura fundamental adquiere su lugar en el ordo
creationis, el ser y existir como DPRBUYYM. Vive en una relacion
conservada, regalada. La relatio descubierta en Sal 8, 6 no es una
estructura de vida contenida en la posibilidad y capacidad del hom-
bre. El hombre recibe la configuracion del origen y sentido de su vida
en postura dialogante con su Dios, que tiene un nombre concreto (Sal
8, 2). Solo en esta relacion face to face cae €l esplendor del mundo de
Dios sobre el hombre que esta en lo profundo, la «elohimidad» recibe
su expresion plastica cuando el esplendor y la gloria lo adornan y
honran como una corona real. El hombre caduco y menesteroso
pertenece al mundo de Dios por destino y posicién respecto del
mundo de Dios. Como el nombre de Dios es manifestado sobre la
tierra y como la altura de Dios se refleja en la creacion del cielo, asi se
destaca ahora el esplendor de la majestad de Dios desde el hombre
como ser subordinado al mundo de los elohim. Porque el hombre
«elohimista» esta destinado a dominar sobre la creacidn de Dios (Sal 8,
7 5). El salmo ejemplariza el &mbito de majestad del Creador, que se
ha convertido en ambito de soberania del hombre. A la vida de
menesterosidad y nulidad del W3R expresadas en Sal 8, 5, su posicion
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de elohim y de soberano es una maravilla indescriptible, comprensible
nicamente en el contexto del destino de Israel, referido exclusiva-
mente al nombre de Yahvé. Por eso, el hombre ha sido destinado a
ensalzar a Dios, a escapar de toda autoalabanza y vanagloria, a verse a
si mismo en la bajeza y en el destino de elohim que le fue asignado.

Si echamos una mirada a la totalidad del mundo del hombre,
percibimos la amenaza y puesta en entredicho de los dones de alteza
que reverberan en los salmos, asi como la dicha y alegria de la persona
humana como criatura liberada por Yahvé. «Hombres» son podetes
enemigos, destructores de la creacion de Dios y de ia cohumanidad.
La ansiedad producida por esta situacion puede llevar a la conclusion:
«Todos los hombres son mentirosos» (Sal 116, 11). E inmediatamente,
la oscuridad y el terror se ciernen sobre el resplandeciente mundo de
la creacion. La oscuridad puede incrementarse de tal manera en el
ambito de la inculpacion concreta o de la enemistad que se destruye
todo aspecto positivo. Pero en permanente contradiccion con el
deshecho mundo vital del hombre resplandece la T0n de Yahvé.

Por este motivo, el hombre tiene como tarea realizar en humilitas
la humanitas descubierta; no le conviene ensoberbecerse, sino volverse
por completo hacia Yahvé (Sal 131, 1 s).

Asi, en los salmos no se da ni fija un «tipo Adan» como magnitud
atemporal o como imagen. De la historia y de la vivencia del padeci-
miento humano ante Yahvé derivan constantemente ultimas irrupcio-
nes de la forma de vida humana. La vida es irreductible a la teqria; ni
siquiera a la mejor teologia biblica. El ser humano encuentra unidad y
calificacion solo como historia; concretamente en la historia que ha
obrado Yahvé, Dios de Israel; historia en la que este Dios pone
claramente de manifiesto el origen, destino y verdad del hombre: no
en aperturas que podrian motivar formaciones abstractas de conoci-
miento, sino en los testimonios concretos de los textos biblicos, cuya
pluralidad y plenitud, cuya situacion orientadora y sus contextos
siempre nuevos pueden ser presentados por una «teologia de los
salmos» sblo de manera aproximada.

3. Los pobres

Buscaremos en los salmos las autodenominaciones caracteristicas
del orante. En su situacion de apuro y de menesterosidad, el hombre
que sufre se autocalifica como 11°aR) %3y «pobre y misero» (Sal 40, 18;
70, 6; 86, 1; 109, 22). Si echamos una mirada a este campo de
conceptos, encontraremos el siguiente cuadro: *3y en Sal 9, 19; 10, 2.9;
14, 6; 18, 28; 68, 11; 72, 2, 74, 19 y otros; 3y en Sal 9, 13; 10, 17; 22, 27;
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25,9; 34,3, 37, 11; 69, 33; 147, 6; 149, 4; 172X en Sal 40, 18; 70, 6; 72, 4;
86, 1; 109, 22; 97 en Sal 41, 2; 72, 13; 82, 3 5; ma%n en Sal 10, 8.10.14. Se
trata siempre de calificaciones o de autocalificaciones de personas que
se presentan ante Yahvé desde lo profundo de su situacion apurada y
le suplican que intervenga para salvarles.

En la investigacion veterotestamentaria no se ha cesado de formu-
lar la pregunta de quiénes son estos «pobres». El tratado de A. Rahlfs,
"Ani und *Anaw in den Psalmen, 1892, fue el detonante que puso en
marcha el estudio profundo de los conceptos apuntados y de su
campo semantico. Rahlfs opind que los «pobres» eran un grupo
perfectamente delimitado en el veterotestamentario pueblo de Dios;
que se trataba de un partido compuesto por seguidores decididos de
Yahvé. Esta interpretacién de "3y dejo sus huellas en B. Duhm, R.
Kittel, W. Staerk y H. Gunkel. A. Causse, Les “pauvres” d ’Israel, 1922,
introdujo algunas modificaciones en la interpretacion. Causse vio en
la «communauté des pauvres» una familia y hermandad espiritual,
insertada de manera especial en determinados grupos de ideas y
tradiciones y constituyo una unidad en el culto y en la inspiracion.
Segn Causse, el salterio es ¢! 'ibro de los «pobres» de Israel (81 s).
Pero la concepcion de partidc . grupo no pudo mantenerse en pie. H.
A. Brongers y J. van der Ploeg destacaron en la lucha contra esta
concepcion dominante entonces. Cf J. J. Stamm, Ein
Vierteljahrhundert Psalmenforschung: ThR NF 23 (1955) 1-68. Tam-
bién S. Mowinckel rechazé la opinion de que los «pobres» fueran un
partido o un grupo. Atinadamente se ha llamado la atencion sobre la
contraposicion de «pobres» y «enemigos», presente en muchos sal-
mos.

En tiempos posteriores, la interpretacion magica de la actuacién
de los 1IR*9¥D traera consigo un estrechamiento en la interpretacion.
Originariamente, los «pobres» habrian sido las victimas de las mani-
pulaciones magicas de sus «enemigos». Cf. S. Mowinckel, PsStud 1,
113 5; VI, 61. De manera distinta piensa H. Birkeland. También este
autor rechaza la idea de que los «pobres» sean los componentes de un
partido e interpreta aquel término como «los que padecen actualmen-
te», pero no concreta como hay que entender la «actualidad». Cf, H.
Birkeland, ‘Ani und ‘Anaw in den Psalmen, 1933,

Tenemos que completar la informacion bibliografica. A los titulos ya sefialados
tenemos que afiadir: P. A. Munch, Einige Bemerkungen zu den “anijjim und den résa‘im in
den Psalmen: Le Monde Oriental 30 (1936) 13.26; A. Causse, Du groupe ethnique a la
communauté religieuse, 1937; A. Kuschke, Arm und reich im Alten Testament: ZAW 57
(1939) 31-57; J. J. Stamm, Die Leiden des Unschuldigen in Babylon und Israel, 1946; J. van
der Ploeg, Les pauvres d’Israel el leur piété: OTS VII (1950) 236-270; H. Brunner, Die
religiose Wertung der Armut im alten Agypten: Saeculum 31 (1961) 319-344; P. van der
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Berghe, Ani et Anaw dans les psaumes, en Le Psautier, ed. R. De Langhe, 1962, 273-298; R.
Martin-Achard, Yahwe et les Anawim: ThZ 21 (1965) 349-357; L. E. Keck, The P(ior among
the Saints in Jewish Christianity and Qumran: ZAW 57 (1966) 54-78; O. Bgcl}h, Die
Erwihlung der Geringen im Alten Testament: ThZ 22 (1966) 385:3_9?; J._ M. Liafio, Los
pobres en el AT: EstB 25 (1966) 117-167; C. Schultz, ‘Gni and ‘Gnaw in Psalms, Diss.
Brandeis Univ. 1973.

Cuando S. Mowinckel rechaza entender los «pobrc_:s» como un
partido o como una orden en Israel, cuando, al mismo tiempo, 11am:3\
la atencion sobre la polaridad entre «pobres» y «enemigos», esta
poniendo las bases para una nueva interpretacion. Efectivamente, no
tenemos mas remedio que decir: en los salmos, los «pob{es» son las
victimas de sus «enemigos». Elemento esencial de su situacion de
«pobrezax es el constrefiimiento a que los tienen sqmeudos los pode-
res enemigos, asi como el desamparo y menesterosidad que deriva de
tal situacion. .

En concreto, podemos decir que el «pobre» es €l perseguido, el
calumniado y el acusado que es totalmente incapaz de defentrierse del
poder omnimodo de sus enemigos. El busca cobijo en Yahye y, en el
santuario, encomienda su causa perdida a Dios como juez justo. I?Pr
consiguiente, el «pobre» depende completamente de la proteccion
juridica y compasion de Yahvé: Sal 9, 19; 10, 2.8 s; !8, :28; 35,10;74,19.
Asi, los conceptos hebreos enumerados arrlba's1gmﬁcan —casi sin
excepcion—: «desamparado», «miserable», «opp’mldo», «sojuzgado»,
«pequefio», «débil», «impotente». En su situacion 'apura.da, los «po-
bres» huyen al recinto del templo, suplican a Yahve que intervenga y
venza a los «enemigos». y

Pero el contraconcepto no comprende solo la situacion de desam-
paro juridico y persecucion. Siempre que poderes enemigos hageq su
aparicion en su multiforme figura, aparece el «pobre» como victima
de estos poderes sombrios.

Paralelos de la religion egipcia permiten caer en la cuenta de que ell concepto (!el
«pobre» era conocidisimo también en el culto extranjero. En una oracion dirigida a Amqn
se dice; «Amon, acerca tu oido a uno que est4 solo en el juicio, que es pobre ysu adversario
poderoso. El juicio le oprime: “Plata y oro para los escrit?anos. Y vestidos para los
ujieres”. Pero se encuentra con que Amon se ha convertido en juez para que el pf)brc salga
a flote» (A. Erman, Die Religion der Agypter, 1934, 140). Es interesante también el polo
opuesto, claramente perceptible en este texto. El «pobre» se ve acogado por un «adver-
sario poderoso». Aquel es incapaz de ofrecer dinero venal. En tal situacion agurac.ia_, la
divinidad es el cobijo para el oprimido. Pero, desde la situe}f;lon de l.a jurisdiccion .dlvma,
la concepcion del estado de los «pobres», se extiende, también en ngpt(?, a la totalidad de.
la vida religiosa. Cf. H. Brunner, Die religiose Wertung der Armut im alten Agypten:
Saeculum 31 (1961) 319-344.

Conviene, pues, no perder de vista con excesiva rapidez la situa-
cion concreta de la jurisdiccion divina. En el antigno testamento se
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subraya constantemente que Yahvé es el abogado de quienes estan
privados de proteccion legal y de influencias. Yahvé se cuida de las
viudas, de los huérfanos, de los extranjeros y de quienes carecen de
medios. Es significativo que, en Sal 82, 3, aparezcan reunidos los
términos «oprimidos», «huérfanos», «indigentes» y «necesitados».
«Pobre» es aquel que carece de proteccion legal, que carece de
influencia y de prestigio social, el que esta entregado a los caprichos
de adversarios poderosos.

Estos perfiles socio-juridicos no deberian quedar difuminados
mediante una apresurada utilizacion de la interpretacion religiosa o
espiritual. «Pobres» son los marginados socialmente, los subprivile-
giados, cuya situacion juridica desesperada se pone de manifiesto alli
donde se promete justicia y ayuda juridica: en ¢l lugar de la presencia
de Yahvé, en el templo. El «pobre» es la persona sin pan (Sal 132, 15),
el expoliado (Is 3, 14), el que carece de tierra y de posesiones, el
expulsado, el extranjero. El arco de la situacion social desesperada se
percibe mas claramente si nos fijamos en la profecia y en la poética
sapiencial. Los «pobres» son los perjudicados y desamparados en la
lucha por la existencia. Nadie les presta apoyo. Como se dice en los
salmos frecuentemente, «carecen de ayuda». Pero encuentran aprecio
y apoyo en Yahvé; esperan que él cambie el rumbo de sus vidas.

Pero no s6lo Yahvé, también el rey se presenta como abogado y
salvador de los «pobres». De nuevo el deseo se dirige a la situacion
concreta de la jurisdiccion divina: «Que él haga justicia a los miseros
del pueblo, ayude a los pobres y derribe a los que obran la violencia»
(Sal 72, 4). El «Ungido de Yahvé» es el apoyo juridico de los «pobres».
También en el oriente antiguo se une esta expectativa con el gober-
nante. Pero el antiguo testamento subraya la correspondencia inme-
diata de la ayuda juridica divina y regia. «La certeza de que Yahvé
muestra un interés especial por los desamparados ante la justicia y los
menos favorecidos en la lucha por la vida, se remonta muy lejos en la
historia de Israel. El concepto de pobre contenia una verdadera
reivindicacion frente a Yahvé y, precisamente por eso, llego a ser mas
tarde una definiciéon del hombre piadoso ante Yahvé» (G. von Rad,
TeolAT °1, 489).

El s1gn1ﬁcado primero, original, de «pobre» se ublca en esta
reivindicacion de derecho, en la oferta divina de ayuda juridica y en su
cumplimiento. Y, teniendo presente ese significado primero, deberia-
mos cuidarnos otra vez de no entenderlo precipitadamente como
autocalificacion religiosa o espiritual de los «piadosos». Por el contra-
rio, tenemos que considerar todo tipo de menesterosidad y de amenaza
enemiga, recogida en la designacion «pobre».
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«Pobres» son aquellas personas cuya situacion de necesidad les
empuja a esperarlo todo tnicamente de Yahvé. Su postura interior se
sitGa en esa linea. Estas personas que buscan cobijo en Yahvé son
objeto de persecucion y de burla. Son oprimidos y maltratados. Son
objeto de trato injusto. Luchan con la muerte, con acusaciones de
pecado y con poderes malos. En toda esta situacion, sus 0jos estan
dirigidos a Dios y esperan que su juicio, que su ayuda, haga cambiar
su suerte. Los «pobres» son personas que esperan, que no tienen nada
en si mismos y todo lo esperan de Dios.

Los «pobres» peregrinan a Sion llenos de nostalgia y de expecta-
cion. Con tales sentimientos se cobijan en el recinto del santuario. Se
dirigen con toda intensidad al Dios de su ayuda y salvacion. Podemos
calificarlos como % *¥71° (Sal 9, 11) porque, llenos de confianza y
conocedores de todas las promesas y afirmaciones, invocan el nombre
del Dios presente. Porque la maravilla de las atenciones salvificas de
Yahvé fue afirmada, especialmente, al *¥. Asi, los «pobres» son, en
Jerusalén, los destacados receptores de la AW, Ellos se convertiran
en testigos de la presencia de gracia de Dios que cambiara su suerte y
de su proteccion juridica eficaz: Sal 9, 19; 10, 17; 18, 28; 22, 27; 25, 9; 37,
11; 69, 33; 147, 6; 149, 4. En Si6n, los «pobres» pueden pretender hacer
valer su derecho que se fundamenta en los altos privilegios, afirmados
para todos los menesterosos y necesitados, de ayuda en su desamparo
legal. El Dios de la justicia y del derecho demuestira su presencia viva.
«Yahvé ha fundado Sidn y alli encuentran cobijo los pobres de su
pueblo» (Is 14, 32).

De todo lo dicho se desprende que la forma peculiar en que los
salmos hablan de los «pobres y menesterosos» nada tiene que ver con
la formacion de un partido o de un grupo; por el contrario, se refiere a
los privilegios juridicos y salvificos que afectan a las personas desampa-
radas. Reafirmemos, pues, nuestra posicion: los «pobres» no represen-
tan un partido religioso en Israel ni se trata, en sentido espiritualizado
o espiritual, de un un tipo de personas cuyo modelo de piedad habria
sido elevado a la categoria de ideal. Por el contrario, la denominacion
«pobre» —como concepto opuesto a los dominantes poderes enemi-
gos— apunta al desamparado que hace valer los privilegios juridicos
y salvificos que Yahvé, como Dios de la justicia y de la ayuda juridica,
ha prometido y confirmado a todos los que se entregaron sin reservas
a él y esperaron la ayuda Gnicamente de €l

Podemos observar bellamente en los salmos cémo éstos dan
testimonio de que «los pobres» experimentan la salvacion. En Sal 34, 7
hace acto de presencia un testigo con las palabras:
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«Aqui esta un pobre que clamé y Yahvé escucho
y le ayudo en todas sus situaciones apuradas».

La ayuda de Yahvé se extiende a «todas las situaciones apuradas»,
pero, de manera especial, a la necesidad de aquel que es victima de la
injusticia. En Sal 10, 17 s, el «pobre» se sitlia junto a las viudas y
huérfanos juridicamente desamparados. La salvacion experimentada
confiere un saber, lleva a un determinado conocimiento: «ahora sé que
Yahveé se cuida del menesteroso, restituye el derecho a los pobres» (Sal
140, 13). En esta frase se perciben también los perfiles de la ayuda
juridica de Yahvé. Se recuerda y comunica la certeza del conocimiento
adquirido: Yahvé es la «esperanza para el menesteroso» ( Mpn 919
Job 5, 16), «ciudadela» es ¢l para éste (Sal 9, 10). Aunque la situacion
de necesidad parece no tener fin, «el pobre no sera olvidado para
siempre» (Sal 9, 19), no pierde la esperanza. Porque Yahvé esta cerca
de aquellos que le invocan, que le invocan sinceramente (Sal 145, 18).
Por eso, la actuacion de Yahve es alabada en el himno participial:

«El que levanta al pequefio del polvo,
de la suciedad eleva al pobren (Sal 113, 7).

La calificacion o autodenominacion «pobre y miserable» tiene una
amplitud mayor que la que pudiéramos pensar en un principio.
Acumulara complejas experiencias de sufrimiento. Ante Yahvé, el
hombre aparece como el pobre por antonomasia. Si se identifica con el
Y ARy, asume ante Dios la verdad de su condicion humana. La
autodefinicion «soy pobre y menesteroso» no es una formula de
fraseologia piadosa ni de postura religiosa humilde, sino una frase con
multiples referencias reales concretas. La denominacion no se confun-
de tampoco en su complejidad. La relacion original se mantiene viva
en ella. El «pobre» tiene que ver con la falta de proteccion juridica y
con la ayuda juridica. Por los privilegios que el Dios de Israel
prometid a todos los desamparados, necesitados y oprimidos, los
«pobres» tienen un derecho preferente a la ayuda de Dios. Paradéjica-
mente, la reivindicacion del derecho no se fundamenta en lo que uno
«tiene», sino en lo que no tiene. El derecho preferente de los «pobres»
a la ayuda de Dios se funda en el no tener, en aquello que constituye
realmente su «pobreza». Este rasgo fundamental estd presente en
todos los salmos. Caracteriza la situacion de la persona ante Dios y,
en el nuevo testamento, encontrard su expresion teoldgica en la
doctrina de la justificacion.

«Pobres» y menesterosos son los que, en los salmos, hablan del
quebranto de su corazon. El tema 299923 aparece en Sal 34, 19; 51,
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19; 147, 3; Is 61, 1. ;Quiénes son estas personas que tienen el corazbén
guebrantado? Digamos ante todo que son personas cuyo derrumba-
miento ha alcanzado el nticleo de su vida, el «corazon». Pero hay que
perfilar mejor el contexto biblico: «“Quebrantados” estan aquel'los
que son presa de una profunda desesperanza» (G. von Rad, Predigt-
Meditationen, 1973, 80 s). o

Este quebranto de la vida natural y de la confianza en si mismo es
un sintoma de la «pobreza» mas profunda, «un estado de tribulacion
y de desaliento ante Dios —y precisamente por esto, segin la concep-
cion de la teologia biblica y de la Reforma— el signo de una especial
proximidad de Dios» (G. von Rad, o. c., 81). Se habla de personas
totalmente incapaces de revalorizarse por si mismas y que, por otra
parte, tampoco desean. Estan plenamente convencidas de que Dios se
cuidara de ellas. De esta manera, esas personas s¢ encuentran en el
misterio de la comunién con Dios, atn no desvelada, y del cambio de
su destino.

4. La fe de los justos

Entre las designaciones caracteristicas de quienes han experimen-
tado la ayuda de Yahvé y le pertenecen se encuentra el concepto P*7%.
Para explicar y comprender este concepto deberemos tener presentes,
desde un principio, los términos nominales 7pT¥ y PTX. Se ha subraya-
do constantemente, y en este libro lo hemos indicado ya, que «jus-
ticia» en el antiguo testamento no puede entenderse como norma ni
como idea absoluta. El antiguo Israel «no juzgaba la conducta o la
actividad del individuo seglin una norma abstracta, sino de acuerdo
con la relacién comunitaria del momento en la que el socio debe dar
pruebas de su lealtad» (G. von Rad, TeolAT °1, 454). Y puesto que
«justicia» no es un concepto normativo, sino concepto de relacion o
referencia, se trata de la fidelidad a la comunidn que debe conservarse
en una relacién de alianza y juridica. El p*13 vive de acuerdo con la
alianza, es fiel a la comunion. Por consiguiente, nadie es «justo» en
virtud de un computo de sus prestaciones morales, sino unicamente
porque, promoviendo la @%@ y no poniéndole a ella gbstaculo
alguno, vive en una comunidn que, a su vez, esta en la «alianza», es
decir, en la comunion con Yahve. .

Pero los salmos permiten ver con claridad que la «justicia» del
«justo» recibe su verdadera impronta de la contradjccxén y de lg
impugnacion. Asi como el concepto «enemigo» constituye 1,a polari-
dad opuesta al concepto de «pobre», de igual manera el «impio» §YW7)
es la denominacion que se contrapone a «justo». «Maquina el impio
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(Yw9) contra el justo (P*13)» (Sal 37, 12). «El impio espia al justo y
busca darle muerte» (Sal 37, 32; 94, 21). De esta manera, se pone
claramente.de manifiesto la situacion antagonica. Pero e,n primer
lugar, el yw4, como «enemigo», pretende poner en duda ,la fidelidad
del P*1¥ a la comunioén, convertirle en sospechoso de delitos concre-
tos, levantar acusaciones contra él. El «justo» se ve envuelto en el
fuego de estas sospechas e inculpaciones. Dado que se levantan
determlgadas acusaciones contra él, como se ve en Sal 7, 4 especial-
mente, tiene que demostrarse la «justicia» del acusado cor’no inocente
Y este aspecto es de una gran importancia. Inculpaciones concretaé
conﬁerep un pelfﬁl mas marcado a la comprension de la ap1X. La
contradiccion e impugnacion daran su acufiacion clara a la «justi.cia»
dﬁ:l «juston. El «justo» es el inocente. Aqui nos encontramos en una
situacion diametralmente opuesta a cualquier tipo de «autojustifi-
cacion». Se habla del padecimiento bajo la calumnia y falsas inculpa-
ciones. Un profundo problema humano es expuesto primero en la
Jurlsdlcplon de Dios en el santuario de Israel; posteriormente en un
complejo sentido que tiene repercusiones.

«Justa» es aquella persona cuya inocencia ha sido probada al
rechazar Yahvé todas las acusaciones mediante su sentencia absoluto-
ria, demostrando asi que aquellas inculpaciones carecian completa-
mente de fundament_o. La persona acosada por las intrigas y maqui-
naciones de los DYWM esta plenamente convencida de que los ojos de
Yahvé se posan sobre el «justox (Sal 34, 16). Yahvé «examina» al justo
(Sal 11, 5). Sol'o el conoce la profundidad del corazon y la escudrifia
(Sal.17, 3). El interviene, restaura de nuevo al «justo» (Sal 7, 10) y lo
sostiene (Sal 37, 17). La inocencia del p*1% se pone de m,aniﬁgsto
mediante la sentencia de Yahvé. El «justo» es aquel que ha sido
declar:qdo inocente por el juicio de Dios. Con Rom 8, 33 puede él decir:
«;Quién gc'usaré a los elegidos de Dios? Aqui Dios ,es quien justiﬁca»'
Pero repitamoslo de nuevo: en los salmos se trata de acusaciones'
concretas y de sentencias de inocencia concretas. La «justicia» del
«justo» surge (.ie la contradiccion y puesta en entredicho.

. C_omo se 'dlce preferentemente de Dios que es «justo» ¥ que obra
«usticia, asi pertenece a los privilegios intocables del P*13 que sea
condumdq a la esfera de la 7p7¥ divina, que participe en ella gracias a
!a sentencia df:, declaracion de inocencia, y, de esta manera, entre en
1nF1ma comunion con Yahvé. El experimenta las buenas acci(’;nes de su
Dios. Yahvp ama a los justos (Sal 146, 8). Dios esté con el justo (Sal 14
5), lo bendice (Sal 5, 13), hace que éste experimente la alegria (Sal 32:

11; 58, 11; 68, 4). «Los justos poseeran la ti itardn si
cllin (SaL 37 39 J poseeran la tierra y habitaran siempre en
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En los ultimos lugares sefialados, la designacion p*T% ha tomado
un significado més complejo que no deberia traducirse sencillamente
por «el piadoso». P*1% es la persona en Israel que se ha entregado a la
actuacion de la IPT% de Yahvé y ha sido recibida en la esfera de la
«justicia» divina. En este contexto, tenemos que subrayar que la
«justicia» de Yahvé no se agota en el concepto de salvacion y ayuda.
La situacion forense del juicio esta siempre presente. «Por consiguien-
te, ni en el antiguo testamento ni en el nuevo podemos interpretar el
concepto de la justicia diciendo que no se habla en modo alguno o, al
menos, seriamente de la ley, del juez ni de su juicio» (K. Barth, KD I1,
1, 429).

No siempre la sentencia absolutoria es hecho notable del cambio
de la inculpacion a la demostracion de inculpabilidad. La «justicia» de
Yahvé puede ponerse de manifiesto también haciendo que el dafio que
intentaron los poderes enemigos recaiga sobre ellos (cf. por ejemplo,
Sal 7, 14-17). En tiempos pasados se opind que en tales concepciones
se exterioriza el dogma de la retribucidn reforzado por el «legalismo»
veterotestamentario. Pero esta concepcion ha sido debatida y rebati-
da por K. Koch en su articulo: «Gibt es ein Vergeltungsdogma im Alten
Testament?: ZThK 52 (1955) 1-42.

Koch comienza sefialando que, en el antiguo testamento, domina

Ja siguiente conviccion: toda accion mala repercute negativamente
sobre su autor; la accion buena, por el contrario, reporta efectos
positivos para quien la realizo. El hebreo no conoce término alguno
para «castigo». Por el contrario, en la «sintética concepcion de la
vida» en el oriente antiguo, los momentos «accion-castigo» o «accion-
recompensa», separados en el «dogma de la retribuciony», constituyen
una unidad cerrada en si a la que puede llamarse «esfera de la accion
que configura el destino». Por consiguiente, al mismo tiempo esta
actuando una «némesis inmanente». Y, en el antiguo testamento, esta
«pémesis inmanente» queda ubicada en la «omnicausalidad de
Yahvér. '

Pero tenemos que preguntarnos urgentemente si la inclusion
global de la «esfera de la accion que configura el destino» en la
«omnicausalidad de Yahvé» no exige una cuidadosa diferenciacion
teologica. {Qué relacion existe entre el gobierno personal de Dios yla
esfera ontologica de la actuacion que configura el destino? F. De-
litzsch dice respecto de Sal 7, 14 ss que aqui se trata del «autocastigo
del pecado», que se encuentra bajo «abandono» divino (Rom 1, 24).
Pero en la interpretacion de esta tematica no podemos prescindir de la
713 de Yahvé. La decision judicial de Yahve repercute en la «némesis
inmanente». Tal es la conviccion del orante veterotestamentario. Si se
trata realmente de la inconsistencia y denegacion de las acusaciones



210 El hombre ante Dios

presentadas por los enemigos, y, al mismo tiempo, de la «justicia» del
mculpa'do, todo lo que acaece en la «esfera de la accion que configura
el destino» tiene caracter de signo, con consecuencias altamente
personales en la justificacion del inocente. No tenemos motivo alguno
para trasladar estos acontecimientos al campo de las ejecuciones
magicas, donde perderian toda consistencia.

En todo lo que hemos presentado y comentado hasta ahora se
trataba del tema: el «justo» es el inocente. En el 4ambito interhumano
se discute acerca de esa inocencia; en Gltimo lugar ante Yahvé, en el
acto gie la jurisdiccion sacra. Pero nunca se afirma la inocencia d’elante
de Dios. Por el contrario, de manera especial los salmos penitenciales
expresan cudn profunda es la conciencia de culpabilidad del orante.
Ciertamente, en ellos se expresan culpas concretas ante Yahve, como
se ve en los salmos 15 y 24 0 como se pone al descubierto en el analisis
de causalidad de enfermedad y culpa realizado por la parte acusadora.
Pero en Sal 51 se hace patente una Gltima dimension. El orante
decla.ra que reconoce sus transgresiones y tiene constantemente ante
sus 0jos sus acciones impias (Sal 51, 5). Y continda:

«Contra ti solo he pecado

¢ hice lo que es malo a tus ojos;
asi eres justo ti cuando sentencias,
sin reproche cuando juzgas» (v. 6).

L(,jémo hay que entender estas expresiones? ;Ha pecado contra
Yahve el orante del salmo sirviendo a los idolos (F. Baethgen) o las
faltas cometidas contra otras personas son calificadas como pecado
contra Dios? H. Gunkel rechaza ambas explicaciones. Y dice: «La
exphca'\cu')n, afirmada frecuentemente, de que todo pecado, incluso los
comgtldos contra otras personas, seria, en Glitimo término, una ofensa
a Dios es deformar el texton. Pero este juicio de Gunkel no es
correcto. Ya en los primeros tiempos del antiguo testamento, las faltas
cometidas contra otras personas son consideradas como pecados
contra Dios mismo (Gén 39, 9). En 2 Sam 12, 13 confiesa David después
de haber cohabitado con Betsabé: 1%1*% >nxvn . No podemos pasar
por allto la equiparacion. Quien transgrede los mandamientos de
Yahve peca contra Yahvé mismo. Se esta aludiendo al primero de los
mandamientos. Pecado es la transgresion del primer mandamiento.
Observemos la forma e intencioén de la «doxologia de juicio» en Sal
51, 6. Al que ha pecado se le exige que «dé gloria» a Dios (Jos 7, 19). F.
Horst descubri6 este género de la «doxologia de juicio» (F. Ho,rst, Die
Doxologien im Amosbuch: ZAW 47 [1929] 45-54 = Gottes Recht: ThB
12 [1961] 155-166). La confesién de la culpa tiene por finalidad
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justificar a Dios (Deum iustificare). El orante se somete, en una
declaracion de culpa que afecta al mismo Dios, al justo juicio de
Yahvé. Segiin Lutero, el camino de la fe es dar la gloria a Dios,
justificarlo.

El orante de Sal 51 habla de la fatalidad de la culpa cuando dice:
«En culpa he nacido, en pecado me concibié mi madre» (Sal 51, 7).
Expresiones de este tipo no pueden entenderse en linea de causalidad
debida a la herencia bioldgica, ni en sentido moral sexual. No encierra
tendencia didactica alguna que dé motivo a formulaciones dogmati-
cas. Mas bien hay un reconocimiento de la poderosa fuerza del mal,
que corrompe al hombre desde el principio (cf. Gén 8, 21; Job 14,4; 15,
14 s; 25, 4; Sal 143, Z; Jn 3, 6). El pecado de la persona no solo tiene un
componente de culpabilidad que exige rendicion de cuentas, sino que
tiene, ademas, el componente de fatalidad que pesa sobre todo lo que
se llama hombre. De esta culpa original habla Gén 3.

A partir del contexto de Sal 51, 6 s se ve claramente lo que piensa
el orante de Sal 143 cuando dice: «Ante ti ningin viviente es justo» {(v.
2). Esta frase resulta completamente ininteligible en el contexto de la
tematica «el justo es el inocente». Porque se niega cualquier tipo de
justicia a todo hombre (cf. Sal 14, 3; 130, 3; Job 4, 17;9,2;25,4;Rom 3,
20; Gal 2, 16). Este reconocimiento no proviene del pesimismo, sino
que es la manifestacion de un saber profundo acerca de la culpabilidad
de todo hombre. A las afirmaciones de inocencia se pone un limite
definitivo. Se anuncia la iustificatio impii. La demostracion sacra de la
np12 del inocente llega a ser incierta; trata de lograr una superacion
definitiva.

Si la denominacion de 0*p1% dada a las personas que estan aten-
tas a Yahvé, que han sido cogidas por su.n11¥, posee unos perfiles
claros, tenemos que indicar ahora otros apelativos que aparecen en
los salmos. Hablemos, en primer lugar, del concepto 73v. Las perso-
nas que pertenecen a Yahvé son sus siervos, el orante es «siervo de
Yahvé» (Sal 19, 12.14; 27, 9; 31,.17; 69, 18; 86, 2; 116, 6; 119, 7; 143, 2).
Asi como el rey como «siervo de Yahvé» incluye al mismo tiempo una
doble funcion (Sal 78, 70; 89, 4; 132, 10; 144, 10), la de titulo honorifico
y la de servicio, de igual manera ocurre con los hombres de Dios
calificados como «siervos». Estan entregados a su Sefior con todo su
corazon a lo largo de su vida; solo a Yahvé tienen constantemente
ante sus ojos (Sal 16, 8; 25, 15; 26, 3 s). Son los@*™*(Sal 11, 7,19, 9; 33,
4;37,14.37; 111, 8; 119, 137): hombres de corazon recto (Sal 7,11;12,2
y otros).

Concepto sindnimo es la designacion B*an, que indica la integri-
dad y la perfeccion de la vida con Yahve (Sal 77, 18; 101, 6; 119, 1).

Pero una denominacion tan caracteristica como T°0R (Sal 30, 5; 31, 24;
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37, 28) pone de manifiesto que tal denominacién no apunta a un ideal
de piedad. B*7°0n son personas plenamente conscientes de su relacion
especial con Yahve, «los que pertenecen a la comunidad, es decir, los
que viven en el ambito de la gracia bienhechora de Dios» (H. J.
Stoebe, THAT 1, 619). El 7°0n vive en la esfera de la 7on divina,
fuente de comunion y de confianza. Si traducimos el término por «el
piadoso», solo habremos logrado quitar pregnancia al concepto. No
disponemos de conceptos capaces de traducir Ia relacion leal, amisto-
sa y llena de confianza de la vida y servicio, la entrega del hombre a
Dios.

Pero la denominacion que mas se repite en los salmos es: los que
temen a Yahvé (Sal 22, 24; 25, 12.14; 31, 20; 34, 8.10; 61, 6; 66, 16; 85, 10;
103,11.13; 112, 1; 128, 4; 130, 4; 147, 11). Quien teme a Yahvé, obedece
su voluntad, se mantiene permanentemente a la escucha dispuesto
siempre a practicar lo que oye. Se trata aqui de una vinculacion
permanente con el Dios de Israel y con sus mandamientos, de un
«saber acerca de Dios» actual (H. W. Wolff). Dios se convierte en
realidad viva para aquel que teme a Yahvé. El temeroso de Yahvé
contempla la automanifestacion de este Dios y esta siempre abierto
para recibirla. Indudablemente, la formulacién «temer a Yahvé»
perdi6 colorido a medida que pasé el tiempo y frecuentemente se
convirtié en una especie de formula estereotipada sin contenido vivo.
Pero el sentido original del temor real es inextinguible; un temor que
sabe del juicio de Dios, de su soberania y libertad incomprensibles
(Sal 119, 120).

El temor no excluye el amor. «Debemos temer y amar a Dios» (M.
Lutero). Los hombres se acercan a Yahvé con amor (Sal 5, 2; 18, 2; 31,
24;40,17, 69, 37,97, 10; 122, 6; 145, 20). Ellos penden de &l y preguntan
constantemente por su proximidad y presencia. Por eso, aman el lugar
del santuario como recinto del encuentro (Sal 26, 8; 27, 4; 84, 5).

Los orantes de los salmos son personas que esperan y aguardan. Su
permanente tension hacia Yahvé, su Dios, aparece expresada, princi-
palmente, con los verbos »n* y mp. En Sal 69, 4 tenemos una
descripcion impresionante de la situacion del que aguarda. «Aguar-
dar» (1) no es un silencioso mirar para ver si se produce el cambio de
destino, sino un Ilamar, gritar y atisbar. El orante esta agotado de
tanto gritar, arde su garganta, sus ojos se consumen de «esperar en su
Dios» (Sal 69, 4). En la necesidad del paciente se esconde un dolor
profundo, el de la espera y clamor tensos, sin descanso, para que
Yahve tenga a bien intervenir. «Aguardar» significa en los salmos: no
cesar, no cansarse, no abandonarse al poder del sufrimiento, perseve-
rar en la espera. Pero todo esto sucede por unos motivos y apuntando
hacia una meta. Decisiva y determinante es la conviccién absoluta de
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que los ojos de Dios se posan sobre aquellos que «perscveran en su
amor» (Sal 33, 18). Yahve es bondadoso, su Ton se pondra de manifies-
to. Tal es ¢l contenido de la esperanza del que aguarda. Con todo, a
pesar de que la confianza y la certeza a la luz del auxi}jo prestado por
Yahvé estén presentes, jamas se llegard a una situacion de tranquili-
dad absoluta y de paralizacion creyente. Israel y las personas que lo
componen contimian siendo los que aguardan. La neces.,l,dad y el
sufrimiento no tienen fin. De ahi la repetidisima exhortacion:

«Que Israel esté pendiente de Yahve,
porque solo en Yahvé esta el amor
y grande salvacion en éb> (Sal 130, 7).

La exhortacion tiene un fundamento. La gracia y la salvaci{)n solo
se encuentran en Yahvé. Solo en él, la «espera» no es sindénimo d,e
capitulaciéon ni de debilidad. Quien «persevera» (*n*) en Yahvé,
mirara hacia Yahvé «con corazon firme y consolado» (Sal 31, 25).

Al igual que 9n°, también MP designa la tension ir}cesantc? de la
totalidad de la vida de la persona que sufre hacia Yahve, el «Dios del
auxilio», al que los orantes invocan constantemente con el tratamien-
to, rebosante de promesa y en modo alguno positivista, de «Dios
mio».

Partiremos de la afirmacion siguiente: «Segin la fe veterotesta-
mentaria, la esperanza solo es legitima cuando Dios, en su actuacion,
donaci6n y promesa, es el Sefior inico; y cuando la persona espera su
futuro Unicamente del libre don de Dios» (W. Zimmerli, Der Mensch
und seine Hoffnung, 1968, 32). En los salmos, la espera y esperanza dg
los pacientes es una direccion de la vida que apunta s0lo hacia Yahve
sin dejarse irritar por nada. La aproximacion y escucha de Yahvé es
regalada a aquel que mantiene su esperanza contra toda esperanza
(Sal 40,2). Enel D3, sede de toda menesterosidad y de toda peticion,
el esperar es punzante (Sal 130, 5). En la espera, la esperanza apunta
hacia la palabra de Yahvé («pendiente estoy de su palabra» Sal 130, 5).
Y de nuevo es decisiva la firmeza y robustez del corazon (Sal 27, 14),
que tan facilmente desfallece y se ve envuelto _enlla oscup'dad.

Pero la esperanza biblica no es un «optimismo m111tan}e» (E.
Bloch), sino que es la seguridad anclada en la fidelidad salv1ﬁc;} de
Yahvé, que se manifiesta en lo no visible. Quien «espera» en Yahve no
llama a otros dioses o poderes ni corre tras ellos. Nada puede log.r’ar
que ¢él desespere del auxilio final de Dios, de su venida e intervencion.
Quien espera, esta totalmente convencido de que lo venidero, la futura
ayuda y salvacion, es mas seguro que lo presente. «De esta manera,
pues, la esperanza no es un tema secundario en el antiguo testamento,
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sIno que esta inseparablemente unido con Yahvé en cuanto Dios de
los pgdres y de los profetas, Dios de las amenazas y promesas
anunciadas, Dios de los grandes cambios y de la salvacion definitiva y
también Dios de los orantes y de los sabios. Asi como oir y hablar sc,)n
caracteres especificos del hombre, asi es igualmente la esperanza del
futuro una sefial especifica de la vida humana en el tiempo. En el
antiguo testamento, la espera de futuro, como esperanza fundada, es
inseparable del escuchar a Dios, que se ha prometido a s mism(,) a
Israel y a los pueblos» (H. W. Wolff, Antropologia del AT, 1975, 209).

En este contexto mas amplio se inserta la esperanza de los orantes
en los salmos. Destaquemos que este esperar de los orantes de los
sa_llmos es una esperanza fundada. Pero «fundada» no significa dispo-
mblt? con seguridad, visible y palpable. Solo la promesa de la fidelidad
salvifica de Yahvé y el testimonio de la experimentada Ton dei Dios de
Israel son el fundamento suficiente de una esperanza inquebrantable.
Porgue «la fe es garantia de lo que se espera, la prueba de las
realidades que no se ven» (Heb 11, 1). Asi, el que espera camina en la
fidelidad del Dios de su salvacion (Sal 25, 5). Porque esperar significa:
«anrdar el camino de Yahvé» (Sal 37, 34), no dejarse llevar a otros‘
caminos por los que no puede llegarse a la meta de Ia salvacion ni del
auxilio de Yahvé.

La confianza no hace desaparecer la esperanza. Por el contrario
toda esperanza, toda espera en Yahvé se sustenta en la conﬁanza’
(nv3). Y en toda confianza crece nueva esperanza. Los orantes de los
salmos confian en la Ton de Yahvé (Sal 13, 6; 52, 10). Se abandonan a
la prueba, garantizada en su fidelidad salvifica, de su aproximacion
amistosa, llena de amor, y de su auxilio. A la manifestaciéon de Yahvé
como <<ppder y escudo» para los oprimidos sigue la confesion: «En él
confia mi corazon» (Sal 28, 7). Sobre la confianza se eleva el jibilo por
el auxilio de Yahvé (Sal 13, 6). Y se abren nuevos aspectos también
para el futuro: «En el amor de Dios confio en la gracia de Yahvé por
siempre jamas» (Sal 52, 10). En la confianza, la persona recibe algo
permanente, indestructible: la fuerza de la esperanza.

Apuntemog a un hecho significativo del antiguo testamento: la
confianza no tiene limitacion ciiltica alguna, no esta circunscrita al
lugar.de la presencia de Dios. El orante de Sal 23 exterioriza la
segur1d~ad: «Me guia por senderos de justicia» (v. 3). Yahvé es el
compafiero dc; viaje, el Dios que guia. Por eso, el amenazado por
poderes enemigos (v. 5) no teme desgracia alguna aunque pase por un
valle de tinieblas «pues tii estas junto a mi» (v. 4). Yahveé esta proximo
a su pueblo no sdlo en el templo, sino que esta presente al hombre que
padece'«en el lugar de las sombras de muerte»; acude con su bondad
que guia y protege. Y esto vale también para el fiituro. El cantor del
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salmo confia: «Dicha y gracia me acompafiaran (literalmente: me
perseguiran) todos los dias de mi vida» (v. 6). En esta manifestacion de
segura conviccion vemos hasta qué punto la confianza determina el
futuro. Y, finalmente, se dice: «Permaneceré en la casa de Yahvé
mientras viva» (v. 6).

En esta ultima frase aparece un tema al que dedicaremos unas
consideraciones mas detalladas.

Partiremos de las funciones de asilo y proteccién del santuario.
Los perseguidos y constrefiidos «se esconden» en Yahve, buscan cobijo
en el templo, «en las sombras de las alas de Yahve». A la institucion
que da asilo pertenece la jurisdiccion de Dios a la que se someten el
perseguido y el acosado. Pero tenemos que observar en los salmos
como la confianza manifestada en la proteccion del asilo en el santua-
rio se desliga de la institucion concreta y proyecta lo institucional en
el lenguaje simbolico de la oracion. Si pensamos en este proceso, nos
cuidaremos de no hablar de una «espiritualizacion de la jurisdiccion
de Dios» (asi G. von Rad, TeolAT °I, 491). No olvidemos que el
lenguaje simbolico pretende conservar el cardcter concreto de las
concepciones institucionales, pero sacandolas metaforicamente de las
relaciones especificas sacras. No podemos dar a este proceso el
nombre de «espiritualizacion». Se habla de transposiciones a un
destino individual analogo, pero ya no institucional. Asi, pot ejemplo,
en Sal 16 y Sal 62. Aqui, las viejas «confesiones de asilo» resuenan en
una situacion cambiada (cf. también Sal 27, 1.5; 36, 8). El ambito
protector del santuario se convierte en prototipo de toda la protec-
¢ion de Dios. El tiempo se ensancha en la confianza de permanecer en
la casa de Yahvé durante toda la vida (Sal 23, 6), «para contemplar la
dulzura de Yahvé» (Sal 27, 4).

Naturalmente, podria aceptarse también que el desco de permanecer en la casa de
Yahvé durante toda la vida tiene presente el destino de los sacerdotes, de forma que se
intentaria situarse en el estado de los sacerdotes. Se habria transpuesto una «confesion de
levitas».

G. von Rad habla de nuevo, también respecto de este proceso, de una espiritualizacion
y de la formacion de una «mistica cultual sublime» (G. von Rad, “Gerechtigkeit™” und
““Leben’” in der Kultsprache del Psalmen, en Festschr. A. Bertholet, 1950, 432 = GesStud:
ThB 8, *1971, 241).

Pero si prescindimos de la problemitica de esta forma de explicacion (cf. supra),
tenemos que afirmar respecto, por ejemplo, de Sal 23, 6: ¢l orante habia sido perseguido
por enemigos y llega a experimentar como Yahvé prepara la mesa para el protegido «a la
vista de sus enemigos» (v. 5). Estas conexiones parecen sugerir la conveniencia de
relacionar el deseo de permanecer en la casa de Yahvé durante toda la vida con la vivencia
de proteccion en el santuario.

A las manifestaciones de profunda confianza pertenece la confe-
sion orante del salmo «th eres mi parte» (°p9n), «mi herencia (*n%n3)
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es primoropsa para mi» (Sal 16, 5.6). Ambos conceptos hebreos perte-
necen al contexto de las tradiciones de la donacidn de la tierra y de su
asignacion mediante sorteo (cf. "> en Sal 16, 6). Aludamos a los
hechos que se narran en Jos 14, 4; 15, 13; Ntm 16, 55; Jos 17, 5; Num
18, 21; Dt 4, 21; Jos 13, 23. ;Qué puede significar el hecho de que el
orante del salmo dé a conocer su confianza en Yahvé utilizando el
mundo de conceptos de las antiguas tradiciones de la donacién de la
tierra? ;Se trata de «imagenes casi infantiles»? (H. Schmidt). Las
conexiones apuntan a estratos mas profundos. Cuando se repartio6 la
tierra entre las tribus, fueron excluidos del reparto los levitas, nos dice
la tradicion. A diferencia de las restantes tribus, ellos recibieron un
privilegio de Yahvé y éste podria resumirse en la frase «Yahvé es la
parte de su heredad (\n%ma)» (Dt 10, 9; Jos 13, 14). Yahvé afirmé: «Yo
soy tu porcion (P?n) y tu heredad (A%n3)» (Num 18, 20).

G. von Rad dice sobre este frase: «Contiene en primer lugar una
regla para la manutencion de Levi y por ello hemos de entenderla en
sentido material. Levi no vive del trabajo agricola, no posee tierras;
vive s0lo de su participacion en los sacrificios y en las otras ofrendas
del culto» (G. von Rad, TeolAT °I, 493). Se trata, pues, de una
prerrogativa de los levitas, pero tenemos derecho a pensar que muy
pronto se habria ido mas alli de la interpretacion puramente material
de esta frase. Porque en Israel, la A%n1 era mas que la pura «posesion
de tierras para el sustento»; era el fundamento vital regalado por Yahve.
Y se consider6 como privilegio peculiar de los levitas el que Yahvé
mismo fuera el sustento de su vida y, por consiguiente, 1903 y P de
los sacerdotes. Cuando un orante de Israel, que no es sacerdote,
confiesa: «Tu, Yahvé, eres mi porcion», se apropia del privilegio de los
levitas, se introduce en €l sin ocupar «terreno ajeno». No perdamos
Jjamas de vista que aqui hablan los pobres. Para ellos, sélo Yahvé es
esperanza y fundamento de vida. Pensemos, ademas, que la prerroga-
tiva de los levitas encierra la tendencia a la complejidad ya que es capaz
de dar cabida a expresiones de confianza que corresponden al estado
de los «pobres» y, al mismo tiempo, irradian una referencia supraindi-
vidual. Todo ello nos empuja otra vez a declararnos en contra de un
intento de interpretacion «espiritualizante» (G. von Rad). No olvide-
mos que el concepto «espiritualizacion» introduce en el antiguo
testamento la polaridad «materia-espiritu», completamente descono-
cida en el texto sagrado. Tal polarizacion no haria sino desfigurar la
realidad.

Junto a los conceptos e imagenes de la confianza, aparece en el
salterio el verbo hebreo que puede traducirse por «creer», y que no es
frecuente. 1R contiene la raiz 19X que significa «ser firme», de forma
que el hifil podria traducirse como «hacerse firme», «tener certeza
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inquebrantable» (cf. Sal 27, 13). El que «permanec_ié ﬁrm,e», «el que
crey6», puede decir, echando una mirada r’etrospectlva, cuan cruel fue
la desesperanza padecida (Sal 116, 10). (,Donc_le puede «hac,erse firme»
y «anclarse» el creyente? En Sal 78, 22 se dlgc?: «en Yahvé», «en sus
maravillas» (v. 32). En Sal 78, 22, la construccion ma% 1"aR7 aparece
como sindnima de MY NLI («conﬁgr en su ayuda»). Pero es
peculiar en gran medida la forma de referirse la fe a las «palab,ras» de
Yahvé (Sal 106, 12), a su «palabra» (Sal 106, 24). El salmo-tord Quede
hablar, incluso, de 1"BR? refiriéndose a los «preceptos» de Yahvé (Sal
119, 10). Llegamos asi a un nuevo campo, anunciado con el concepto
amn. )

De manera especial Sal 19 y Sal 119 ponen de manifiesto que
personas de Israel estan completamente entregadas,' con amor y
fidelidad, a la tord de su Dios, que la alegria «por la instruccion fie
Yahvé» inunda sus vidas; que, incluso, llevan la 70 en su corazon

140, 8 s). ,

(5 Su(l)r’ge elltonces la pregunta importante acerca de como hay que
entender esta relacion con la tord. Pero antes tenemos que preguntar-
nos por el significado del concepto AMn. . o

Estaremos equivocados desde el principio si traducimos ese térmi-
no hebreo por «ley». M. Buber ha aludido constantemente a este
punto. AN es «instruccion». Tendremos que e).(phcar esta afirmacion
en detalle. Son sorprendentes los caminos equivocados de la investi-
gacion. B. Duhm atribuye las expresiones de los sglmos sobrq «la ,ley»,
irreflexivamente, a los fariseos y escribas de los tiempos del ]udalsp,lo
tardio. Es raro encontrar a un exegeta que no.hab,le de la «devocion
de la ley», de religiosidad rigida o, incluso, de «Judglsmo» nomista. Mi
Noth ha investigado la relacion existente entre «alianza» y «ley» en el
antiguo testamento. El rechaza en Sal 1; 19B y 119 que la ™0 este
fundada en el presupuesto de la «alianza». En su opinion, «la ley»_se
convirtié en una magnitud absoluta, de validez 1ncond1c19ngl. Y dice
este autor acerca de Sal 19B: «En este caso y en otros 51.r,nllares,_ las
formulaciones ponen de manifiesto como la ley se convirtio en objeto
de una valoracion personal a realizar por el homPre; se espera que 12}
persona adopte una tal postura frente a “la l_ey . Por otra parte, €
hombre tendra que cargar con las consecuencias de esta su postura»

127).
(Gelii?:)c,l com)o hemos dicho, las equivocaciones comienzan ya cuan-
do se traduce el término hebreo. 7MNA no es «la ley», sino «lz}
instruccidony, la bondadosa manifestacion de la yoluntad de Yahvé
que sale al encuentro del hombre, le traza un camino que no debe ser
abandonado ni por la izquierda ni por la derecha. El hombre solo
presenta la espera y stplica:
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«jManifiéstame, Yahvé, tus caminos,
enséilame tus senderos!» (Sal 25, 4).

Con su tord, Yahve guia los pasos de un hombre (Sal 37, 23) para
que su camino esté lleno de bendicion. La palabra de la tord es como
;1{)1;1) antorcha para el pie y una luz en el sendero del «justo» (Sal 119,

, Sal 1; 19B; 119 coinciden en afirmar que M no es una magnitud
rigida, muerta, que se convertiria en norma de validez absoluta
mediante la «valoracion» de la persona. Frente a esta concepcion, hay
que pensar que el hombre encuentra en la 77N una palabra viva,
eﬁcaz. Si se presta oido a la interpelacion que Yahvé dirige desde la
«instruccion, la vida florecera (Sal 19, 8), se alegrara (Sal 19, 9). La
tord irradia luz (Sal 119, 105.130). Por eso la postura de la persona
frente a la 7N, que se caracteriza por la alegria, amor, placer, no
tiene Iqs rasgos de religiosidad rigida, de observancia nomista o de
una unién incondicional.

.P.or el contrario, la 1N es la corriente de la vida que confiere
femhd:a,d a la existencia humana para el bien, para desarrollar una
actuacion con exito (Sal 1, 2 s). Por consiguiente, seria error gravisimo
utilizar la teologia de Pablo como criterio para interpretar el concepto
de «ley» en el antiguo testamento. Pero si es preciso nombrar una
categoria dogmatica, diremos que el tertius usus legis estaria en
condiciones de ofrecernos la posibilidad de llegar a la explicacion mas
adecuada.

Cuando se habla en los salmos de la relacion del particular con la tord, nos encontra-
mos con textos que pertenecen a un tiempo relativamente tardio (posterior al deuteroné-
mica). Por esto tenemos que preguntar qué significado pudieron tener textos como Dt 30,
11-14 y Jer 31, 31-34 para la comprension de la 7. Porque es indiscutible que Sal’
40, 8 5y Sal 37, 30 s se refieren a las repercusiones de una «nueva alianza», como se
prometieron, de manera especial, en Jer 31, 31-34. H. Gunkel no capta plenamente las
conexiones cuando dice respecto de Sal 40, 9: «También bajo la soberania de la ley
con'.un}lo viviendo, pues, el espiritu de los profetas en determinados circulos laicos y éstc;;
se sintieron lo suficientemente libres como para combinar la veneracion de la lt’ey y los
pensamientos proféticos: leyeron la tord en sentido profético..».

A esta cita, tomada del comentario de Gunkel a los salmos, tenemos que formular dos
preguntas; )

1.. {Coémo es.posible que un autor que se muestra tan inclinado a reaccionar de forma
negattn{a frente a interrogantes biblicos teologicos utilice de forma irreflexiva el teologica-
mente importantisimo concepto «so i i i
ente Im S e reaond P berania de la ley» para caracterizar un «periodo» de

2. (Como tenemos que concretar las indeterminadas expresiones «espiritu de los
profetas» y «leer la tord en sentido proféticon?

A este respecto, K. Barth capt6 perfectamente las conexiones al preguntar, refiriéndose
a 8al 40, 8: «;Quién s el hombre que puede decir de si, con Sal 40, 8 s, dije: heI;Ie aqui; en el
rollo de fa Escritura estd lo que tengo que hacer. Me complazco, Dios mio, en hac’:er tu
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voluntad y traigo tu ley en mi corazon”? Con toda seguridad, un sujeto de la comunidad
judia de uno de los Gltimos siglos dijo esto de si mismo, pero jen qué dimensiones
pensaba?, jen qué sentido oculto, distanciado de su propia persona y como apuntando a
una lejania, pudo afirmar esto si no queremos suponer que esto habria sido expresado en
¢l mas curioso engreimiento y autoengaio?

..El salmista hablo de si mismo, pero lo hizo poniendo su mirada no sobre si mismo,
sino en otra parte totalmente distinta, alli donde él dirige aquella oracion. En estas frases
resuena casi literalmente la promesa de la nueva alianza de los tiempos {finales, conocida
por nosotros a través de Jer 31, 31 s. Entonces, y en la medida en que la promesa se realice,
sucedera que “yo pondré mi ley en su interior y la escribiré en sus corazones”. Es evidente
que ha hablado en estas frases lo que en Jer 32, 39'se llama «otro corazdn» y en Ez 11,19;
36, 26 es el prometido «nuevo espiritu», aquel yo que vive y actiia por obra de la gracia de
Dios y que es prometido de nuevo a los istaelitas por la gracia y la palabra de Dios» (K.
Barth, KD II, 2, 671 s).

Si dejamos a un lado los problemas de la traduccion del texto de Sal 40, 8 s (cf. vol. 2),
la explicacion de Barth hace patentes, con la deseable claridad, las conexiones concretas.
La promesa de la nueva alianza irradio, para el tiempo venidero, una fuerza en cuya luz y
repercusion personas de Israel comenzaron a participar en el misterio de lo nuevo. En
ltimo término, la alegria de la 7179 se sitha en este horizonte que dio nueva efectividad
también a la correlacion deuteronémica de «alianza» e «instruccion».

Para cada una de las cuestiones separadas, cf. H. J. Kraus, Freude an Gottes Gesetz:
EvTh 8 (1951) 337-351; Id., Zum Gesetzesverstindnis der nachprophetischen Zeit, en
Biblisch-theologische Aufsitze, 1972, 179-194.

5. Vida y muerte

La fe y confesion de los orantes veterotestamentarios se concen-
tran en la exclamacion: «;En ti esta la fuente de la vidal» (Sal 36, 10).
Yahvé es el origen de toda vida. El es el «Dios de mi vida» (Sal 42, 9).
La vida no es un poder que emerge de si mismo ni se funda en si
mismo. Los orantes de los salmos saben que «dependen absolutamen-
te» de Yahvé. De él proviene toda vida. El lugar de su presencia
caracteriza la «fuente de la vida». Que de la divinidad proviene toda
vida y que el lugar de culto apunta a la «fuente de la vida» son dos
afirmaciones que no pueden ser calificadas como algo genuinamente
israelita. Todos los pueblos del oriente antiguo estuvieron plenamente
convencidos de que toda vida proviene de Dios. «Todo emana de ti»,
es la confesion que forma parte de los fundamentos de toda religion.
Cf. Ch. Barth, Die Errettung vom Tode in den individuellen Klage- und
Dankliedern des Alten Testaments, 1947, 36. La divinidad permite que
se derrame sobre la criatura lo que ella posee en plenitud. Los
sumerios y babilonios consideraron a dios como «sefior de la vida» (cf.
Sal 42, 9). Por eso, las saplicas de proteccion o de restauracion de la
vida son dirigidas al dios respectivo. «La vida de todo tipo tiene su
origen en dios y la encontraremos alli donde ese dios se demuestra
como cercano y presente por su manifestacion. Quien necesita la vida,
intentara situarse en las proximidades de Dios. En ellas se sabe metido
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en la atmosfera en la que florece la vida» (Ch. Barth, o. c., 48). En el
culto se conserva o recupera la vida (S. Mowinckel, Religion und
Kultus, 1953, 63 s).

Pgro los amplisimos consensos en este punto no son ilimitados.
Terminan cuando las naciones que rodean a Israel afirman que las
divinidades de su entorno son presa del dualismo «muerte-vida». Pero
Yahvé se encuentra «en el polo opuesto de los dioses de la vida y de la
muerte», especialmente del entorno sirio-cananeo (S. Mowinckel, o. c.,
68). Baal «vive» y Baal «muere». La divinidad es un poder que muere
y vuelve aresucitar. Toda la vida participa del ritmo determinado por
las estaciones del afio. Pero Yahvé es el Dios que «no muere» (Hab 1,
12). «;Yahvé vive!» (Sal 18, 47). No esta sometido al suefio de la
muerte. «No duerme ni dormita» (Sal 121, 4). A diferencia de lo que
sucede en los pueblos que rodean a Israel, la vida que él comunica no
es, en primera linea, plenitud natural de vida y vegetacion de la que
manan las fuerzas del ser. Por el contrario, trascendiendo los ritmos
de las estacioneds del afio, se ha puesto de manifiesto en la historia del
pueblo el;gido y en la creacion que no se tambalea ni oscila (Sal 93, 1);
que manifiesta sus efectos como poder de bendicion. El Dios de la
vida se llama Yahvé. Su nombre es inconfundible.

A tenor de todo lo dicho, veremos y entenderemos todas las
expresiones acerca de la vida en el contexto primario de los salmos de
Israel. Esto no quiere decir que neguemos la participacion del antiguo
testamento en formas de expresion y conceptos del entorno religioso
del veterotestamentario pueblo de Dios.

Lg vida es don y feudo, como la tierra que fue confiada al pueblo
de Dios del antiguo testamento. La persona tiene una «participacion
en la vida» (@™napYn  Sal 17, 14). Yahve sacia los dias del hombre
con bienes (Sal 103, 5). Asi, Dios es el que muestra la bondad a todo el
mundo, :el que sostiene la vida. Abre su mano y sacia todo lo que vive
con .acclc')n bondadosa (Sal 145, 16). La mano que da pone de
manifiesto una accion personal. Yahvé no es la impersonal fuerza
vital, la divinidad del sol de la que se dice en el texto-Echnaton: «Te
levagtas y ellos viven; te pones y ellos mueren; th mismo eres el tiempo
de v1d;1 y se vive en ti» (H. Gressmann, AOT? 18). Sal 104 no trata de
una divinidad sideral. El antiguo testamento desconoce por completo
la ,1Qea de una emanacion sobre la que pueda ejercerse influencias
magicas. La vision que Israel tiene de la naturaleza es completamente
distinta de la compartida por los pueblos restantes. «Indudablemente,
Israel no conoci6 el concepto de naturaleza; tampoco habld del
mundo como cosmos, es decir, de un conjunto ordenado sometido a
unas leyes determinadas que se basan en si mismas. Para Israel,
mundo era mucho mas un acontecimiento que un ser; y, por supuesto,
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mucho mas una vivencia personal que un objeto neutral de su
voluntad de conocimiento» (G. von Rad, Die Wirklichkeit Gottes:
Wirklichkeit heute, 1958, 97=Gottes Wirken in Israel, 1974, 150).
Precisamente Sal 104, fuertemente marcado por el mundo lingiiistico
del himno-Echnaton, pone de manifiesto que la totalidad del mundo
esta sostenida y dominada por las acciones de Yahvé. Estas acciones
estan orientadas hacia todos los elementos y criaturas de la creacion.
Dios tensa su tienda como un padre de familia (Sal 104, 2). Como un
maestro de obras levanta él el alto trono (v. 3). Como un general en
jefe truena sobre las aguas y ellas huyen (v. 7). Como sabio economista
encauza las aguas que traen vida y fertilidad (v. 13 ss). Como un padre
de familia reparte los bienes y dones del sustento diario (v. 27 s). Por
consiguiente, la totalidad de la creacion mira hacia Yahve. Depende
absolutamente de é&l; moriria sin €él (v. 29); vive de su accion creadora
que contiene una eficacia persistente y renovadora (v. 30).

Para la persona concreta, la vida recibida de Dios es compendio de
su gloria: a3 (Sal 3, 4;7, 6). Con la vida va el precioso prestigio de la
persona, el peso de su manifestacion. Cada disminucion de la vida —
tendremos que volver sobre este punto— es una total puesta en
entredicho de la vida y, por consiguiente, de la fama del hombre. Por
eso el «pobre», la persona necesitada, toma parte en el coro de los
suplicantes: «jDanos vida!» (Sal 80, 19). Quien ve su vida amenazada,
no tiene otra solucion sino pedir que Yahvé se apiade de €él, obre el
bien en él de manera que reviva de nuevo (Sal 119, 17.77.116; 22, 27,
69, 33). Ante las maquinaciones y persecuciones, Yahve es la ciudadela
protectora de su vida (Sal 27, 1). Yahvé protege y renueva la vida. El
sefiala el «camino de la vida» en el que se experimentara la «plenitud
de la alegria» (Sal 16, 11). Puesto que la vida —no en su inmanente
poder, sino como don de Yahvé, como vida ante el Dios de Israel— es el
bien supremo para el hombre del antiguo testamento, se pedira «larga
vida» como don precioso y bendicion maravillosa (Sal 21, 5; 61, 7,91,
16; 133, 3). Pero lo realmente decisivo es la orientacion de la vida
hacia Yahvé. Invocarle a €l y alabarle es la auténtica forma de
existencia del hombre de Israel. Sobre todo la «alabanza es la elemen-
tal “caracteristica de la vida” por antonomasia» (G. von Rad, TeolAT
51 453). Quien alaba a Yahve, vive. Se expresa como uno que depende
de la «fuente de la vida» y, precisamente por ello, vive en el pleno
sentido del término. «Quiero alabar a Yahvé durante toda mi vida»
(Sal 34, 2).

Cuando la poesia sapiencial ha dejado huellas en los salmos, se ha
entendido AmdN, en primer lugar; como «temor de Yahveé» (Sal 111,
10), como fuerza auxiliadora y directora de la vida. «jHazme entender
para que vival», dice la siiplica en Sal 119, 144. A la pregunta de quién
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podra vivir y ver dias buenos, Sal 34, 14 responde con instrucciones
sapienciales: es imprescindible mantener la lengua distante del mal,
mantenerse lejos de la esfera de influencia del malo, obrar el bien y
trabajar en pro de la @»%. Asi como los mandamientos del Dios de
Israel significan la vida y conducen a ella (Dt 30, 15 ss), de igual
manera, la 713N es una guia para encontrar la vida en la comunidn
con Yahvé. Para el hombre es decisivo tener su oido abierto y la
atencion en estado vigilante.

Pudo llegarse a caer en la cuenta con creciente claridad que la vida
como don de Yahvé y la vida ante el Dios de Israel era el sumo bien de la
persona en Israel. Solo en estas coordenadas puede entenderse la frase
de la confesion: «Tu bondad es mejor que la vida» (Sal 63, 4). La
bondad donadora y «vida» se separan aqui y algo aparece totalmente
claro: que la vida en cuanto tal no es el sumo bien. La 8%n donadora y
salvadora de Yahvé, determinante, sostén y ambito de esta vida,
aparece en primer plano. Para aquel que concibe T0n como el tnico
y maés preciado valor, Sal 63, 4 significaria una «inversion de toda la
escala de valores». Pero esta «inversion» se llevo a cabo en Israel al
afirmar que la 7135 de la vida tiene su origen y fundamento en el don
de Yahvé, en su presencia, en su proteccion y salvaciéon. Cuando la
vida se }ieshilacha en la situacion apurada y en la muerte, emerge la
conviccion comparativa: «Tu bondad es mejor que la vida». Existe
algo mejor que la vida agonizante: la TON de Yahve.

Al igual que las afirmaciones sobre la vida, también las ideas
acerca de la muerte estin en relacion especifica. En este momento
tenemos que recordar de nuevo que el lenguaje e imagenes del salterio
veterotestamentario tienen que ser contemplados en su conexion con
el entorno. Pero tenemos que subrayar con la misma claridad que
Israel no fue capaz de ver la muerte, como la vida, sino en relacion con
Yahveé.

Cpando el orante de Sal 18 habla de «olas de muerte» y de
«corrientes de la corrupcion» que le habian envuelto (Sal 18, 5) utiliza
unas mgtéforas que participan de las ideas, ampliamente extendidas
en el oriente antiguo, de las aguas primigenias cadticas que succiona-
ron toda la vida en la corrupcion primigenia del tohuwabohu (Gén 1,
2) anterior a la creacion. Esta es una de las perspectivas simbolicas
que hablan del poder de la muerte y de las fuerzas enemigas de la vida.
Cuqndo la vida se desmorona en la enfermedad y en el sufrimiento, el
paciente se sabe «olvidado como un muerto» (Sal 31, 13). Pero la
comp,aracu')n apunta a estratos mas profundos. Cuando el cuerpo va
apagandose en la fiebre y en la angustia, puede el paciente afirmar:
«Me echas al polvo de la muerte» (Sal 22, 16); «pavores de muerte han
caido sobre mi» (Sal 55, 5). Encontramos aqui unos pensamientos y
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concepciones que se orientan a esferas que alcanzan su expresion mas
clara en Sal 88, 4: la vida «estd al borde del seol», del reino de la
muerte, donde los difuntos andan errantes como fantasmas irreales.
Al menos ésta fue la concepcidn compartida de forma general en el
oriente antiguo. Pero en Israel, el mundo de los muertos (?7WRW) fue
juzgado con la mirada puesta en el Dios de Israel y considerado como
el lugar alejado de Yahvé. «En la muerte nadie de ti se acuerda; en el
Seol, (quién te puede alabar? (Sal 6, 6). Asi como en la fe del antiguo
testamento la alabanza era la forma caracteristica de la vida, asi el
enmudecimiento de la alabanza de Dios caracteriza la esfera de la
muerte (Sal 6, 8; 30, 10; 88, 11 s; 115, 17; Is 38, 18 s). «Con la muerte
terminaba la participacion del individuo en el culto; los muertos se
hallaban fuera del ciclo vital del culto de Yahvé; y asi quedaban
también excluidos de la alabanza que se daba a sus obras» (G. von
Rad, TeolAT °1 452). Si el lugar de culto es signo de la presencia de la
«fuente de la vida», el Seol representa la esfera del abismo alejada de
Dios, la esfera de la no-vida, de la muerte. Pero esta «esfera de la
muerte» no puede ser localizada en una imagen del mundo delimitada
de manera rigida. Aunque esta esfera esta en la profundidad primige-
nia, interviene de forma agresiva en el mundo de la vida. Su oscuridad
abismal no so6lo se manifestara alli donde yacen los muertos; N es un
poder enemigo, con multiples caras. Siempre que se produce una
disminucién de la vida en forma de debilidad, de enfermedad, de
cautiverio, de amenaza de los enemigos, de situacion juridica apurada
o de angustia, la esfera de la muerte golpea en ambitos de la persona.
En este orden de cosas, €l hecho de que se deforme y destruya la
relacion vital con Yahvé constituye el culmen de lo espantoso.

Si la muerte separa al hombre definitivamente de Dios, los estados
de «muerte relativa» son via crucis imprevisibles del abandono de Dios
(Sal 22, 2). Por eso, la realidad de la muerte comienza alli donde
Yahvé guarda silencio, donde una persona, abandonada por él, clama
desde lo profundo (Sal 130, 1). Mientras que la concepcion moderna
determina la muerte como ¢l momento en que se apaga la vida fisica,
en el antiguo testamento encontramos una idea incomparablemente
mas compleja y méas profunda, que se basa (micamente en la relacidn
con Yahvé. Solo Yahvé determina lo que es vida y lo que significa
muerte. Vida y muerte no son eventos carentes de relacion que acaso
puedan alcanzar un horizonte de interpretacion mitologica en el
contexto de constelaciones fatalistas, de efectos naturistas, de fuerzas
magicas o en el binomio «morir-nacer» de los ritmos de la vegetacion.
Si la actuacion de Yahvé en la historia confiere el cufio peculiar a la
vida en Israel, lo caracteristico de los muertos es que quedan fuera de
esta actuacion del Dios de Israel en la historia (Sal 88, 11). Yahvé no
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obra «maravilla» alguna en los muertos; estin completamente exclui-
dos de las grandes acciones (Sal 88, 11). Pero a pesar de que es tan
claro e inviolable este definitivum, aqui no se ha pronunciado afin la
ultima palabra. Porque es cierto que un orante de los salmos puede
contemplar la «bondad de Yahvé» y la «vida» como dos magnitudes
distintas cuando confiesa: «Tu bondad es mejor que la vida» (Sal 63,
4), pero, al mismo tiempo, esta confesién manifiesta un triunfo de la
70N del Dios de Israel, triunfo al que no escapara ni la muerte misma.
Aunque los muertos y los cercanos a la muerte caigan en una esfera
alejada de Dios, Sal 139, 8 afirma que el ambito del poder de Yahvé no
termina en las fronteras del seol (cf. también Am 9, 2). Pero se exige
suma cautela para interpretar este pasaje. Es preciso llegar a conocer
con exactitud el significado que tiene en los salmos la expresion
«liberacion de la muerte».

'Si queremos desarrollar el tema «liberacion de la muerte», debere-
mos partir del recientemente descrito «raciocinio totalizador» segiin
el cual alguien que haya entrado en la relacion menor posible con la
esfera del eol, se encuentra de hecho completamente bajo su dominio.
Para lo que sigue, cf. Ch. Barth, Die Errettung vom Tode in den
individuellen Klage- und Dankliedern des Alten Testaments, 1947, 93 ss.
En Sal 30, 4, el orante invoca a Yahvé y confiesa agradecido: «Tu
sacaste mi W51 del seol, me llamaste a la vida de (la multitud de) los
caidos en la fosa». Para los verbos que $ignifican «liberaciony, cf. Ch.
Barth, 0. c., 124 ss. Ya en el primero de los textos (Sal 30, 4) se pone de
manifiesto que la liberacion de la muerte es un acontecimiento que
tuvo lugar durante la vida del particular. Yahvé lo saco de la esfera del
seol. Se describe aqui el 4mbito de poder de la muerte mediante el
término «fosa» que fue excavada para los muertos. Nuestra manera de
raciocinar exigiria que se sacara la consecuancia: por consiguiente, el
que habla en Sal 30 no ha muerto realmente. Pero si ha muerto
realmente. Porque la realidad de la muerte se entromete profunda-
mente en su vida, en las disminuciones concretas de la vida que ¢él
padecio. Asi, «liberacion de la muerte» es rescate de una destruccién
desastrosa que interviene en la vida.

Yahvé es el salvador. Los verbos que significan- «salvar» y son
utilizados en los salmos aparecen en €l contexto de aquellas acciones
que Yahvé realiz6 en la historia de su pueblo elegido. Por consiguien-
te, seria falso si solo este fendmeno «liberacion de la muerte» con sus
concepciones fuese objeto de contemplacion, conocido también en el
oriente antiguo. La gracia y compasion de Yahvé seran reconocibles
cuando ¢l intervenga, cuando se reconozca con agradecimiento:
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«Yahve fue bondadoso conmigo, vio mi miseria
—¢l, el que me saco, levanta de las puertas de la muerte».

Las «puertas de la muerte» son aqui, en Sal 9, 14, el recinto de
entrada al Seol, que se ha instalado profundamente en la vida. Fre-
cuentemente, los términos «fosa» o «tumba» son sinénimos de seol
(Sal 16, 10; 88, 6 y otros). La tumba es igualmente la abertura de la
profundidad-seol al mundo de la vida; es simbolo de la esfera de la
muerte que esta presente en medio de la vida.

El acontecimiento de la liberacién de la muerte es tema especial-
mente frecuente en los cantos de accion de gracias del individuo
particular. El orante de Sal 56, 13 s introduce su confesion anunciando
su voluntad de cumplir los votos de accidn de gracias: «Pues libraste
mi vida de la muerte... para que camine ante Yahvé en la luz de la
vida». La existencia liberada del poder del ocaso entra en la «luz de la

" vida», en la «tierra de los vivos». No perdamos de vista que el

«caminar ante Yahvé» es la caracteristica de esta vida.
Por eso exclama Sal 118, 17 ss:

«No moriré, sino que viviré
y las acciones de Yahvé narraré».

El contexto de Sal 118 indica claramente que «no morir» significa
ser liberado de muerte desgraciada por la intervencién de Yahve.

Es instructivo interrogar a la historia de la exégesis sobre como se interpreto el tema
«liberacion ‘de la muerte». En la exégesis que la Reforma hizo de los salmos puede
observarse que Calvino capto ¢ interpreto el sensus genuinus de los textos con una claridald
sorprendente. Mientras que en la tradicibn exegética cristiana se pensd que podga
interpretarse la expresion «liberacion de la muerte» a la luz de la neotestamentaria
«resurreccion de los muertos» (de acuerdo con Hech 2, 26 ss) y, mientras Lutero siguio
esta tradicion al explicar los salmos, Calvino se atreve a apuntar una «comprension
intramundana». Asi, en el Comentario de Calvino a los salmos, leemos acerca de Sal 56,
14: ¢l orante «confiesa, pues, claramente que debe su vida exclusivamente al Sefior; la vida
que €] habria perdido si no la hubiera recibido de forma maravillosa» (CR 59,.553). )

Para la interpretacion que la Reforma hizo de los salmos respecto del tema «liberacion
de la muerte», cf. H. J. Kraus, Vom Leben und Tod in den Psalmen, en Biblisch-theologische
Aufsitze, 1972, 258-277.

De los pregnantes testimonios de la «liberacion de la muerte» que
aparecen, por ejemplo, en los cantos de accidén de gracias del indivi-
duo particular se destacan manifestaciones fundamentales que afectan a
la actuacion liberadora de Yahvé. Asi, Sal 68, 21 subraya que Yahvé
dispone de los caminos a la muerte como Sefior. Por consiguiente,
todo lo que suceda en la esfera de la muerte y suponga incremento de
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poder del Seol y disminucion de vida de la persona esta completamen-
te sometido a la soberania de Yahvé. No esta en juego fuerza fatidica
alguna; ninguna fuerza sobre la que pueda influir la persona afectada.
Pero Yahvé vigila de manera especial cuando el poder de la muerte
amenaza a los suyos: «Mucho vale a los ojos de Yahvé la muerte de
los que le aman» (Sal 116, 15). En este acontecimiento nada es
indiferente. Tiene valor supremo todo cuanto acaece a los siervos de
Dios. Porque el hombre de Israel fue cada vez mas consciente de que
solo Yahvé actiia en toda oscuridad. Por €s0, seglin Sal 118, 18, no fue
el poder de la muerte el que se apoder6 del paciente; Yahvé fue quien
«castigo» al que golpeé duramente, pero no «le entrego a la muerten.

Precisamente esas expresiones permiten captar lo que sefialamos
anteriormente: que Yahvé se manifiesta como Sefior de la muerte. Las
expresiones tienden constantemente a ir mas alla de los limites de la
muerte definitiva cuando se sitha lo transitorio a la luz de la ilimitada
perfeccion del poder de Yahvé. Pero el aspecto de lo provisional
domina en el antiguo testamento. La actuacion liberadora de Yahvé
es un acontecimiento que tiene lugar en medio de la vida, rodeada por
la muerte y amenazada de hundirse.

Por este motivo se ponen los cantos de accion de gracias, que dan
testimonio de la «liberacion de la muerte», en boca de todos aquellos
que han experimentado la intervencion liberadora de Dios y tienen la
vivencia de que su vida fue rescatada del poder de la muerte repentina,
desdichada. No tenemos motivo ni derecho alguno para abandonar
todas estas conexiones realistas en beneficio de una interpretacion en
consonancia con las «perspectivas neotestamentarias». Por el contra-
tio, tendremos que afirmar que la demostracion de la realidad de la
liberacion de la muerte en el mds acd —tal como es presentada en los
salmos— evito que el mensaje neotestamentario de la resurreccion de
los muertos desembocara en lo mitologico, precisamente porque
aquella demostracion de la realidad esta en el contexto de las grandes
acciones y maravillas histéricas del Dios de Israel. El que Jesls de
Nazaret hable, como siervo de Dios, el lenguaje de los salmos adquie-
re una importancia incalculable en este contexto (cf. cap. 7).

El que Israel captara con fuerza inconcebible el desafio del poder
agresivo del seol y aumentara constantemente su conocimiento de la
profundidad con que las fuerzas destructoras de la muerte hacen acto
de presencia en la vida, explica que pudiera tomar de su entorno la
gran lamentacion sobre la caducidad de toda criatura. Sombrias refle-
xiones de este tipo abundan en los poemas didacticos sapienciales.
Apuntan y anuncian los grandes problemas de la vida (cf. cap. 6, 6).
Pero tenemos que sefialar también que la caducidad y limitacion de la
vida humana no suscitan una lamentacién elegiaca en el antiguo
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testamento. La existencia de la persona esté bajo la luz de Yahveé«ll\fh
vida es ante ti como nada», «como alientow, se d_xce en Sal 3?, .La
caducidad y nulidad adquieren todo su peso inedlante esta referencia
a Dios. Que la vida se asemeja a un «suefio» no es la expresion
autodestructora de conmiseracion y de resignacion. Por el'gogtgarlo,
es la expresion de que la persona se ve a la l.uz de la re,ah ad etsg
Dios, que pone en entredicho su propia «re_ahdad». Aqui se invier e»
los valores de tiempo: «Mil afios son ante ti cOmMo un ayer que s¢ va
(Sal 90, 4). ;Qué es el ayer? (El hélito de un recuerdo que se descompo-
ne en breves matices? Los afios son setenta u oqhenta, pero su
contenido es «trabajo y engafio» (Sal 90, 10); es un tiempo gul;e paia
volando. {Por qué? Porque la vida h}lmana} en su ser asf esta bajo i
ira, bajo el no de Dios (Sal 90, 7.9). S6lo quien «se sacia» y «relgocua
con su bondad (Sal 90, 14 s) puede vivir en el pasar de los dias. Por eso
es oportuna la suplica:

«A contar nuestros dias enséfianos,
para que alcancemos un corazon sabio» (Sal 90, 12).

i / i tados. Tiene
El hombre tiene que reconocer que sus dias estan con
que saber acerca de la «medida de los dias», <}e su «final» .(Sal 39, 5).
Solamente asi serd una vida en la verdad de Dios, que se orienta hacia
la bondad de Dios y espera Gnicamente de Dios la proteccion del
trabajo cotidiano (Sal 90, 17).

6. Ios grandes problemas de la vida

Se ha convertido en procedimiento frecuente el plantear pregunﬁas
de interés humano general al antiguo testamento y pret;nder ha lar
una respuesta a esos interrogantes en conexion mmedlata1 con 1(1)8
textos. Una revision profunda de las preguntas en cgflnto tales no ai
tenido Iugar. Por eso se ha c_:ometi'do la equivocacion de; pt}hzar 16‘:-
gran problema de la existencia «,como puede Dios permitir adrea; i
dad terrible del padecimiento inocente y t:,l, reparto injusto de ((;s
bienes de la vida? como eje de la interpretacion del le'ro‘de Joby e1
Sal73. Los intentos de este tipo son totalmente §ub]et1v0s. Por el
contrario, los grandes problemas de la vida deberian formul;(a;se ta
como aparecen en una «teologia de los salmos». Y esto, referi gi por
ejemplo, a Sal 49 y Sal 73, no deb'eria hacerse plantean'd,o el problema
general de la teodicea, sino partiendo de la formulacion ’au'gentlca y
adecuada a la necesidad del orante del sa}mo: ipor qué tiene que
padecer el siervo de Dios? jPor qué la desgracia es companera Insepara-
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ble de la persona que camina en pureza ante su Dios, mientras que el
impio goza de prestigio y de bienestar sin sombras todos los dias de su
vida? Realmente, jvale mucho a los ojos de Dios la muerte de los
suyos? (Sal 116, 15). ;Es cierto que la bondad de Yahvé es mejor que la
vida (Sal 63, 4) cuando no se percibe rasgo alguno de esa bondad y la
vida sufre las salpicaduras y destrozos ocasionados por las maldades
de enemigos arrogantes?

Ser4 bueno seguir a continuacion el «proceso de argumentaciony
de un texto tan significativo como el de Sal 73, trazar las afirmaciones
de este salmo e interpretarlas en sus rasgos fundamentales. Solo por
este camino llegaremos a conocer como el hombre en Israel se
planteaba los grandes problemas de la vida; solo asi veremos como
intent6 superar la profundidad del tormento. Pero al disefiar tales
interrogantes para resolver las tareas formuladas tendremos que
evitar a toda costa reunir elementos textuales heterogéneos y dar la
explicacion partiendo de tal conglomerado carente de uniformidad.

Necesariamente tendremos que preguntar por la forma y situacion
de Sal 73. Para ello ofrecemos unas breves indicaciones:

1) La-explicacion generalizada en cuanto a forma y género del
salmo pone de relieve el caracter de «poema diddctico sapiencialy.
Indiscutiblemente se alude a las tendencias didacticas en Sal 73.

2) Entre tanto, se ha llegado a conocer con mayor claridad los
clementos de la narracion y de la confesion. En tal descubrimiento
destaco con luz propia M. Buber, Recht und Unrecht, 1952, 39 s. Pero
se ha llamado también la atencién acerca de las manifestaciones de
agradecimiento y de confianza (cf. E. Wiirthwein, Erwdgungen zu Psalm
73, en Festschr ABertholet, 1950, 532-549 = Wort und Existenz. Stu-
dien zum Alten Testament, 1970, 161-178). Todo ello ha hecho ver que
Sal 73 toma las formas y estructuras del canto de stiplica y de accién
de gracias del individuo particular en la concepcion sapiencial. O a la
inversa: el canto de oracidon de un particular, con sus notificaciones de
agradecimiento, de confianza y de confesion, acepto los elementos
didacticos sapienciales.

3) En cuanto a la situacion del orante: &l se presenta como una
persona golpeada con duros sufrimientos (v. 14.26). Pero este indivi-
duo, probado con tormentos corporales, tuvo que afrontar la tenta-
cidn que suponia la situacion prospera de aquellos que habfan vuelto
la espalda a Dios. Tal situacidn constituia una fuerte impugnacion y
puesta en entredicho de su vida con Dios, empafiada por el sufrimien-
to (v. 2 ss). {Por qué motivo la persona que vive con Dios y ante Dios
debe pasar por graves sufrimientos y tormentos mientras que aquellas
otras personas que se apartaron hace mucho tiempo de Yahvé,
aquellas que no le conocen, que viven sin &l o contra él, disfrutan de
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lq enemigo y alejado de Dios, por las demostraciones de un modo de
vida que se lzasa en la burla, en el engafio y en las acciones violentas

_ EI corazén puro no traiciona a las generaciones de los hijos de.
Dios, a la «nube de testigos» de la bondad ¥ ayuda del Dios de Israel
(v. 15). El corazén puro suspira, a pesar de todas las contradicciones
Internas y externas, por el lugar de la presencia de Dios: aguarda su
comunicacion: se entrega a su consejo y guia (v.23 ). «Sén bienaven-
turados !o,s de corazon limpio porque ellos veran a Dios» (Mt 5, 8)
Pero, repitamoslo otra vez: no se alaba la sinceridad del corazon s’ino.
la plétora de las buenas acciones de Yahvé. La confesion pronun::iada
en v. 1 expresa la realidad salvifica confirmada por la experiencia del
padecimiento, valida para todos los tiempos. Es inquebrantable la
verdagi de esta frase. Se ha demostrado como valida en todos los
padecimientos, en todas las contrariedades de a vida y por eso debe
ser dada a conocer a las generaciones siguientes: «Bondad plena es
Dios para el sincero, Yahvé para los de puro corazéon»

Bajo el signo de la confesion de la siempre eficaz bor;dad del Dios
de Israel se abre en v. 2 la narracidn de las gravisimas amenazas
puesta en entredicho de la confianza en Dios, Con ello desa arecZ
desde el principio cualquier rasgo de dramatismo. No se deI;cribe
impulso alguno surgido de la profundidad sin fondo ningtn impulso
que brote del abismo desesperanzado. El relato se enr’narca en la plena
segurldad_df:, la salvacion. De abi que debamos prestar atenciér? ala
contrapos1c1.on de v. 2 «pero yo..». A pesar de que Dios es todo
bondad y bien (v. 1), sin embargo, de manera incomprensible, el pie
del orante puede tambalearse. Fstuvo a punto de descarriarse Izle
salirse del camino y de ausentarse de la plena bondad de su D’ios
Tendremo§ que decirlo con claridad: Sal 73 no presenta nin an
tratado teorico sobre la «retribucién divina», sobre el tema deg la
«teodicea» ni sobre el enigma del «orden mo;al del mundo». Aqui
nlarra Una persona, en cuya suerte pueden verse muchos représen(za-
dos, como estuvo amenazada por la posibilidad de extraviarse de la
plena bondg,d de su Dios y por qué sucedi6 esto. Pero. de nuevo, en
esta narracion, que comienza en v. 2, esta ausente cua,lquier tipt; de
componente dramatico. Se dice: «Por POCO mis pies se me extravian..»
«jPor pogt_)!,». Asi se prepara y anuncia: de Jacto no sucedié esto Yal;' :
DO permitio que cayera su siervo amenazado por gran peligr;) *

‘ En v. 3-12 se habla de 1a causa de la gran amenaza de la vit;’a co
Dios. Se traza el perfil de los poderes que, con su manera de hablar y
de actuar, S{gnlﬁcan una tentacion peligrosa para la existencia cox):
Yahve.. ,LQue nombre se da a estos poderes y como se describe
actuacion? Se les llama «fanfarronesy e «impios». Viven en sal dsu
felicidad. Desconocen el sufrimiento y el dolor.. Se imponenucor)ll
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arrogancia y violencia. El corazon, nicleo de su grasa y engafiosa
existencia, es una fuente de malos pensamientos y de planes insidiosos,
de lenguaje engafiador, de palabras retorcidas. Abren su pico como si
hablaran desde el cielo. Tienen éxito. El vulgo corre tras ellos, se traga
ansiosamente sus palabras. De esta manera crece su poder; asi se
incrementa su dicha. Y toda su manera de vivir y de comportarse estd
presidida por una autoconciencia que niega el saber, la presencia y
poder de Dios: «;Quién es Dios?» En nuestras relaciones y empresas
no existe un «saber mas elevado» o una «opinion bltima». jCam-
pamos a nuestro antojo!

Deberiamos cuidarnos de contemplar en estas frases del salmo el
resentimiento de un piadoso que distorsiona el «mundo malo» hasta
el exceso y lo caricaturiza. Aqui no habla el piadoso que como «el
puro» (en el sentido de un claro distanciamiento de los sucios imptos)
hace pasar ante sus ojos sinceros toda la «repugnancia de esta
conducta». Tendremos que recordar como se habla realmente de la
«pureza del corazobn» en Sal 73. No. Aqui no habla alguien que huye
del mundo, ¢l piadoso que siente nauseas por las maquinaciones de
los impios, sino el siervo de Dios doliente, €l hijo de Dios tentado y
desesperanzado (v. 15), que se siente amenazado y acosado hasta
extremos inconcebibles en el entorno disefiado en v. 3-12. Todos se
abalanzan sobre €l y le acosan: los hombres radiantes de éxito que
dominan la existencia con poder y triquifiuelas, con altaneria y
violencia, y «sacan partido a la vida». Pero su conducta tiene brotes
de inusitada soberbia: «abren su pico desde el cielo», es decir, se las
dan de dioses (v. 8 ss). En su manera de pensar y de hablar, el
verdadero, el viviente Dios es para ellos Unicamente objeto de un
interrogante despectivo: «;como podria saberlo Dios? jacaso conoce
el Altisimo? (v. 11).

El mundo esta marcado en su estilo de vida por aquellos que
tienen poder y dicha. Estas personas son los idolos a imitar, se han
convertido en modelo para las masas. Vivir significa: pronunciar
palabras y discursos altisonantes, abrirse paso, disfrutar de la existen-
cia hasta sus Gltimas posibilidades, incrementar el poder hasta con-
vertirlo en dicha eterna (v. 12).

Pero hay algo decisivo: todo esto que se describe no caracteriza la
manera de pensar y de comportarse de alguien que esta enfrentado a
la 9p de Israel o que pertenece al «xmundo» que rodea a Israel. Por el
contrario, se habla, mas bien, de una forma de existencia protagoniza-
da por personas de Israel, por miembros del pueblo de Dios judio
veterotestamentario. Por consiguiente, se discute de la impiedad en el
pueblo de Dios. Ella es la gran tentacion. Las personas de quienes se
habla en v. 3-12 han establecido un nuevo modelo de conducta en el
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de Job: se expresa de forma abrupta, con frases de desesperacion
alejada de la esperanza, no revestidas religiosamente.

El cambio que lleva a un nuevo conocimiento y a una nueva
certeza se hace patente en la narracion retrospectiva del salmo en
v. 17: «_hasta el dia en que entré en el santuario de Dios. Quise
conocer (allf) su final». PX->¥TPN no son —como penso M. Buber, al
igual que otros muchos— «los santos misterios de Dios» como
arcanum de la sabiduria, sino los «dmbitos del santuario» (cf. Sal 68, 36;
Ez 21, 7; 28, 18). El orante del salmo habia entrado en el recinto del
templo para buscar alli una solucidn a los problemas que le acosaban.
(A quién acudi6 é1? Tanto si s piensa —en concreto— en el sacerdote
como en un maestro de sabiduria, en cualquier caso busco el «rostro
de Yahvéy». Estaba dispuesto a aceptar como venido de Dios el
oraculo que deseaba recibir o el conocimiento que pudiera serle
comunicado. Tal postura se ve claramente en la tesitura de las
expresiones.

Pero es interesante la espera expresada en v. 17 b: «Quise conocer
su final (de los impios)». (A qué se debe ese interés por la suerte de los
otros, especialmente de su final?

Para responder a esta pregunta de forma correcta, debemos
aclarar el concepto hebreo n*ANR. N*INX significa, de manera es-
pecial en la literatura sapiencial del antiguo testamento, la termina-
cion, el final de un proceso (enredado), su solucion o disolucion, el
sentido ultimo de todo lo que fue y acaecid con anterioridad. Se
pregunta por lo que confiere su sentido y valor Gltimo y auténtico a
una vida. El descubrimiento de lo ultimo se convierte en lo primero, la
{iltima apocalipsis de la vida pasa a ser el descubrimiento de su disefio.

Dicho esto, tenemos que considerar la relacion de los interrogan-
tes con la comunicacion del conocimiento. El desesperado pregunta
por el n* K, por el clarificador término y final del camino de los
impios. Pero se le da a conocer una actuacion actual de Yahvé. Se le

descubre que Dios estd ya actuando. El final ha comenzado ya.
;Como actiia Dios? V. 18-20 responden a esta pregunta. Ya ahora hay
algo firme: el suelo, la base sobre la que los hombres del poder, de la
dicha y del éxito han levantado su vida son inseguros, movedizos.
Caen como quien camina por suelo resbaladizo. Caen y se convierten
en un montdon de cascotes todo lo que son y tienen (v. 18). La
existencia orgullosa de su efectividad y de prometida permanencia se
desmorona, desaparece, pasa de repente, «como un suefio» (v. 20). No
era algo real porque habia roto toda relacion con Dios. Al despertar
como de un suefio se constata: «han desaparecido». Uno se levanta y
sacude su cabeza como para quitarse el suefio de encima. Y la toma de
conciencia se expresa en las siguientes palabras: la vida impia y
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alejada de Dios, por mas que se vanaglorie y florezca, no tiene base
permanente, carece de futuro. «El hacha esta puesta ya a la raiz de los
arboles» (Mt 3, 10). A la vista de la base que desaparece, del terreno
que se corre, se comprende que no era algo real el poder, la dicha y el
exito conseguidos y conquistados de espaldas a Dios. Solo tiene
realidad la vida desarrollada en comunién con Yahvé, el Dios de
Israel. La apocalipsis de la persona, testimoniada en la teologia
sapiencial de v. 18-20, es, en su raiz, un acontecimiento profético:
anuncio del juicio. El que se califique de suefio sin contornos a un
mundo que se presenta como radiante «realidad altima» nos da a
entender que aqui no se trata de una teoria que podria convertirse en
secreta posesion religiosa de todos los fracasados y en formula de
devotos vengativos, sino de una manifestacion que atemoriza y asusta.

Quien no capte la profundidad profética de lo que se ha desvelado en

el santuario se vera expuesto irremisiblemente a interpretar equivoca-

damente una afirmacion decisiva del salmo. Aunque aqui se utiliza la

teologia sapiencial para hablar del acontecimiento del cambio, sin

embargo, al acontecimiento narrado por Sal 73 con carécter tipifica-

dor corresponde un desvelamiento del juicio elevado a validez general
desde el conocimiento profético.

La continuacién de la narracion expresa claramente que el descu-
brimiento Ilevado a cabo no soluciona todos los problemas como un
deus ex machina y, por consiguiente, no es como la posesion de un
conocimiento piadoso del que se pueda disponer con seguridad. Una
vez mas se habla de la situacion de desesperacion, de rabia y del caos
impenetrable para la razén humana (v. 21 s). El orante sabe no
encontrarse en la situacién de un ser capaz de comprender actualmen-
te la manera de gobernar Dios el mundo ni de captar su actuacion
Justa. Se ve de nuevo en el tormento desesperado del que es incapaz de
comprender, del que no entiende absolutamente nada: estiipido y sin
inteligencia, como un animal salvaje (v. 22).

Vienen a continuacién las majestuosas frases de la confianza y
confesion (v. 23-28). Lutero tradujo las primeras palabras de v. 23: «No
obstante, permanezco constantemente junto a ti..». Pero esta conoci-
da y apreciadisima traduccién, de la que se concluyoé frecuentemente
el obstinado «sin embargo de la fe», no respeta la sintaxis del texto
hebreo. La frase nominal no expresa obstinacién alguna de la fe,
ningén acontecimiento dinamico, ninguna accion de superacion, sino
un estado: «Pero yo estoy junto a ti». Con la mirada puesta en la

provisionalidad de todo poder del ser que se mantiene de espaldas a
Dios, se habla aqui de lo permanente, fijo y consistente. El orante se
sabe siempre cobijado en Yahvé, en la fidelidad de la comunién
fundada y mantenida por Dios. En v. 23 se habla no del «sin embar-
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go» de la fe o de la testarudez de 12_1 piedad, sino~—y aquila sorpresa—
del descubrimiento de la inviolabilidad de la alianza y de la communuz
cum Deo, completamente invulnc?rable. No tenemos, pues, que 'nglig-
ner irrupcién alguna de conocimiento nuevo. La conﬁap'z:i\ r(rixaémDs.o
da en la confesion se sabe fundada’ en la fidelidad y ﬁaplh ad de 1t Os.
Si nos preguntamos como llegd el orante a aﬁr'mar. «Pero yo esi(n);
constantemente junto a ti», el contexto que viene a cogglrll)l;a}(i: »
ofrece la respuesta: «De la mano derecha me tomaste» d(v.. : ésié; a
expresion apunta al acontecimiento regio {((,podemos e01r.01:1 san-
co?). Porque la formulacion «ser tomado de la mlan(()1 F : Diow
designa —en el acto de la Sl‘lb'lda' al trono y de Ia .de egl ©
comunicacion de carismas y pr1v11§ag10 que fueron cgnferl oslg re;;tas
45, 1; 42, 1). Si vemos que el paciente siervo de Dios s¢ ap 1calt es o8
formulaciones, tendremos que conrcl.ulr que se habla de una(l1 par lClpti‘
cion en los privilegios regios mesianicos, pero no de una «E lemoirito
zacion de expresiones pertenecientes a la 1deolog%a‘reg1_a,». con et Xto
indica claramente que debemos entender l'a participacion corr(liq ot -
gamiento, como dar parte en. Esta frqse «td tomaste mi mano _1§1s r o
alude, evidentemente, a un acontecimiento reconocido, sengl ee; a
que puede remitir la certeza. Cuando su siervo se epconltra ?Omesa
mas profundo del sufrimiento ha escuchado dc?, Dios 3 p omesa
renovada y confirmacion de la ahan;a y comunion. Desde es o
mento se sabe bajo la proteccion y guia Qe Dios: «Me guclie_lraslsesgsu o
consejo» (v. 24). Respecto de ese «consejo» vgle lo que dice Is. O,s no.
«Mis pensamientos no son vuestrgs pensamientos y mis camin po
son vuestros caminos, dice el Sefior. Porque cuanto aventajar;4 s
cielos a la tierra, asi aventajan mis caminos a los v'uestrés». EII v. 1 ga |
indica la meta que persigue esta ‘cor}ducc.lon admlrabl'e. «Enla g orzo
me recibiras». NP9 es un verbo s1gn1ﬁc’at1vo enel antlguo.tgstla;rgleil@
y es utilizado para designar el rapto (Gén 5, 24;2 Re'2, 1ss; ta és de;
Por consiguiente, el orante 0sa pronunclar expresiones exlrerrll &
certeza: desde el sufrimiento y el tormento, serc «raptgdo e%Ea glori 15
a la luminosidad resplandeciente' del mundo de Dios. Esta es
° del doliente siervo de Dios! 3 '
) wzgué interpretacion merece su expresion de certeza;?1 (,El‘,e he;llallra; S;
una vida post mortem? ;Podria hablarse f:le la «certeza de la tre rree
cién»? Opina G. von Rad que la alternativa ante mortem-i)os 'tnr(; 1o );
que suele aplicarse a los salmos, trae consigo un elebl?;ns IO4C9X5) no Y
podria no conectar con el antiguo testamento (Teo A ). Ader
més, no seria nada nuevo mencionar el tema «resurreccion n o
atmosfera de la mitologia de las divinidades que mueren y resucita >
tal como se dice en Canaan. Todo esto es correcto y tendremos qu
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subrayar que el tema de «vida» y «muerte» en el antiguo testamento
aparece como un cuerpo extrafio en el mundo del oriente antiguo.

En Sal 73, el acento no recae sobre un «acontecimiento de resu-
rreccidny, sino sobre la confesion: ni siquiera la muerte puede separar-
me de Yahvé. Recurriendo al lenguaje mitologico que osa usar la
concepcion de un «rapton, se afirma la inviolabilidad de la comunion
con Dios incluso frente a la muerte. El orante da testimonio de esta
maravilla. Pero habla realmente de una maravilla. Y no tenemos
derecho a borrar ni siquiera una tilde de tal afirmacion. La comunion
con Dios se mantendrd inviolable incluso 4 través de la «esfera de la
muerte» que separa de Yahvé. No hay motivo para ver en Sal 73,24 b
negaciones de Ia resurreccion, Por el contrario, tendriamos que pre-
guntar si las afirmaciones de seguridad del orante veterotestamentario
no afaden un elemento interpretativo esencial al mensaje neotesta-
mentario de la resurreccion de los muertos,

La certeza y la confianza se expresan de nuevo en v, 25 s en la
pregunta: «a quién tendria yo en el cielo?». Con esta pregunta
(retdrica), el orante confiesa que no existe para él ayuda alguna en el
mundo del poder supraterreno, celeste, ni entre las estrelias ni en los
seres-elohim (cf. Job 5, 1). Ni siquiera en la tierra anhela el salmista
algo que pudiera apartarle de Yahvé, De esta manera quedan exclui-
das todas las expectativas de dicha y las confirmaciones-myw. El
siervo de Dios se ha liberado para un decidido “no” que hace frente a
las fuerzas de la dicha y del éxito que acosan y tratan de imponerse.

No es el no de un piadoso que se cierra en la renuncia y la
amargura, sino el no de una persona libre que esta dirigida por su
Dios. El “no” se basa en la confianza: incluso cuando el cuerpo y el
corazon pasan, «mi roca y porcion es Yahvé» (v. 26). La «roca» es el
fundamento que permanece irrompible; para pon, cf. cap. 6, 4.

En v. 27 s se sacan las conclusiones ¥y —en consonancia con la
tradicion sapiencial— se formula lg doctrina: «S, los que se alejan de ti
pereceran, tt aniquilas a todos los que prevarican de ti. Mas para mi,
tu proximidad me es preciosa. En Yahvé he puesto mi confianza. Por
€s0 narro todas tus acciones». Insistamos de nuevo: esta doctrina no
contiene dogma alguno de retribucion con el que se resolverian todas
las preguntas relacionadas con' el padecimiento y la vida. En la
formulacion doctrinal elevada a la categoria de validez universal, el yo
del orante contintia siendo testigo de la fidelidad salvifica de Yahvé.
Nada es independiente de la existencia de la persona ante Dios ni
puede ser elevado a un ambito abstracto de validez. En el centro del
salmo hubo una manifestacién fundamentada proféticamente. En
v. 27 se subraya de nuevo la seriedad cortante de la alusion al juicio. Y
se presenta tal referencia como exhortacion, como sefial de adverten-
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cia. So6lo una cosa tiene consecuencias terribles, imprevisibles: el
separarse de Yahvé, distanciarse de €I. Los horrores del l]ulclo se
esconden detras de cada una de las palabra}s del v. 27. Pero la c:lscura
contraimagen de la renuncia a Dios adquiere toda la dureza de sus
petfiles a la luz de la comunion de Dios que permanece. La corilumon
de Dios fundada en la alianza es lo permanente, 10 Unico real.

Si volvemos nuestra mirada al camino de la interpretacion, nos
reafirmaremos en la necesidad de trazar las aﬁrmz}glones del salmo y
de seguir paso a paso el «proceso de argumentaciony. ol

Los orantes de Israel se enfrentaron a los grandes problemgs_ ela
vida no con férmulas o verdades gcnerales’. Todo lo que ellos v1v1§,ron
y padecieron es una historia con Yahvé que debe ser narrada y
testificada. Este aspecto tiene importancia deterr'r}mante para co(rln-1
prender todos los cantos de oracion y de accion de gracias de
individuo particular; lo subrayamos repetidas veces ya e111hel cla;lp. e6.
Porque el hombre ante Dios es, en el' antiguo testamento, € 0}?’ :er'n
Israel, metido por completo en el misterio y maravilla de uge} istoria
irrepetible y de los encuentros del pueblo elegido con su Dios.

7. La historia de Israel y la significacion de David

La relacidon de los salmos con la historia de Israel requlerei
especialmente si tenemos presente el tema del cap. 7, «I.,os salmos en Ig
nuevo testamento», una consideracion esp_emal. Atm,adamente, 1 .
Barth formuld la pregunta mirando al salterio: «;De donde sacan los
hombres que hablan en él todo lo que han puesto por escrito (cj:omo
confesion de su alabanza de Dios, de su a_grad§c1m1§nto, (61: su
consolacion, de su seguridad, también de su penitencia, asi como de su
lamento en la situacion de apuro, de su esperanza y consuelo en ]e§§as
poesias? (De donde han sacado lo que ellos creen saber acerca de nl)s
y de ellos mismos, de Dios y de la creacion celeste y terrestre, de ;
relacion de Dios con ellos y de la suya con el?» (KD 1V, 3 59). Bartl
responde a esas preguntas aludiendo al nacimiento de los salmos en1 a
relacion con la historia de Israel y destaca, en este contexto, 1os
llamados salmos de historia, Sa% 68(;1 7(’17; 78; %1(')5; 106; 107; 136, en los

relacion con claridad meridiana. .
quelf;xga(\)r?ztr:l:;fgs que pensar también en los encqbezamzentosl de los
salmos que aluden a la historia de Israel, pero especialmente en los que
apuntan a la historia de David. A pesar de que es absolutamente
correcto prescindir de los encabezamientos gie los salmos en una
«Teologia de los salmos» trazada al‘ hilodela !nstorla Qe las formas ya
que la mayoria de esos encabezamientos fue introducida secundaria-
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mente, sin embargo no podemos menos de afirmar: todos estos salmos
quieren ser leidos y entendidos en relacion inmediata con la historia
de Israel. Los encabezamientos muestran ¢l contexto primario en el
que los cantos respectivos tuvieron su trasfondo explicativo. En este
sentido son validas las explicaciones de C. Westermann: «La historia
de Israel es compaifiera inseparable de los salmos. La invocacion a
Dios en lamento y alabanza permanece unida con la historia del
pueblo de Dios durante un milenio». «Los salmos son la sefial mas
clara de que la llamada a Dios en Israel jamas se desvinculd de la
realidad del acontecer historico-politico» (C. Westermann, Die Ge-
schichtsbezogenheit menschlicher Rede von Gott im Alten Testament:
Weltgesprich 1 [1967] 18). Quien escuche atentamente llegara a darse
cuenta de que, incluso en salmos que parecen estar tan alejados de la
historia como es el caso de Sal 73, percibimos perfiles. historico-
politicos.

Ante todo, debemos mencionar de nuevo el nombre David ya que
este nombre aparece imborrablemente sobre la mayoria de los salmos.
Puede prescindirse de ¢l, como lo hace la investigacion historico-
critica consecuente que llega, incluso, a no traducir en ocasiones las
noticias relacionadas con el origen y los encabezamientos historicos.
Se puede también, como quiere la orientacion interpretativa fenome-
nologica cultual que se rige por la ideologia regia, ver en «David» una
alusion de principio al caracter regio del salmo correspomdiente.

Pero ambos procedimientos dejan de lado algo sumamente impor-
tante: que con «David» se apunta al poeta y cantor, desde el cual y
hacia el cual debe ser entendido finalmente un salmo y se entendio
realmente tanto en el nuevo testamento como también en la historia
del judaismo y de la iglesia.

Es preciso reconocer la intencion de tal apertura a la comprension
mediante el encabezamiento 1179. Porque jcOmo queremos entender
la recepcion de los salmos de David en el nuevo testamento, a la que
no ha atendido ninguna reflexién moderna, si al menos no nos
esforzamos por comprender las tendencias hermenéuticas de aquellos
que pusieron los encabezamientos en un tiempo relativamente tardio
de la tradicion de los salmos? Ciertamente, fue voluntad constante la
de conectar, en la medida de lo posible, los salmos con la historia. Y,
puesto que David fue considerado en tiempos todavia tempranos (Am
6, 5) como poeta y cantor, a ¢l se atribuyeron, como prototipo regio
del canto del salmo, la mayoria de los cantos de alabanza y de
oracion.

Pero podemos avanzar un paso mas y afirmar con K. Barth: «No
tenemos derecho a pensar que aqui habla un piadoso y sabio poeta
cualquiera, sino que tenemos que escuchar a aquel en el que tan gran
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promesa se cumplio, tan gran cumplimiento se convirtio en nueva

promesa, aquel cuya historia es algo asi como la hl_sdtorla d(; Issarlatlgiz;z
nuce. Su saber es el fundamepto del saber difundido en io - loé
Tenemos que reproducir aqui el eco de su voz. Erlx fiualn o(; e los
salmos viven de su voz —dicho de manera general: e la Vas o la
hisoria que spunta hacia & y derf fe. % o 0 s salmos dea
intemporales (ni siquiera cuando s¢ ] : ;
1I:Iz:'ceur:\.)lﬁza), si(no é;c)lica que reﬂexiona,' que sigue las accglcgges)d; g(ra;\f
y las experiencias de Israel en su conjunto» (KD1V,3 : :1 é uiene;
segun las indicaciones hermenéuticas de 1nterpretla<:1((1>nDaV?d enes
colocaron los encabezamientos sobre los salmos, a de avid es la
primera voz que debemos escuchar en el salterio. Y est'il pg; neta Vo2
que quiere traer al oido el cantus firmus de todos los salm

del prometido rey de Israel, el Mesias.



7
LOS SALMOS EN EL NUEVO TESTAMENTO

En el nuevo testamento encontramos el término Yaludg siete
veces y cuatro veces el verbo Ydldev. Lo primero sera trazar las
referencias conceptuales a los «salmos» que se puedan demostrar. El
paso siguiente en este capitulo apuntara a elaborar las citas de salmos
veterotestamentarios en el nuevo testamento. Aqui deberemos tener
en cuenta las citas caracterizadas y las no caracterizadas. La cita de
salmos mas claramente caracterizada aparece en Hech 13, 33 («en el
segundo salmo»). En Lc 24, 44 y Hech 1, 20 se introducen citas con la
indicacion «en los salmos». Del «Libro de los salmos» habla Lc 20, 42.
Todas las restantes citas —y como tendremos oportunidad de com-
probar, son numerosas— no han sido caracterizadas con mayores
detalles, pero podemos demostrar con mayor o menor claridad que se
trata de citas y agruparlas de forma consecuente.

Nos parece procedimiento adecuado el investigar en su recepcion
neotestamentaria primero aquellos salmos que gozaron de significado
especial para el kerigma de la cristiandad primera. Tenemos que
mencionar Sal 2; 22; 69; 110; 118. Posteriormente, en una seccion
conclusiva, tendremos que investigar otros textos de salmos clara-
mente citados.

En todas las demandas de informacion existiria una tarea exegéti-
ca primaria, con el fin de poner de manifiesto e interpretar los
contextos biblico-teoldgicos de la recepcion. Sin embargo, tal procedi-
miento no puede pretender averiguar los procesos de comprension
unidos a las citas y que se esconden detrds de los textos; por el
contrario, habra que elaborar la intencion expresiva contenida en los
textos. ;Qué pasos tendremos que dar?

1) Tendremos que investigar el contexto de la respectiva cita de
salmo y preguntar por la intencion de su kerigma. Parte imprescindi-
ble de este trabajo sera la determinacion del lugar de la cita en este
mismo contexto.

2) Del contexto neotestamentario tendremos que destacar la
tendencia-expresion en la que se inserto6 la cita de los salmos en el
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acontecimiento de la recepcion. Por consiguiente, tendremos que
{)re_guntar a qué scopus kerigmatico sirvid el texto veterotestamen-
ario.

3) Hay que reflejar la acufiacion conferida a la cita por su
contexto neotestamentario en su relacion con la autocomprension
veterotestamentaria del texto. En este proceso tenemos que examinar
sila nueva acuilacion llevada a cabo en el kerigma primitivo cristiano
podria tener alguna importancia para el conocimiento del autotesti-
monio veterotestamentario.

_ De esta manera, este capitulo constituira una contribucion a la
investigacion biblico-teoldgica que se caracteriza por su planteafniento
y det.grmlnacién del objetivo. A los procedimientos, usuales en la
cencia veterotestamentaria, de interpretar los salmos en el contexto
del oriente antiguo, de la historia de la tradicion veterotestamentaria
y de la},hlstoria de Israel, se subordinara, con la investigacion de la
recepcion de los salmos en el nuevo testamento, un proceder que

pretende la comprension biblica completa y la promocién del conoci-
miento teoldgico.

1. Referencia a los salmos

M.lentya.s que, en el judaismo, la tord constituyéd el centro del
servicio divino, en el cristianismo primitivo adquirieron significado
especial los escritos proféticos y los salmos. El proceso de recepcion se
reﬁylo, en primera linea, a Septuaginta, la traduccion griega del
antiguo testamento. Cuando nacio el nuevo testamento no se habia
fijado afin el canon completo de los libros de Septuaginta, pero fue
qoep“t,ad.a por los primeros cristianos en la totalidad de su contenido
lingiiistico y literal. Esta afirmacion vale también, y de manera espe-
cial, para los salmos.

El~nuevo testamento nombra al salterio en Lc 20, 42 como fifioc
|//ozl_ucovs (Hech 1, 20) y se refiere a las citas de los salmos diciendo: esta
escrito SV,‘EOTE Yaduoic (Le 24, 44). Hech 13, 33 cita Sal 2, 7 apuntando
el !u‘g,ar: &v @ Yodud 70 Jevtépd. Otras variantes de este texto (cf. la
edlcwn.de E. Nestle y K. Aland) aluden al «primer» salmo y ponen asi
de manifiesto que, en determinado estadio de la tradicién del Libro de
los salmos, Sal 2 fue el salmo primero; que el actual Sal 1 fue situado
posteriormente al comienzo del salterio como proemium.

Podria resultar interesante el que los escritos lucanos indiquen
con todo detalle las citas de los salmos en los lugares indicados.

T_eéldremos que volver sobre la tematica relacionada con su conte-
nido.
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El concepto Yaiudg aparece también en 1 Cor 14, 26. En ese lugar
se nos dice que cada uno aporté su carisma o su contribucion especial
a la reunién de la comunidad. Parte de esa contribucion son los
salmos, la doctrina, la glosolalia, revelacion e interpretacion. {Que
significa la alusion a los salmos? jDe qué (clase de) salmos se trata? Se
abria el servicio divino de la cristiandad primitiva con un salmo
(veterotestamentario)? ;Se iniciaba la reunion con un himno o con un
canto de oracion? ;Podemos pensar que existiera un orden de desa-
rrollo fijo? {Se cantd realmente y ord salmos veterotestamentarios?

Tengamos presente que debemos presuponer para el tiempo al que
apunta 1 Cor 14, 26, tres tipos de poesia salmica, inspirada por los
salmos del antiguo testamento e influida por éstos hasta en el
lenguaje:

1) "La poesia sdlmica judia, de la que se conserva un ejemplo
notabilisimo en los Hodajoth de Qumran.

2) La poesia sdlmica judeo-cristiana, de la que existen ejemplos en
Lc 1, 46 ss; 1, 68 ss; 2, 29 ss.

3) La poesia sdlmica cristiana, de la que esta plagado el Apocalip-
sis de Juan (cf. Ap 5,9 s; 11, 17 ;12,10 s8; 19, 6 ss). En 1 Cor 14, 26 no
se sabe claramente si se trata de salmos veterotestamentarios. En caso
negativo, tendriamos que preguntar cual de los dos tipos menciona-
dos en segundo y tercer lugar se expresa aqui. Existe un criterio para
juzgar de la conveniencia y del contenido de las aportaciones a la
comunidad: la oixodout, la edificacion de la éxxAnoix reunida.

A los salmos orados y cantados por los primeros cristianos aluden
también Ef 5, 19 s; Col 3, 16. Se invita a los cristianos a recitar entre
ellos salmos, himnos y canticos inspirados; a cantar y salmodiar; a
instruirse y amonestarse con toda sabiduria. Sea cual fuere la interpre-
tacion que demos a este término Yaduol en ambos pasajes, importa
tener presente el hecho de que el mensaje de los salmos juega un papel
decisivo. Los «salmos, himnos y canticos espirituales» deben ser
admitidos en las comunidades en su carcter parenético y paraclético,
en su intencidn kerigmatica. A pesar de que cantando, orando y
agradeciendo en salmos estdn vueltos hacia Dios, 10s que cantan 'y oran
deben ser considerados también como oyentes. Podremos poner de
manifiesto que el kerigma de los salmos ocup0 un lugar importantisi-
mo en el nuevo testamento.

Si, con la mirada puesta en Ef 5,19 s y Col 3, 16, preguntamos
acerca del tipo de salmo en que se piensa, Ef2, 19 sugiere, por lo que se
refiere a la Carta a los efesios, que pensemos en salmos veterotestamen-
tarios. «Asi pues, ya no sois extrafios ni forasteros, sino conciudada-
nos de los santos y familiares de Dios». Con esta afirmacion se indica
el apriori de la existencia de los cristianos: «Hacia tiempo que existia
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ya una casa de Dios, un pueblo de Dios; hacia tiempo que Dios se
habia revelado en su voluntad y sus promesas; la revelacion se habia
producido hacia ya tiempo..» (H. J. Iwand, Predigt-Meditationen I,
1977, 21). Los gentiles se han sumado, han accedido. Quien invierta
aqui las relaciones, trastorna el orden salvifico de Dios que revela el
nuevo testamento. Los gentiles ingresan en el mundo de Abrahan y de
David, mundo desde el que se cant6 y ord los salmos. Estaban en
condiciones de recibir y cosechar lo que habia crecido y madurado en
el pueblo de Dios veterotestamentario bajo la situacién de necesidad y
el padecimiento. Esta vision fundamental de las cosas continuaria
teniendo vigencia incluso si, en la cristiandad primitiva, no aparecie-
ran textos literales de los salmos del salterio veterotestamentario, si se
entonaran «nuevos cantos» en los que tanto su lenguaje como su
intencién hacia «lo nuevo» tuviera su fundamento y origen en los
salmos del antiguo testamento.

En las comunidades cristianas primitivas se compusieron y canta-
ron nuevos salmos. Al igual que la profecia, también los salmos,
himnos y cantos fueron considerados como obra del Espiritu de Dios.
Son @dai nvevpatucar (Ef 5, 19; Col 3, 16). Si analizamos los salmos de
la cristiandad primitiva que nos han sido transmitidos, por ejemplo,
en el Apocalipsis de Juan, tendremos que admitir la multiple recep-
cion de formulaciones, peculiaridades terminologicas y motivos de los
salmos veterotestamentarios. Igualmente, el salterio fue el suelo fecun-
do del que tomaron su lenguaje los himnos y cantos de oracion de la
primera cristiandad inspirados por el Espiritu. Tenemos que destacar
fuertemente la influencia de Septuaginta en este proceso de recepcion.

Incluso el «cdntico nuevo» que se entonara en el nuevo testamento
(Ap 5,9s; 14, 3) tuvo por modelo los salmos veterotestamentarios (Sal
33,3;40,4;96, 1; 98, 1; 149, 1), aunque, en los himnos de la cristiandad
primitiva, el cambio escatoldgico debe ser considerado como el decisi-
vo movens de lo nuevo.

Tenemos que volver a la intencion paraclésica y parenética de los
salmos cantados y orados en el cristianismo primitivo. Esa intencién
se manifiesta, sobre todo, en Col 3, 16. E. Lohmeyer afirma: «..para la
totalidad del cristianismo primitivo, los salmos y canticos no son la
expresion, carente de finalidad, de un sentimiento de fe plena. Por el
contrario, fueron dones divinos otorgados con la tnica finalidad de
“edificar”, o, como se dice en este pasaje, “para instruir y amonestar”.
En una comunidad, nadie es capaz de pronunciar tales palabras por
sus propias fuerzas; 1o que en ellas se contiene y goza de validez es
obra del “Espiritu” y el discurso de éste se distingue de la prosa de las
palabras humanas incluso por su forma poética. Por consiguiente,
“salmos, cantos e himnos” son la manera en que se expresa el Espiritu.
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Podemos afirmar, pues, que jamas “hal.)i.tan” en e110§ doctrinas 0
palabras de los hombres —la contraposu.n(')n a las opiniones de 'los
colosenses es clarisima y explica la secuencia de los tres nomina—, sino
{inicamente la “palabra de Cristo”™». (E. Lohmeyer, Der Brief an die
Kolosser: KEK ”1953="31964, 150). De esta manera, obtenemos una
clara indicacion de la autoridad que habla y reina en los salmos. En _los
salmos no se trata de altisonantes expresiones de voces humanas, sino
que Dios mismo, en su Espiritu, habla a lps corazones, amonestapdo y
consolando, instruyendo y auxiliando. Siempre deberemos considerar
este aspecto.

2. Salmos de significacion especial

Indiscutiblemente, algunos de los salmos veterotestamentarios
tuvieron importancia destacadisima en el cristianism_o primitivo. Fue-
ron citados constantemente e invocados como testigos en la procla-
macion del cumplimiento de las promesas de Dios. Nos referimos a
los salmos siguientes: Sal 2; 22; 69; 110; 118. Conviene comenzar con
los «salmos reales» Sal 2 y Sal 110 porque estos dos cantos se
encuentran en el centro del mensaje mesianico del_nu;vo testamepto y
fueron utilizados para dar testimonio de la mesianidad de Jesus de
NaZSaafle; es citado repetidas veces en el nuevo testamento, de manerla
especial en los evangelios sinopticos con motivo del baut1smo‘ y dg 5a
transfiguracion de Jesus (Mt 3, 17; 17, 5, Mc 9, 7; Lc 3, 22; 9, 35).

" También 2 Pe 1, 17 se refiere a la transfiguracion. Ademas, Sal 2 es

utilizado en Hechos de los apostoles (Hech 4, 25 5; 13, 33), en la Carta
a los hebreos (Heb 1, 5; 5, 5; 7, 28) y en el'Apocahpsls de Juan (Ap 2,
26's; 6,15; 11, 15.18; 17, 18; 19, 19). Las citas en el nuevo testamento
pretenden subrayar dos temas: la filiacion divina (mediante la referer;—
cia a Sal 2, 7) y la rebelién y derrota:clle las naciones enemigas (Sall ,
1 5.8 s). Puesto que se prestd atencion especml. al testimonio de la
filiacion divina y el motivo de las naciones aglqulere su significado en
conexion con el frecuentemente citado oraculo de Sal 2, 7, sera
comenzar por este oraculo. .

cor?;;i)uaginta traguce el texto hebreo con las siguientes palabrasi
vidc pov &l ab-8yed arjuepov yeyévnid ae (Sal 2, 7)’. Reco.rde.mos que e

oraculo de Dios, transmitido proféticamente, temg’ su Sitz im Ieben en
el protocolo regio de la entronizacion (o cele_tzramon apual) del rey de
Jerusalén. Digamos también que la generacion acaec1.da '«hoy» debe
ser entendida en sentido de una adopcion, por f:0n31gu1ente,. fie un
acto juridico. El gobernante fue puesto por Yahvé como su «hijo», es
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decir, como representante del poder y soberania divinos. Aqui la
«adopcion» adquiria el significado de una elecciéon. El mown elegido
es colocado junto a Yahvé como su mas proximo, como «heredero»
del 4mbito de su soberania (Sal 2, 2.8 s). Tenemos que preguntar si es
correcto afirmar con E. Schweizer: «Todavia en el antiguo testamento,
“hijo” indica Gnicamente una funcion y describe el gobierno de aquel
que rige su pueblo como vicario de Dios. En el tiempo de Jests, la
persona que ha sido instruida por el antiguo testamento no pregunta
tanto por el ser de la persona, sino por la actuacion, por la eficacia de
una persona o de una cosa. A esa persona no le interesa si alguien es
hijo de Dios “propiamente dicho”. Nos atreveriamos a decir que tal
pregunta le resultaria completamente ininteligible» (E. Schweizer,
NTD 1, """ Excurso a Mc 15, 39).

Efectivamente, tenemos que coincidir con E. Schweizer en que el
tema de la filiacion divina «propiamente dicha» no tuvo interés
alguno para la tradicién veterotestamentaria-judia. Toda la «mito-
logia-hijo de dios» que entraba en la physis, en la que podia hablarse,
como en Egipto del faradn, de un deus incarnatus, fue extrafia en
Israel e incluso intranquilizante.

Otro tema completamente distinto es el de juzgar si la distincion
entre «funcién» y «ser», introducida por Schweizer, es una categoria
adecuada para ser utilizada en el pensamiento veterotestamentario.
Aunque el interpelado regente (Sal 2, 7) no sea «propiamente» hijo de
Dios, es declarado hijo de Dios en virtud del oraculo juridico de la
adopcion y, mediante el acontecimiento de tal eleccion, es trasladado
a la esfera de la presencia divina como «representante» de Yahvé. Lo
que aqui sucede no puede expresarse con las distinciones que afectan a
«ser» y «funcion». En cualquier caso, el rey, como hijo de Dios»,
participa del misterio y maravilla de la presencia de Dios en su pueblo.
Es testigo de esta presencia en la personalidad cambiada y renovada
mediante el acontecimiento de la uncién y de la entronizacién. Por
consiguiente, el rey no es tnicamente el portador de una funcién, es
persona. Yahve quiere expresarse a través de él y con él como hombre
llevado a la proximidad de Dios. El contexto indica claramente que
este «hijo de Dios» no se limita a ser portador de una funciéon. Es
«heredero» (Sal 2, 8 s). Se utilizan categorias del derecho familiar para
exponer la relacidn entre Dios y el rey en su misteriosa profundidad.
La distincion de «ser» y «funcion» tiene que entrar y ser solucionada
en ese concepto de la relacion concreta. En todo caso, puede verse con
claridad por qué las transcendentes expresiones de Sal 2 suscitaron el
interés por estas «promesas mesianicas» en el cristianismo ‘primitivo.

Ante todo, preguntemos como entendié el kerigma primitivo
cristiano la indicacion temporal orjuepov (Sal 2, 7), es decir, a qué

Salmos de significacion especial 247

acontecimiento de elevacion a la filiacion divina fue apligado el oraculo
veterotestamentario por ¢l nuevo testamento. Una primera compro-
bacion nos dice que puede detectarse una cua’druple refereifcia:
1) El «hoy» es el acontecimiento del baut1§p10 de’Jesus.
2) Enelmaravilloso acto de la transfiguracion, Jesus fue declara-
do «Hijo de Dios». ' ' N
3) Jesus se convirti6 en «Hijo de Dios» mediante la resurreccion
de entre los muertos.
4) La exaltacion al mundo celeste de Dios eleva al anonadado
hasta la condicion de Hijo de Dios.
Seguiremos esta orientacion disefiada en cuatro frasqs. .
En el bautismo de Jesis resuena una voz «desde el cielo» y dice:
«Este es mi Hijo amado, en quien me complazco» (Mt 3, .17). El texto
literal difiere algo en Lc 4, 22. En primer lugar, se impone que
corrijamos la interpretacion dada de o7juepov, porque la «voz ce_lgste»
si declara a Jests, en el acto del bautismo de Juan, como «Hljo_de
Dios» o lo califica como tal, pero la indicacion de tiempo ha sido
suprimida, como veremos enseguida.
La declaracion de hijo de Dios, tomada de Sal 2, 7, aparece en Mt
3, 17 en conexion con otros tres textos y temas de promesa veterotes-
tamentaria. Y debemos prestar gran atencion a este hef:ho porque ,la
conexion con los indicados textos y temas da una interpretacion
especifica de Sal 2, 7 que arroja luz sobre la comprension veterostesta-
mentaria del oraculo de Yahve. )
Tenemos que aludir, en primer lugar, a Is ,42, 1 . SYahve’ «se
complace» en su Hijo. En Is 42, 1 (LXX) se dice: €l es o éxAektag, el
Elegido de Dios. Mt 3, 17 explica, mediante la conexion con Is 42, i,
este matiz que estd implicito ya en Sal 2, 7 y es 11Elstrado me<_hante
2Sam7, 14y Sal 89, 27 s. Como «Hijo de Dios», Jesus es el Elegido de
Dios. ) ~
Is 42, 1 introduce otro segundo aspecto importante: Jests es «Hijo
de Dios» mediante el Espiritu de Dios. Is 42, 1 habla de ell_o. Con la
cita de Is 61, 1 s, Lc 4 indica claramente que n°w2 es el ungido con el
Espiritu de Dios (Lc 4, 17 ss). Como «hijo ('1e Dio§», el Mesia_s Jesus es
el ungido del Espiritu. Se introduce una grxstologla pr}eumatlca. Enla
concepcion biblica, nvedpuo es demostracion carismatica de la presen-
cia de Dios. Como bautizado en el Espiritu, Jesus es la presencia de
Dios en persona. Lo que pudo decirse de una manera muy rudlmepta—
ria en Sal 2, 7 alcanza su confirmacion y consumacion en su plenitud
concreta.
En la conexién de la formulacion en Mt 3, 17 tenemos que
observar un tercer aspecto. El término dyan#tdg con que se denomina
a Jests apunta a Gén 22, 2.16 (cf. también Rom 8, 32). Hay que
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giglg;ta,r s(i1 C(in este término —en correspondencia con Rom 8, 32—
_se hablaria de los signa cruci i ifici raha
v e g l0s ng Isaargcts del «camino de sacrificio» que Abrahan
Sclea_ lo que fuere de esta Gltima pregunta, los temas «eleccidn
«Espiritu», «prqsencia de Dios», aludidos en la conexién textual de:
Mt 3, 17 se convierten en puntos de apoyo para interpretar el oraculo
de Sal 2, 7 Los conceptos n*wn y *3a en Sal 2, 2.7 adquieren una
nueva clarldgd y perfil en la relacion cristolégica’.
. Cor{ motivo de Mt 3, 17 se ha discutido frecuentemente el tema de
si el oraculo pronunciado con motivo del bautismo de Jests junta-
mente con el acontecimiento del bautismo en el Espiritu y la c,olaci(')n
de autoridad, confiere configuracién a una cristologia adopcionista
Este tema se agudiza al tener en cuenta el caracter adopcionista de Sal
2,7. Pe}ro tenemos que volver a la observacion sefialada en Mt 3, 17: 1a
ausex_lcufl’de qn’yspov. El bautismo de Jes(is no es el terminus a (}uo .de
su ﬁhaqlor} divina y de la donacion del Espiritu a é1. Ya en la historia
del nacimiento se afirma que el Espiritu de Dios impregna y determi-
na desdg el principio el ser y la vida del «que viene» (Mt 1, 18.20.23; 2
15). Segln esto, el bautismo caracteriza solo un determina’do .m(;mén-’
to de_ la concretamente proclamada autorizacién en la que el Espiritu
de Dios se une a Jesiis. Aqui es decisiva la voz, el caracter de mensaje
de l.o acaecido. Y del disefiado acontecimiento como tal tenemos de
derlvgr: «El Espiritu de Dios viene desde arriba, es la fuerza cread((l)ra
d§ D10§ ¥, en consecuencia, el bautismo seria el momento en el que
D}gS elige al hombre Jestis como instrumento» (J. Schniewind, NTD
2 "a Mt 3, 17). Aqui no se habla de ruptura alguna en el carr;ino de
Jestis (cgmo, por ejemplo, en los que seran llamados con posterioridad
¥, especialmente, en Pablo). «Es la historia de una vida absolutamente
s1ngular_ en la que se hace presente entre nosotros los hombres la
presencia §1e Dios, el Espiritu de Dios. Pero espiritu de Dios no es una
idea”, objeto conceptual situado mas alla de lo que acaece en la tierra
entre nosotros los hombres, sino que es una realidad que aparece en la
historia humana, en la historia de aquel que proviene de Dios y reina
como exaltado, pero fue hombre, el escondido rey de Dios, el obedien-
te siervo de Dios que padeci6» (J. Schniewind, o. c.). ’
No podemos entrar aqui en los problemas que presenta la perico-
pa de lg transfiguracion de Jesus. Bastara con sefialar que Mt 17, 5
repite literalmente el oraculo pronunciado en el bautismo (Mt 3 i7)
(cf. los lugares correspondientes en Lc 4,22yLc9,35).La irradia::ic')n
df:l resplandor de la majestad divina sitia esta pe,ricopa en las inme-
d1ac1opes dg las historias de resurreccion. Mientras que en Mt 3, 13 ss
se testimonia la presencia de Dios mediante el descenso del nvsﬁ;loc en
Mt 17, 1 ss se hace a través de la aparicion de la 66¢a divina. ’En
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ambos casos, la «voz del cielo» pronuncia el oraculo decisivo. Si
relacionamos la pericopa de la transfiguracion con la narracion del
bautismo de Jesis se pondra claramente de manifiesto lo que ya
indicamos respecto de Mt 3, 13 ss: que queda completamente excluida
la interpretacion adopcionista. Ambas pericopas coinciden en la
voluntad de testimoniar una misteriosa designatio de la filiacion
divina de Jestis y no, por ejemplo, un acontecimiento de iniciacion.
2 Pe 1, 17 se refiere a Mt 17, 5. El apostol, como testigo ocular, afirma
haber contemplado la majestuosa grandeza de Cristo en su transfigu-
racion. El privilegio apostolico del testimonio ocular, que en los
restantes casos se relaciona con la resurreccion, se refiere a la transfi-
guracion en 2 Pe 1, 17.

En Hech 13, 33 se cita Sal 2, 7 refiriéndose a la resurreccion de
Jesucristo. Con ello adquiere validez la indicacion de tiempo ojlepov.
Con el texto de Septuaginta comprende la cita la totalidad del oraculo
de Dios. El «hoy» se refiere al milagro pascual. Por la resurreccion,
Jests se ha convertido en «Hijo de Dios». Esta afirmacion cristologica
esta en consonancia con Rom 1, 3 s, un «fragmento litdrgico del
tiempo prepaulino» (E. Kadsemann, An die Romer: HNT 8a, 41980, 8).
Mediante la «resurreccion de entre los muertos», Cristo fue entroniza-
do como Hijo de Dios: «el Espiritu de la santificacion fue el poder que
obré esto» (E. Kisemann, o. c., 9). El uso del término «colocar» da a
entender el acontecimiento de la exaltacion y entronizacion. Parece al
menos dudoso que pueda hablarse de una «cristologia adopcionista
de la cristiandad primera» (asi E. Kdsemann). Porque si se trata
realmente de un «fragmento» que estd presente en Rom 1, 3 s, surge
inmediatamente la pregunta acerca del contexto en el que habria
estado en otro tiempo este fragmento. Al menos en la Carta a los
romanos, de Pablo, no hay matiz adopcionista alguno. Rom 8, 3 habla
de Cristo como «Hijo de Dios» refiriéndose a su preexistencia.

Finalmente, Sal 2, 7 es citado en el nuevo testamento en textos que
tratan de la elevacion de Cristo al mundo celeste de Dios (Heb 1, 5; 5, 5;
7, 28). Jesucristo esta elevado a la «diestra de Dios» —encima de todos
los angeles. Asi él se convirtio en «Hijo de Dios» y se consumo6 2 Sam
7, 14: «Yo seré su Padre y él sera mi Hijo». En este estado incompara-
ble, el Cristo exaltado se distingue de todos los poderes angélicos que
jugaron un papel importante en las especulaciones gnosticas a las que
se contraponen los citados lugares de la Carta a los hebreos.

Si estudiamos los respectivos contextos en los que tienen su lugar
las afirmaciones acerca de la exaltacion del Hijo de Dios, podremos
hacer dos observaciones interesantes. Por un lado, vemos que se
afiade a Heb 1, 8 s, en conexion con la cita de Sal 2, 7, un trozo del
salmo regio Sal 45, 7 s. Con ello se expresa claramente que Cristo,



250 Los salmos en el nuevo testamento

como Hijo de Dios exaltado, es 6 9¢dc. Por consiguiente, se interpreta
el 7R de Sal 45, 7 en el sentido de la divinidad del regente (cf. vol. 2
de esta obra). Como «Hijo de Dios», es vere Deus; tal es la idea que
pretende subrayar este contexto. En altimo término, su reinado se
identifica completamente con el reinado de Dios.
Por otro lado, echamos en falta en Heb 3, 5 s la cita de Sal 2,7y
Sal 110, 4. Cristo no se apropia la gloria de ser sumo sacerdote de Dios
(v. 4), sino que fue colocado como tal con el oraculo de la autorizacidn:
Sal 2, 7. Y esto quiere decir que él fue constituido sacerdote para
siempre segin el orden de Melquisedec (Heb 5, 6). En Heb 7, 28 se
concatenaran de nuevo ambos lugares de la salmodia, esta vez en la
abreviatura vidg-ei; ov aidve. Cuando Heb 4, 14 trata del sacerdocio
real de Cristo esta en la linea de la cristologia que habra de discutirse
con motivo de Sal 110.
La recepcion cristologica de Sal 2, 7 obrada por el cristianismo

primitivo ha dado importancia a los otros dos temas de Sal 2 al
subrayar el decisivo oriculo de Dios. Nos referimos al tema de la
amenaza que los pueblos enemigos significan para el «Ungido de
Dios» y el otro, el de la derrota de estos pueblos y la soberania que
ejercera sobre ellos el Hijo de Dios constituido en heredero y gran rey.
El primero de estos dos temas apuntados en Sal 2, 1 s se encuentra en
Hech 4, 25 s. Los apostoles Pedro y Juan, una vez puestos en libertad

por el sanedrin, vuelven a los suyos y les informan de la discusién

mantenida con los sumos sacerdotes y con los ancianos. La comuni-

dad responde alabando y adorando a Dios. Y, en este contexto, se

refiere ella al Sal 2, 1 s (LXX). Si en v. 4 se ensalza al Creador y Sefior

del cielo y de la tierra, en v. 25 s se alaba al Sefior de las naciones con la

cita de Sal 2. Pero la descripcion que ofrece Sal 2, 1 s de una

revolucion universal de los «reyes de la tierra» y de los «principes» no

es traspolada a la discusion que Pedro y Juan mantuvieron, sino al
juicio contra el «santo siervo Jests, a quien ta ungiste» (v. 27). Se

nombra a Herodes, a Pilatos y «las naciones». Por consiguiente, es

digno de tenerse en cuenta el hecho y la manera en que se remonta al

proceso de Jesis. Se cita Sal 2, 1 s en este contexto y para iluminar esta
escena. Y esto quiere dar a entender que los poderosos de las naciones
han fracasado ya en Jesiis como el Cristo. En vano intentaron destro-
nar al «Ungido de Dios». Si se repite la amenaza y las maquinaciones
enemigas de la revolucion universal dirigida contra Dios y su Ungido,
la comunidad, teniendo presente ¢l acontecimiento de Cristo, y en la
plena seguridad de que los enemigos seran derrotados, puede suplicar
ser escuchada y auxiliada en la situacion apurada por la que atraviesa.
Lo que ella experimenta no pasa de ser batallas de retaguardia.
Porque la suerte de las naciones y de sus soberanos se decidid yaenel
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proceso de Jesus. El Sal 2 como totalidad se consqm(').gn este proceso.
Asi Sal 2, 1 s es contemplado a la luz de la entronizacion escatologlf:a
de Cristo Jests. Segin la voluntad de Dios, la oposicion y acusacion
trajeron, en la crucifixion, un suceso que encontro su meta en la
exaltacion de Cristo y en la derrota de los poderes enemigos. Jesus es
el «Siervo de Dios» (Is 52, 13 ss) que causa sorpresa a 1§s naciones y
cierra la boca a los reyes (Is 52, 15). «{Dios estaba con el!». (Hech 10,
38). Ello resucité de entre los muertos (Hech 3, 26) y lo glorifico (Hech
3, 13). Todo movimiento levantisco de las naciones ha encontrado su1
punto final en este acontecimiento escatolo'glco,p.reﬁgurado yaene
antiguo testamento. La promesa expresada implicitamente en Sal2, 1
s es reconocida como tal (como promesa) en el anuncio expreso de su
consumacion y proclamada como llegaQa a sumeta. Todas lgs prome-
sas dadas a David y a su dinastia por Dios con todas sus real}zacmn'es
concretas a lo largo de la historia se consumaron en el Mesias Jesus.
En adelante, los proderes enemigos que pretendan enfrentarse a la
comunidad cristiana estaran totalmente sujetos a la vol}mtad de Dios.
Esta voluntad se hizo realidad en la cruciﬁxilc’)n (a través de «reyes» y
«principes»); y se cumplird tampién a traves de los oponentes qge
ataquen de nuevo. Por consiguiente, ninguna de las intentonas de
levantamiento conseguira su objetivo. y
Recordemos que la cita de Sal 2, 1 s aparece en una oracion de.la
comunidad. Sobre v. 27 dice H. Conzelmann: «Aqui no reina e} estllro
de oracion, sino de exégesis» (HNT 7, 21.972, 43). Tal vez seria mas
correcto decir: el Sal 2, asumido en la oracion, es 1ptqrpretado concre-
tamente a la vista del proceso de Jesus. La prlstlapdad primitiva
practico exégesis en la oracion. Cualquier cuestionamiento estlhs?cp
esta aqui fuera de lugar. Se trata de comprender lqs anuncios profeti-
cos ante la realidad de Dios. Y aqui se pone de manifiesto que Sal 2 —
respondiendo a una afirmacion ya resefiada— fue qnten_d1do com'(c)l
mensaje, mejor: como promesa en el' contexto de la historia dt; Da\1/1
(Hech 4, 25), en conexion con las aflm}acmnes hechas a .l?awd, a las
que se acogio la comunidad del Mesias en una situacion apurada

concreta.

i driamos que apuntar:

Entre los puntos concretos a considerar en Hcgh 4, 25 ss ten

1) Que }glams es inculpado en v. 27, a diferencia de lo que acaece en el relato hllcanz
de la historia de la pasion. Se subraya su culpa que apunta contra Dios y su Mes1as.l
decir verdad, Lc 23, 6 ss habla de la actuacion conjunta de Herodes, que representa a los

% (v. 26) y de Pi 5 . 2).
wotAeic (v. 26) y de Pilatos, figura de los bpyoves (v~ 1

B 2) Que la caracterizacion de Jestis como noig Seob (v. ,27) proviene de 1s 52, ’13 ssdo dti
Is 53, pero nada tiene que ver con Sal 2, 7, porque aqui al Ungido de Yahve se da e
nombre de viog Jeob (LXX).
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La derrota de las naciones, anunciada en Sal 2, 9, es citada en Ap
12, 5,19, 15. La apocaliptica vision del «nacimiento del hijo» en Ap 12,
5 desemboca en la tarea encomendada al «Hijo»: apacentar a las
naciones con vara de hierro. El pleno poder de Cristo para juzgar, su
soberania absoluta sobre las naciones, aparecen aqui. El Mesias es el
Sefior de las naciones. Lo que anuncia Sal 2 es contemplado por
Apocalipsis en el esjaton como consumado. Asi, en Ap 19, 15, Cristo
como el «Logos» (v. 13) aparece como el Juez de las naciones. De su
boca sale una espada cortante (Is 11, 4). El domina las naciones
enemigas y gobierna con su vara de hierro. Deberia quedar claro que
la cita de Sal 2, 9 pretende anunciar en la promesa la actuacién del
juicio del Mesias.

Entre los diversos errores de los pasados periodos de la investigacion se cuenta el de
contraponer, siguiendo una ideologia general, ¢l Dios del amor en el nuevo testamento al
«Dios del odio» en el antiguo testamento. Asi, H. Schmidt escribe en su comentario a los
salmos (HAT 1934) sobre Sal 2: «{Cémo se contrapone la imagen del rey que golpea con la
vara de hierro a la imagen del Crucificado!». Con tales contraposiciones —en conocidos
clichés— se sugieren imagenes, pero no se elaboran conexiones ni correspondencias biblicas
teoldgicas objetivas. En el contexto de Sal 2, la idea de hacer afiicos las vasijas pretende
destacar la plena autoridad judicial del «Hijo de Dios» como heredero del mundo y de las
naciones en una metafora sumamente familiar para el oriente antiguo.

Pero, al mismo tiempo, tenemos que preguntar: ;dice algo el nuevo testamento sobre
la plena autoridad judicial de Cristo Jesiis sobre las naciones? Pensemos en Mt 28,18 (con
la referencia a Dan 7, 14). Pero hay que prestar especial atencién a los textos de Ap 12, 5;
19, 15. Aqui se recoge expresamente Sal 2, 9 para testimoniar la soberania judicial del
Mesias Jests, la soberania del Crucificado. Lo que presenta H. Schmidt no pasa de ser
dualismos extrapolados de la historia de la piedad totalmente desconectada en la Biblia,
sin contenido ni sentido teolégico alguno.

Mientras que no existe la menor duda de que los textos neotesta-
mentarios en los que se recibio Sal 2 contienen acentos cristologicos y
kerigmaticos de la comunidad primitiva, la presencia de Sal 110 en el
nuevo testamento plantea problemas mucho mas complicados. No es
dificil darse cuenta de que Sal 110 jugd un papel destacadisimo en el
cristianismo primitivo. Sobre todo v. 1 suscita numerosas preguntas
que han sido respondidas de forma diversa en la investigacion.

Ademas de v. 1, ha sido tomado también v. 4 a pesar de que s6lo en
la Carta a los hebreros se destaca el hecho de que Jesucristo fue
colocado como sumo sacerdote segiin el orden de Melquisedec (Heb
5,6.10;6, 20; 7, 3.11.15.17.21.24.28). Se prueban los plenos poderes del
Ensalzado con la cita de Sal 110, 4. Se ha cumplido la promesa. En
Heb 5, 5 s se ha establecido una conexion de la cita que habla de
Melquisedec con Sal 2, 7. Heb 7, 3 recoge también una vieja tradicion
de Melquisedec: Gén 14, 20. Todos estos hechos ponen claramente de
manifiesto que el Sal 110, que habla del sacerdote rey, es utilizado en
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la Carta a los hebreos para subrayar la dignidad del sumo sa§erdote
celeste, exaltado al mundo de Dios. Por eso tenemos que indicar ya
ahora que Sal 110, 1 jugd un papel tan importante en la Carta a los
hebreos como Sal 110, 4. Cristo como el «Heredero» (Sal 2, 8) se ha
sentado a la «derecha de Dios» en la altura (Heb 1, 3). En Heb 1, 13 se
cita literalmente Sal 110, 1 con la clara contraposicion a las esRecula-
ciones gnosticas sobre los angeles. La invitacion-entronizacion del
salmo veterotestamentario solo vale para Cristo elevado a las alturas.
Por eso, en la vision conjunta de Sal 110, 1y Sal 110, 4 se apunta a la
presentacion del sumo sacerdote que esta sentado a la derechg de
Dios en el cielo (Heb 8, 1) y espera la derrota de todos los enemigos
(Heb 10, 12 s).

Cuando se dice en Heb 12, 2 que el Exaltado se ha sentado a la
derecha de Dios sobre el «trono de Dios» no so6lo se acepta lo que se
habia subrayado ya en Heb 1, 8 s con la cita del salmo real Sal 45,7 s,
sino que se asume también una manera de hablar veterotestamentaria
de la obra historica de las Cronicas (1 Cron 28, 5; 29, 23;2 Crén 9, 8).

Pero los auténticos problemas de la referencia del nuevo testamen-
to a Sal 110, 1 no aparecen todavia en toda su complejidad con 1.as
observaciones recogidas en la Carta a los hebreos. En los evangelios
sindpticos encontramos el mencionado versiculo en tres contextos
diferentes: en la pericopa «Hijo de David-Sefior de Dav;gl» (Mc 12, 35-
37; Mt 22, 41-46; Lc 20, 41. 44), en la historia de la pasion (Mc 14, 62;
Mt 26, 64) y en el apéndice afiadido al evangelio de Marcos (Mc 16,
19). '

& La pericopa «Hijo de David-Sefior de David» co_nt@ene la cita
escrituristica: «Dijo el Sefior a mi Sefior: “Siéx}tate a mi diestra, hasta
que ponga a tus enemigos debajo de tus pies™». Lucas repreoduc,e
exactamente el texto de Septuaginta; Marcos y Mateo utlllzan vTOKd-
o en lugar de smonddiov (LXX). La traduccion de Septuaginta con su
introduccion deberia dar motivos para reflexionar y para las sorpren-
dentes reflexiones en la pericopa. El texto hebreo dice M al rey, al
que se da el nombre de *JIX. Septuaginta, que reproduce Ma* por
xbpiog, traduce Einev 6 kvpiog 1@ kvpid. El problema nos es presenta-
do en una discusion que existio ya antes de Marcos. J. Schniewind
pregunta: jtenemos motivos para pensar que estas palabras provienen
de Jests mismo? El responde afirmativamente a esta pregunta y se
remite no solo al «conjunto de las palabras y de la obra de Jesas», sino
también a una tradicion judia, que deberia haber sido 1nt'erpretada
mesianicamente en Sal 110. Conscientemente se habria reprimido esta
tradicion y solo posteriormente habria sido destacada de nuevo (NTD
1% a Mc 12, 36).
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Sin embargo, dificilmente puede responderse afirmativamente a la
pregunta de Schniewind. Por el contrario, en principio tenemos que
dar la razén a E. Schweizer cuando presenta la siguiente reflexion:
«La cita de v. 36 habria sido descubierta por primera vez, presumible-
mente, en la comunidad de lengua griega. La comunidad de lengua
aramea invocd a Jesits como marana, como «nuestro Sefior (1 Cor
16, 22), pero es completamente improbable que ella aplicara a Jests Ia
otra palabra hebrea adoni (“mi Sefior”) presente en Sal 110, 1, que
encierra una posicion de honor mas elevada, que en Sal 110, 3 como
en los pasajes restantes, se aplica a Dios ¥ que fue entendida de esa
misma manera en los tiempos de Jests.

Por el contrario, en el mundo lingiiistico griego s6lo existe una
palabra para “Sefior”: kyrios, que designa frecuentemente a Jesiis y se
encuentra también en Sal 110, 1 LXX» (NTD 1 ¥ 3 Mc 12, 36).
Ademas, no puede probarse que existiera en el judaismo una interpre-
tacion mesianica de Sal 110. En los textos de Qumran no se cita el
salmo. La pregunta polémica que se presenta en la pericopa es ésta:
¢Es Jesits, como Mesias, hijo de David o Sefior de David?

¢Como pudo llegarse a formular tal pregunta? Se ha supuesto que
la descendencia de Jests de la linea de David no estaba completamen-
te implantada en amplios circulos o, simplemente, fue desconocida.
Sin embargo, nada nos da pie para pensar que se hizo referencia a tal
estado de cosas. Por el contrario, si preocupd el problema de como
podia compaginarse la condicion de la filiacion de David con la
dignidad de xvpioc. Al final, la pregunta principal queda abierta: si se
llama xpiog al interpelado (con lo que recibe un titulo de honor que
compete a Dios mismo), jcomo es ¢l (también y al mismo tiempo) hijo
de David? Indudablemente, es razonable que tal problema no estuviera
presente en el salmo hebreo ni puede inferirse de él.

En consecuencia, queda abierta la pregunta de cdémo puede resol-
verse la dificultad en la que se vio envuelto Mc 12, 37. Existen dos
posibilidades:

1) En misteriosa simultaneidad podria el Mesias ser hijo de
David y x¥pio¢ que est4 totalmente al lado de Dios. Dice Schniewind:
«Asi responderia a la creencia que esperaba al mismo tiempo al
Mesias terrestre y al Hijo del hombre que viene del cielo... La unidad
de ambas expectativas, la de que un hombre verdadero nacido de la
estirpe de David y un hombre que proviene del cielo es uno y el
mismo, reposa en la persona de Jests, Pero el misterio continda sin
resolverse...» (NTD 2™'* a Mt 22, 44). Podria defenderse esta interpre-

tacion aunque las palabras de la pericopa no provinieran de Jests
mismo.
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2) Lo que aparece como una aporia en Mc 12, 1363pod;1{zzcclile;-
membrarse en dos estadios. Teniendoden cuenta l}g{rlls e,s ’ 1s 1214 Hedt es’
i ir: ida terrena, \

25 ss habria que decir: «Durante su vida S o
ir, hij i i te fue elevado a Sefior de :
decir, hijo de David. Posteriormen eva o e e

ir. a Hij i . Por consiguiente, se han disting
decir, a Hijo de Dios (Rom 1, 3 s) Jistingunic®
s 16 corresponden dos esta:

dos épocas de su actuacion a las que : adios do s
] Theologie des Neuen Ies s,

r» (H. Conzelmann, Grundriss der h Jeuel t
§e197(6 93). Podriamos aludir a la «;Siéntatet», que inicia una accion

n secuencia temporal. _ .
) Pero siempre nos moveremos en €l campo de los 1nten‘:1c::iecsl§
encontrar una solucion. Dificilmente podrem(:is elnconrtir(';lsraurréﬂeXién
i e la cu .
dentrarnos en el transfondo y motivos i [
pari/lac 14, 62 y Mt 26, 64 transmiten un autotestimonio dp ‘l;;
mesianida(,i de Jests. A la pregunta del sumg.sglcer;icotie iféili (;I:s(liles s
i i ¢ —en la tradicion kerig

«Hijo de Dios», éste responde —en ; ica o 1a

i imitiva— tundo que adquiere aun may
comunidad primitiva— con un si rotu : re ann e

i i i0 e a continuacion: «Ve
resonancia mediante la confesion que vien ! (Vereis o
ij iestra del Padre y venir entre las
Hijo del hombre sentado a la dies 3 adre y v re Jas ubes
i ade an’ dpTi «a partir de

del cielo» (Mc 14, 62). En Mateo se aii | partir de ahord

} labras de Sal 110, 1 y ,

En el logion se ha entrelazado palabra . e Dan7,
( ij liptico) y juez del mundo que ¢
Jests es el Hijo del hombre (apoga | do qus vt

i i tra de Dios». Se quiere
del cielo; estd sentado a la «dzgs ore
siguiente: el que reina junto a Dlo(si, el llin(siailéiar(:‘oa é;eigciigg.) sorprende
En cuanto al tema «estar sentado a la ra de et
i0 1 toria de la pasion 'y
la exaltacion de Cristo en la his ?
T e e 1 Este kerigma es comparable solo
asombra la manera de tratar el tema. B
de Juan presenta al cruct ;
con la forma en que el evangﬁ:}m ) ) : o
ensalzado. Ademas, exaltacion y parusia estan unldast ir;t‘;eo ssaqui
exaltado es el que viene. ;Puede afirmarse (;e&ilmle;_\tt)i:_ q)\)xe( Ee omos s
i a Biblia» (E. ,
oducto final de un largo estudio de ; .
;11';‘(%1“‘M a Mc 14, 62)? {No seria, acaso, mas acertado consgielzj\srell(i
cerca que se encontraban ya en el antiguo ’tGStzI'I’len(;gl ;loii%)lfe e
i i denominacion «hijo
tarse a la diestra de Dios» y la ' | hombre (5%,
ice: de ahora», se vera solai
18)? En Mateo se dice: «a partir _ ; ; N
zgétltazio y venidero Hijo del hombre alcg)n%nl hatSl(:; :::r;c;igl(eil()j z?gio
i la tierra (Mt 28, 18). El retort )
D AT B ot 1 decir que este oraculo
tenemos que decit q
t 25, 31). En cuanto a Sal 110, ( . 10
(fll\lg un elerzlento importante en las expresiones de majestad del mens
je cristiano primitivo. . y "
* El nuevcl)) testamento considera que Saltlloéll«zztzrr;gltfdgr; ”
i€ i ertos.
rreccion de Jesucristo de entre los mu it la
fi?:.lsltra de Dios» es considerado como meta Qe la «ascenasll(:irészel o8
cielos» y como lugar de la soberania en el tiempo que v
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exaltacic i sndi
ol j()cslognh;/lszallg 1;291rus1a. En el apéndice secundario al evangelio de
st a’lqui e ,d i se hablg dela <,<ascensi(')n a los cielos». Lo que
) expresi()ner a la historia de Ehells (2Re 2, 11) y Sal 110, 1. Tal
e o pres En%neiazdemr que Jesps €s Sefior y Soberano en el
Touts g entré . ech2,34sse menciona primero la resurreccion de
David no fue llevac;n uelrt(?s. o uacitn, y haciendo notar &
utilizando Sl 116 10 I\?I cielo, se testifica el milagro de la exaltacién
(clevacion), jests & N ediante la respr_reccién y la subida a los cielos
aqui clararilente uee dazaret se conv1r§1(’) en kvpiog y xpiotdg. Vemos
transmitida en lo% H’ecig;agee rlaé: Se{)gc'c)ls&::),lla Sistologia de exaltacion
osadn invitacis ) toles recurre a Sal 110, 1.
diest?aucll?%(i::)zn r;o se consumo en ]D,aqu; la invitacidn a sentarse aliz
Reouado gl femar se consumo unicamente en el Crucificado y
o pode’:r L ]z;(i:ontemmlento de la exaltacion escatologica.
manifiesto on 1n resu(r)s’ en el que creen los cristianos, se puso de
oxaltacion <l doms re;iocmr} de Jesucristo de entre los muertos, en la
\acién 2 a diestra de Dios sobre 1os poderes cosmios (Ef 1, 20).
Elomentos do tradici,énaaggig]? ;tligcr;ﬁfgaclén eslpecial en 1 Cor 15, 25.
apunta a un proceso escatoldgico med'rman r alusitn o Sl e e
También [ iante la alusién a Sal 110, 1.
procesal pa:}?ile jfiohgc‘le patente que puede desarrollarse un recu’rso
iy o pestiendo e t}claxto del salmo. Al final, Cristo entregara el
enemigos oston c61 er(zi asta entonces reina él hasta que «todos los
Cristooe oo o ocados a sus pies» (1 Cor 15, 24 s). En el reino de
i r,nismo Corlloizigno», seran derro'tados los enemigos del Mesias
comsiguicnte. n sat 08 poderes_ enemigos a los pies de Cristo, Por
B en, 2 t’t:‘rama del _Cr;sto exaltado no es, pues, un gobierno
to historico, lucﬁi? lvciitsol?i): rcllgr]ll)c?(‘)d SI(E)bre b orando, sino movimien:
s Oria ¢ s. En este orden de cosa
(qluec gfc;:g uznéa; %Jr’:tuahzacmp,: «El ultimo enemigo es las :ﬁllllzrrr:g:
Alimos e l,os ﬁe IZ a afirmacion se enraiza profundamente en los
eopera su d q muerte es contemplada como poder enemigo
errota. Boyse
Si bi i ;
a signiﬁig ceii Icllc(:jret;) q]llle segun la autocomprensio’n veterotestamentaria
nes acerca del rey eclggiiirz)tehi%rsé? lqiliod?s'lde o s elevadas expresio-
o, dos de esta > | Cir que, en el nuevo testamen-
Dromosas consu?n ;igc;l:racmnes de majestad fueron tomadas como
1) Di i
conﬁl: " aiﬁi ;Illclisalgoc g};’;ﬂta alrey y lo coloca a su derecha; le nombra y
P 0 corregente; derrota a todos los enemigos de

2) El rey de Di
Melquisedecy. 0s es declarado sacerdote «segiin el orden de
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La recepcion de Sal 2y de Sal 110 en el nuevo testamento conduce al problema nuclear
otestamen-

de los titulos cristoldgicos de majestad con el que se enfrenta la investigacion ne
taria desde hace mucho tiempo. Aqui no podemos sino sefialar alguna bibliografia: E.
Schweizer, Erniedrigung und Erhohung bei Jesus und seinen Nachfolgern, *1962; W.
Kramer, Christos Kyrios Gottessohn: ATANT 44 (1963); F. Hahn, Christologische Ho-
heitstitel, *1974; O. Cullmann, la cristologia del nuevo testamento, 1975. Ademas, tenemos
que llamar la atencion sobre las obras dedicadas al tema «teologia del nuevo testamento».
Alli se encontrara mas bibliografia. No compete a la presente obra entrar en la discusion
pormenorizada de las mencionadas investigaciones.

Del grupo de formas de los cantos de oracion del particular
dirigidos a Yahve desde la gran necesidad, el nuevo testamento ha
tomado, especialmente, Sal 22y Sal 69. Existieron motivos importan-
tes para ello, especialmente para Sal 22. El grito «jDios mio, Dios
mio!, ;por qué me has abandonado? (Sal 22, 2) fue, segiin Mc 15, 34y
Mt 27, 46, la dltima palabra de J estis en la cruz. Ademas, es el inico
lugar neotestamentario en que s¢ cita una frase de los salmos en su
texto hebreo. Naturalmente, la tradicion del texto varia en los manus-
critos, pero se ve claramente que aqui Jesis no hablo la lengua
aramea, sino que tomo el grito de oracion del antiguo testamento
hebreo. Y este hecho indica que la Escritura Sagrada, el antiguo
testamento, era conocida en su lengua original a través de la lectura en
las sinagogas. Tenemos que afiadir que los salmos veterotestamenta-
rios, como se pone de manifiesto de manera especial en Mc 15, 34 y
Mt 27, 46, fueron el libro de oracion de Jestis. Porque tendremos que
convenir en que una cita tan desacostumbrada como Sal 22, 2
dificilmente habria sido puesta en boca de Jesiis por la comunidad
primera. Este grito de oracion forma parte, sin duda, de los recuerdos
. imborrables del acontecimiento.

En Sal 22, 2 se contiene la terrible lamentacion del abandonado por
Dios. Quien pretenda percibir en el grito el triunfo o, en primer lugar,
una declaracion de la confianza («jDios mio!») desconoce por comple-
to la clara intencion significativa del grito de oracion del que Jesis
hace uso. Se dice algo de una profundidad insondable. El Crucificado
se identifica con los orantes de Israel que caen en ¢l mas extremo
abandono y distanciamiento de Dios. O mucho nos engafiamos 0
existe, en el nuevo testamento, una doble reaccién ante este aconteci-
miento. En la Carta a los hebreos se habla de la insondable tentacion
con la que Jestis carga: su abandono de Dios y su grito son considera-
dos como sefial de una final y extrema participacion en el dolor de los
suyos que separa de Dios. «Fue tentado como nosotros» (Heb 4, 15).

«El ofreci6 en los dias de su vida mortal ruegos y y siplicas con
poderoso clamor y lagrimas al anico que podia salvarle de la

muerte...» (Heb 5, 7).
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Por el contrario, Jn 8, 29 parece querer difuminar el incomprensi-
ble grito en la cruz cuando pone en labios de Jesus la siguiente frase:
«Y el que me ha enviado estid conmigo; no me ha dejado solo».

{Como debemos entender la solidaridad e identificacion de Jests
con los padecimientos y tentaciones extremas de los orantes de Israel?
Existen dos respuestas posibles:

1) Sien el lenguaje de oracion de Istael se habla de necesidades
supraindividuales, de padecimiento del abandono de Dios que traspa-
sa con mucho los limites de un destino individual concreto, segin el
testimonio de la cristiandad primera, sélo Jestis llené por completo
este espacio delimitado con anterioridad. No solo se identifica con
todo el sufrimiento que se confiesa en los salmos ante Dios, sino que él
solo es el Siervo de Dios en cuya vida y muerte se ha consumado el
sufrimiento primigenio de todos los que claman y oran. Solo él puede
cargar sobre si la impenetrable totalilidad del abandono y distancia-
miento de Dios; y puede hacerlo en virtud de su envio como «hijo de
Dios» (Mt 26, 63 s). Solo €l, como personificacion de Israel, puede
pronunciar el lenguaje de oracion de Israel con plena autoridad.

2) Jesus no se limita a cargar sobre si el sufrimiento primigenio,
sino que lo soporta de forma vicaria, ayudando y salvando (Mt 8, 17).
En él, Dios mismo entra en el abandono de Dios y en la necesidad, y
ayuda (Is 35, 4). Al menos asi fue anunciada la salvacion y ayuda
escatologica en el antiguo testamento (Is 35; 53). Lo narrado en la
historia de la pasion se sitha en el punto de esta perspectiva de
promesa. Es cierto lo que Lutero repiti6 tantas veces: Jests actia y
padece no por él, sino «por nosotros» (cf. Mt 1, 21-23).

Con ello, el nuevo testamento crea una nueva situacion en un doble
sentido. Quien, en lo sucesivo, ore los salmos no solo entrara en el
lenguaje de oracidn de Israel, sino que toma la oracion consumada en
Jesucristo, aunque se trate del grito del abandonado por Dios. Esa
persona ora &v xp1oTw, en el marco de un lenguaje y de una realidad
marcados por el sufrimiento de Jesis en la cruz. Pero quien ore en el
futuro los salmos percibira en ellos también el mensaje del Crucifica-
do, que cargd sobre si y soporto el sufrimiento primigenio.

En la ciencia neotestamentaria se ha escrito mucho acerca de las
llamadas citas de reflexion y, especialmente, sobre las «pruebas de las
profecias», insertadas por los primeros cristianos en las tradiciones de
la cristiandad primera, especialmente de la cruz y de la resurreccion.
No se discute la empresa en cuanto tal ni su intencion, pero si seria
cuestionable el concepto de «prueba» si, al utilizar esta palabra, se
prescinde de la situacion juridica. Porque, cuando el nuevo testamen-
to cita o toma textos del antiguo testamento, no se trata de un
procedimiento probatorio general claro en el que se intente poner de
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manifiesto la correspondencia matemé‘gicamente exacta entre la profe-l
cia y su cumplimiento. Por el contrario, en la disputa J:_4Irzdlca con e
judaismo, se trata de probar que Jesus dq Nazar.et vivio, padecio y
resucitd de acuerdo con las promesas, oraciones, situaciones de apuro
y de liberacion veterotestamentarias y las llevo a su meta y consuma-
cién. Se trata de una demostracion kerigmdtica cuya ﬁnahdad. u!t,una
consiste en dar a conocer que la filiacion de Israel se convirtid en
reatidad en Jests, el Hijo de Dios (Mt 2, !5). o '

El gran error de muchas de las explicaciones c;entlﬁcas c':onsxste en
pasar por alto la viveza y actualidad del 1§nguaje del antiguo tes(tlz'i-
mento y con cuanta espontaneidad la cristiandad primitiva podia
referirse a textos analogos de Israel cuando el kerigma Jesus adquirio
forma y tradicion. El que se afirme en tales contextos que se «cumpi:o
la Escritura» (Mc 14, 49; 15, 28; _Mt 26, 54.56 etg.,) no da derecdp
alguno a transformar un proceso viviente de recepcion en un proge 1-
miento probatorio de los doctores dela }ey, en un proceso que pudiera
prescindir completamente de la antitética situacion de la disputa
juridica con el judaismo.

Jun%llcﬁegho dejque Jesus pronunciara en la cruz Sgl 2_2, 2y de_ que este
orar con un grito de los salmos remita al acontemmxento pr1m1geplf)
debe afinarse reflexivamente. Podria haber sucedido que, especial-
mente respecto de Sal 22, este factum de recuerdo antiquisimo hubleira
sugerido las restantes citas y alusiones a Sal 22 o, incluso, que las
arrastrara hacia si. La importancia de la referencia a Sal 22 llega a
estar presente hasta en la tradicion juanica. Y, aunque por su contextlo
cristologico, el evangelio de Juan no podia ’mclulr Sal 22é 286?2 2a
historia de la pasion (cf. suplrg ),22; menos tomd una palabra de Sal 22,
: 5 («Tengo sed» Jn 19, 28).
6 élol/lti(::r(et:fnegme, tres motivos de Sal 22 entraron en la tradicion de
istori la pasion: ;
. hgtor];jll d(izespregio del paciente y el menear la cabeza dg los transe(n-
tes: Sal 22, 8 en Mc 15, 29; Mt 27, 39: Lc 23, 35; cf. tambl_en Sal 109, 25.

2) El desafio que se lanza al abandonado por Dios cuando sle
dice: «Confid en Dios, que le salve ahora, si es que de verdad le

jere»: Sal 22, 9 en Mt 27, 43.
qul%r)e ESI reparto y sorteo de las vestiduras del entregado a la muerte:

Sal 22, 19 en Mc 15, 24; Mt 27, 35; Lc 23, '34; Jn 19, 24.

Con todas estas citas y alusiones quiere destacarse con toda
claridad que Jestis tomo sobre si y padeci6 hasta en su d,etalle lo que
acaeci6 al hombre israelita del antiguo testamento. Podriamos expre-
sarnos con mayor detalle: Jests padeci6 —segun el testimonio biblico
de 1a primera cristiandad— no un «destino md1v1.dual» que deberia
entenderse desde su biografia personal y reproducirse con las corres-
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pondientes matizaciones. El tomé sobre si lo que se vivi6 atormenta-

damlente «en Israel» y se presento ante Dios. En el padecimiento de

Jesiis en la cruz se reconoce lo que es padecimiento primigenio y éste

solo puede ser contemplado en toda su profundidad en la relacién con

el Dios de Israel.

C_(?I,‘l la cita de Sal 22, 23, la Carta a los hebreos capto con toda
precision que el sufrimiento de muerte de Cristo (Heb 2, 9 s) es un
sufrimiento por los suyos (Heb 2, 12.17). De la cita: «Quier,o anunciar
tu nombre a mis hermanos» se sigue que Jeslis no se avergiienza de
llamar §<hermanos>> a los interpelados y unirse tan estrechamente con
ellos. Si fuera posible aplicar el hebreo *nRY en la sinonimia de %P a
los «miembros de la comunidad de Israel» a los que interpela el orante
del salmo en el ofrecimiento de la toda, nos encontrariamos con que
en Hep ’2, 12, la traduccion de Septuaginta (toic ddelpoic pHov) 'y la:
aplicacion de Sal 22, 23 a lo que dice Jests dio motivo para fundamen-
tar lg frat‘e'rnidad de la participacion en la salvacidn (cwtypia v 10) y
sa}ntlﬁcacmn (aywilov v. 11). Notese aqui que Jestis funda esta frater-
nidad y que nadie esta capacitado para llamar a Jesas «hermano» por
sus propios medios.

. Fmaln,mente, apuntemos con toda brevedad a las alusiones en la
Jormulacion de versos concretos de Sal 22. En Rom 5, 5 la frase éAnic 0b
katouoyiver deriva de Sal 22, 6. Cuando en 2 Tim 4, 17 se dice del
autor de la carta que fue liberado de la «boca del ledn», percibimos el
eco de Sal 22, 22. En Ap 19, 5 las formulas se apropian de Sal 22, 24 y
AE 11, 15 de Sal 22, 29. Respecto de este Gltimo lugar tendriamo; que
sefialar que estd presente también Sal 2, 2 y que el trozo 708 kupiov /]
Bacileia ha sido tomado de Septuaginta.

Papel de s.imilar importancia al representado por Sal 22 juega el
canto _de oracion Sal 69 en el nuevo testamento, especialme,nte en la
historia de la pasion. Sal 69, 22 es citado en Mc 15, 36; Mt 27, 34.48;
Lp 23, 36; Jn 19, 29. De manera casi uniforme se dice en los coineﬁta-’
rl0s que nos encontramos ante una prueba de profecia; que, por
consiguiente, nos encontramos ante una ampliacion legendarizd del
relato recurriendo a Sal 69, 22. Pero, jesta probada tal interpretacion?
(;Aca§o no pudo suceder que un acontecimiento real fuera probado
ulter.lorr'n,ente con la alusion al salmo veterotestamentario? ;Qué otra
explicacion puede ofrecerse de la extraordinaria importancia que Sal
69 tuvo en la tradicion de Ia pasion? Pero tenemos que arrancar del
texto hebreo. La traduccion dice: «Me dan veneno como alimento y
vinagre como bebida para mi sed» (Sal 69, 22). Este texto hace patente
que el sufrimiento del orante veterotestamentario se incrementd ator-
mentadamente mediante la bebida que le ofrecieron. «Veneno» y
«vinagre» no mitigaron o adormecieron los dolores, sino que los
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incrementaron. Este es el sentido del versiculo del salmo, puesto
claramente de manifiesto a través de la sinonimia. Y lo mismo sucede
en la recepcion neotestamentaria. Segiin Lucas, le acercaban el vina-
gre al tiempo que le lanzaban insultos (Lc 23, 36). Mt 27, 34 nos dice
que Jests rechaza la bebida, pero mas tarde, en la agonia, no la
rechazara (Mt 27, 48). Todos los evangelios informan de que Jesus
murié después de haber gustado la bebida de vinagre. La tradicion
habria, pues, apuntado a Sal 69, 22 y, con ello, habria reconocido al
salmo aquel alto significado que se le atribuye en el nuevo testamento.
Quien conoce los salmos veterotestamentarios entonados desde la
situacion de apuro y desde el sufrimiento de muerte se preguntara con
todo derecho: jpor qué la tradicion primitiva cristiana de la pasion
introdujo la escena de Sal 69, 22 en el relato y no uno de los otros
muchos sucesos que aparecen en las descripciones de situacion apura-
da en el salterio? ;Con qué motivo suficiente construye el exegeta
conexiones que pueden explicarse con mayor sentido desde aconteci-
mientos y asociaciones escrituristicas? ;Se quiere realmente partir del
presupuesto de que del término de la vida de Jesiis solo sabemos que
«fue crucificado» y que los restantes rasgos de la tradicion deben ser
considerados exclusivamente como formacion legendaria sobre la base
de la prueba de profecia? Quien llevara de esta manera ad absurdum la
confesion 1 Cor 15, 3 convertiria la historia de la tradicion en historia
de la construccion (de la manipulacion).

En Jn 15, 25 se cita Sal 69, 5. Con anterioridad se habla de odio
incomprensible que tiene por blanco a Jesus, el enviado de Dios
(v. 23 s). Segin la interpretacion que sugiere el contexto, pecado es el
«odio dirigido contra Dios» (R. Bultmann, Das Evangelium des Johan-
nes: KEK, 201978, 424), pero tendriamos que afiadir que este odio
alcanza al Cristo de Dios (cf. también Jn 7, 7; 15, 18.23 s). Para el
evangelista, el caracter culpable del odio encuentra confirmacion en el
hecho de que la cita de Sal 69, 5 subraya la carencia de fundamento
del odio: «Me odian sin causa» (cf. también Sal 35, 19). Por consi-
guiente, no existe fundamento ni causa alguna a la que pueda agarrar-
se. El padecimiento inocente es la terrible realidad. Se subraya de
manera especial que esto esta escrito en «su» «ley», en la de los judios.
Por consiguiente, el sufrimiento inocente no constituye novedad
alguna, sino un punto de inflexion en el misterio presente en el mundo
de Israel y que permite comprender la pasion pero saca también a la
luz el insondable enigma del pecado.

Tengamos en cuenta la manera como Sal 69, 10 es recibido en el
nuevo testamento. El texto veterotestamentario tendria que traducir-
se: «El celo por tu casa me ha devorado. Injurias de los que te insultan
cayeron sobre mi».
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La interpelacion va dirigida a Yahveé. Se trata de su casa y de los
que e ultrajan.

En la expulsion o purificacion del templo se cita el primer hemisti-
quio de Sal 69, 10: «Sus discipulos pensaron: “El celo por tu casa me
consumi6”™». Con estas palabras quiere decirse, en una manera de
expresion tipica del evangelio de Juan: s6lo mas tarde los discipulos
cayeron en la cuenta de que la expulsion del templo fue el cumplimien-
to de la palabra del salmo. Y R. Bultmann afiade: «Ciertamente no
puede pensarse que la accion de Jesus sea una exteriorizacion del celo
que le consume... Por el contrario, el evangelista tiene presente ¢l
conjunto de la actuacion de Jesis y piensa que el celo de Jesiis le
condujo a la muerte» (Das Evangelium des Johannes, o. c., 87). En
consecuencia, tendriamos que subrayar el verbo «consumir». Jesis
muere de aquello que ha comenzado a realizar. Esta interpretacion
estaria en consonancia con el sentido fundamental de la cita del Sal 69
en el nuevo testamento. La otra interpretacion posible entraria en
colision con Jn 4, 21.24.

El segundo hemistiquio de Sal 69, 10 es utilizado en Rom 15,3yen
Heb 11, 26. Rom 15, 3 quiere subrayar: Jests no estuvo referido a si
mismo en lo que hizo y padecio. La verdad fue otra: «Injurias de los
que te insultan cayeron sobre si». Es decir, la burla y el desprecio que
tenian como destinatario a Dios cayeron sobre su Cristo. Este padece
en lugar de Dios. Un motivo del canto de oracién del pueblo ha
pasado en Sal 69 al individuo particular. Israel no sufre por su culpa,
sino a causa de Yahvé (cf. Sal 44, 18 s; 74, 18 s; 79, 12). Este motivo sera
tecogido en el nuevo testamento. Para Heb 11, 26, el OVEISIOUOGC TOD
X 13700 es un concepto permanente. Moisés estimd - —asi se dice en la
interpretacion cristologica— los «oprobios de Cristo» como riqueza
mayor que los tesoros de Egipto.

Si los textos de Sal 69 presentes en el nuevo testamento y discuti-
dos hasta ahora estan marcados por el tema de la «pasién», en Rom
11,9sAp 16, 1;3,5;13,8; 17, 8; 20, 12.15; 21, 27 emergen otros puntos
de vista del salmo veterotestamentario. Recurriendo a Sal 69, 23 s,
pero también aludiendo a Is 29, 10 y a Dt 21, 3, Rom 11,9 s habla del
«endurecimiento». Sal 69, 25 vuelve a aparecer en una ligera, pero
notable, modificacion en Ap 16, 1. Hay que traducir el texto veterotes-
tamentario: «Derrama sobre ellos tu encono; que les alcance el ardor
de tu colera». Tal vez sea caracteristico o significativo el que este
«deseo de venganza» —frecuentemente criticado y tratado de manera
erronea —al que se ha considerado como caracteristico de la mentali-
dad del antiguo testamento, no sélo haya encontrado acogida en el
nuevo testamento, sino que Ap anuncia que Dios, el Juez de las
naciones, dard cumplimiento a este deseo (Ap 16, 1). Dios envia a sus
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emisarios celestes para que vacien las bandejas de su ira sobre la
tlerrlgl. «libro de la vida», citado en Sal 69, 29 y también en Ex 32, 32;
Dan 12, 1, volveré a ser nombrado en Ap 3, 5; 13, 8; 17, 8;20,12.15; 21,
27. Sélo en Ap 3, 5 se habla de ser borrado de este libro; de aqu'ellos
que «no estan consignados en este librp)) en Ap 13, 8; 17, 8; 20, 15; ydde
aquellos que estan inscritos en este 11br9, en Ap 21, 27. Pero todas
estas referencias a Sal 69 apuntadas en Gltimo lugar tienen tan solo
ignificacion secundaria.
SlgnLa‘xtespecial atencion de que ha gozado Sal 118 en el nuevo
testamento se explica, en primer lugar, por e;l h'echo de que este salmo
tuvo gran importancia en el judaismo. La suplica K3apwn (Sal 1118,
25) pertenecia como formula litargica a la fiesta judia de las tien as.
Ademas, los Sal 113-118, como «Hallel», fueron gpmpoqente fijo
tanto del ciclo festivo de otofio como de la celebracion de la f_’ascga
(cf. Mt 26, 30; Mc 14, 26). Recordemos, ﬁnahpente, que, en el Ju(}als-
mo, Sal 118, 22 s fue relacionado con Abrah‘an,. David y el Me§1as €
interpretado desde esas referencias. Po,r cons'lgu‘lente, en la atmosfera
se respiraba una especie de comprension mesianica del salmo. Por e3s§
tendremos que partir de Sal 118, 25 s y aludir a Mt 23, 39.,, Lc ’13, ;
19, 38; Mt 21, 9.15; Mc 11, 9 s; Jn 12, 13. La ?xclamacmn dooyvd
aparece en la pericopa de la entrada qe ,Jesus en Jerusale;n. La
formulacion eloynuévog 6 dpxduevog év Gvopat: Kvpiov adquiere en
este contexto (apartandose completamente del sentido .hteral vetero-
testamentario, que se refiere a la entrada de la comun}dad de cul"[’o)
una finalidad mesidnica. Marcos aﬁadcf. a esta frase la 1nterpretagl(;)'n
siguiente: «jBendito sea el reino que viene de nuestro padre Dz.a.yl i»
(Mc 11, 10). Mateo (Mt 21, 9) coloca delante dp esta formulacxon, a
frase: daavve, T i Aowid, donde «Hijo de David» se refiere al Mesias
y estd pensand(’) en el cumplimiento d{e 2 Sam ‘7, 12~ss (cf. 2 Sam 14, ;1)3
Y en el evangelio de Juan se afade: 0 Boaideg Tob Iopard (Jn 12,
con la mirada puesta en Jn 18, 37). ‘ .

Todas estas interpretaciones neotestamentarias no_§us01tap, sor-
presa alguna si conocemos la historia de lal interpretacion mesianica
de Sal 118 en el judaismo. SOlo causa extrafieza que Jesis de Nazaret,
a quien el pueblo tiene por un «pyof.eta», sea proclamado como
Mesias (cf. Mt 21, 11). No deberia existir la menor duda Qe que aqui
encuentra su expresion el kerigma de la comunidad primitiva. La
verdad de esta afirmacion parece resplandecer, de manera especial, en
la recepcion de Sal 118, 26 en Mt 23, 39; Lc 13., 35, 1'9, 38..«Pues os
digo que ya no me volveréis a ver hasta que digais: .Bendlto el que
viene en nombre del Sefior» (Mt 23, 39). De Ia' «yemda» de Jesus
tratan Mt 3, 11; 11, 3; 21, 9 (cf. los paralelos sinopticos). Pero, al
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parecer, el logion tiene un sentido especial en Mt 23, 39, sentido que se
hace patente en Mt 26, 64: «..A partir de ahora veréis al Hijo del
hombre sentado a la diestra del Padre y venir sobre las nubes del
cielo». Sélo cuando el Mestas (como Hijo del hombre) venga del cielo,
sera realmente «el que viene», prometido por Daniel (Dan 7, 13).
Solo entonces, tal es el sentido de este logion, se cumplird también Sal
118, 26.

Sal 118, 22 s habla de la maravilla obrada por Yahvé: «La piedra
que desecharon los constructores se ha convertido en piedra angular».
También podria traducirse «en piedra principal». Fl sentido textual
veterotestamentario es claro: una piedra despreciada y desechada por
los constructores fue colocada en la construcciéon como sillar que
sostiene una de las esquinas de la casa o incluso el portal (cf. G.
Dalman, AuS VII 66). Dejando a un lado la imagen: un rechazado fue
llevado a alto honor. En los evangelios sindpticos se cita Sal 118, 22 s
en conexion inmediata con la parabola de los vifiadores perversos.
Resplandece el acontecimiento del rechazo y exaltacion de Jests. Si,
como sucede frecuentemente en la tradicion biblica, se contempla al
pueblo de Dios como templo que Dios construye, el oraculo dice: el
Mesias rechazado y asesinado por su propio pueblo aguanta y sostie-
ne toda la casa de Dios. Sal 118, 22 s es entendido en Hech 4, 11senel
sentido exclusivo de «él sdlo», porque se afiade a continuacién:
«Porque no hay bajo el cielo otro nombre dado a los hombres por el
que nosotros debamos salvarnos». Pero puede destacarse también la
situacion de decision que se ha dado con la «piedra» rechazada y
entronizada. Esto sucede en 1 Pe 2, 7, donde se menciona Sal 118,22 s
en conexion con la cita Is 28, 16 y donde se habla de la fe. Después
continlla v. 8: «..para quienes no creen, la piedra angular se ha
convertido en piedra de tropiezo y roca de escindalo». De pronto
aparece la forma de hablar veterotestamentaria acerca de la piedra en
la que uno tropieza y le hace caer (cf. Sal 91, 12; Is 8, 14). Con perfiles

maés cortantes se formula la advertencia en Lc 20, 18: «Todo el que

caiga sobre esta piedra, se destrozara, y aquel sobre quien ella caiga, le
aplastara»,

Otras citas de Sal 118 no alcanzan tanto el punto candente. Asi, la
cita literal de Sal 118, 6 en Heb 13, 6. Quien se encomienda al Dios que
prometio: «No te dejaré ni te abandonaré» (Jos 1, 5), puede repetir la
confesion intrépida del salmista. El se sabe también —yaquilacita va
mas alla del contexto— seguro ante la impugnacion de hombres
poderosos. La afirmacion del orante del salmo en Sal 118, 18 de que
Yahvé le ha castigado duramente pero no le ha entregado a la muerte
es tomada por Pablo e introducida en una serie de expresiones que,
como conjunto, estarian fuertemente influidas por Sal 118: «...como
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quienes estan a la muerte, pero vivos; como castigados, aunque no
condenados a muerte» (2 Cor 6, 9 s). El castigo marca el camlnlo entre
la muerte y la vida, el camino de la§ constantes pgt}ebas de salvacion
de Dios que apuntan al anonadamiento y exaltgglon de Cr1§to, lpero,
al mismo tiempo, testimonian la profunda humilitas del apostol y su
soluta al Dios salvador. o
entr&g&g:ﬁa por sefialar atin que la alegria que estalla, Jubﬂosa},1 en
Sal 118, 24, en Ap 19, 7 se sitia en la veneracion ante el rey Yahve.

3. Textos de salmos citados

Quien siga paso a paso, hasta en sus matices, la recepcion dczi 10§
salmos veterotestamentarios en el nuevo t.e:stamento, se sorprendera
al ver la manera en que los cantos de oracion y dg al_a})anza de Israel
estuvieron vivos y presentes en el pristianlsmo primitivo. De pronEto
aparecen formulaciones caracteristicas de los salmos mas diversos. dri
ocasiones son solo unas pocas palabras, pero su alusion a textos de

i inconfundible. o
Saltgﬁr?tgs ;néstas se dan naturalmente —prescindiendo de los ya
estudiados salmos de significado especial— citas claras, de las que va
a ocuparse este apartado del capitulo. Visto el tema en su conjurlno,‘:e
pone de manifiesto que salmos veterotestamentarios, ya sea en la ci 1a
o en la toma de formulaciones concretas, son menc1onados principal-
mente en el Apocalipsis, en las cartas paulinas, en los evanbg'ehos
sinopticos y en Hechos de los apostoles.‘llis aconsejable cambiar o
modificar el procedimiento de la presentacion y constatar paso a paso
la recepcion de los salmos en }oi_llbros del nuevo testamento, comen-
on los evangelios sinopticos. . )
Zan(Ii’(;ri) antes tenenglos que darnos cuenta, en una panoramica, dondp
y como los salmos neotestamentarios beben de la tradicion del lenguajei
veterotestamentario de oracion, adoracion y alabanza. }En gineia
puede observarse que —por ejemplo en los himnos del capltul_o cly
en el Apocalipsis— tenemos que presuponer todo lo con_tra(rllo a una
referencia de escriba. Se echara mano con tal espontaneidad e mm:i:-
diatez a formulaciones, expresiones‘ y conceptos de los salmct>s : e
Isracl que solo puede afirmarse lo siguiente: los sallmos veterotes g-
mentarios estaban tan presentes en lqs autores que €stos tom;ron e
pronto ésta o aquella frase de textos diferentes y de contextos dispares
y pudieron insertarlas en un nuevo contexto.
i i ion exhaustiva, pero vamos a describir aqui como
en EcsIH;II:ﬁsggef:;:?rllzﬁ:rcﬁggcg:z:?ej)%s y frases de losp:almos veterotestamentarios, pero

también como determinadas formulas de alabanza caracteristicas de Israel configuraron
el estilo de los himnos neotestamentarios.



266 Los salmos en el nuevo testamenio

En Lc 1 aparece, en v. 49 y v. 68, una formulacién tomada de Sal 111, 9. Sal 103, 17
resuena en Lc 1, 50. Le 1, 51 se sirvio de la expresion «brazo poderoso» del Dios de Israel
(Sal 89, 11). El motivo de que los ricos carecen de todo y los hambrientos son saciados con
bienes (Sal 34, 11; 107, 9) es utilizado en Lc¢ 1, 53. Es caracteristica también la recepcion de
la expresion: «Se acordd de su bondad y fidelidad para con la casa de Israel» (Sal 98, 3) en
Le 1, 54. Formulaciones doxologicas como «jAlabado sea Yahvé, Dios de Israel, desde
siempre hasta siempre!» (Sal 41, 14; 72, 18; 89, 53; 106, 48) aparecen en el himno Benedictus
(Lc 1, 68).

En el aspecto mesidnico, Sal 132 gana en significacion: Sal 132, 17 en Lc 1, 69.
Metaforas fijas en las que Yahvé es llamado, por ejemplo, «cuerno de la salvacion» (Sal 18,
3) aparecen en Lc 1, 69; confesiones de salvacion y de redencion como Sal 106, 10en Lc 1,
71. Le 1, 72 subraya que Yahvé «se acuerda de su alianza» (Sal 105, 8; 106, 45).

Un cuadro similar encontramos en Ap. De manera especial habria que prestar
atencion a la recepeion del grito veterotestamentario de alabanza «jAleluyal» (Sal 104, 35)
en Ap 19, 1.3.6. Pero también el mensaje de la presencia de la soberania regia escatologica
de Dios, tal como aparece en Sal 47, 9 y en los himnos del salterio a Yahvé rey, adquiere
una significacion sobresaliente en el aspecto apocaliptico: Ap 4, 2.9; 5, 1.7.13; 6, 16; 7,
10.17; 19, 4; 21, 5. La formula hebrea 797 %71 (Sal 93, 1; 97, 1; 99, 1) es reproducida en

Ap 19, 6 con la expresion éfacidevoey kvpioc 6 Sede. La soberania regia de Yahvé se
realizar definitivamente en el esjaton. Lo que en el antiguo testamento —a la luz de lo
Uitimo— fue anuncio de promesa alcanzé la consumacién. Pero no es que los salmos de
Isracl hablaran en la exaltacion de algo que escapa a cualquier realidad. La proclamacion
de la consumacion permite que los himnos veterotestamentarios cualificados para la
promesa participen de la realidad abierta nuevamente.

Aligual que en Lc 1, también en Ap se utilizaran amplisimamente las doxologias y las
férmulas doxologicas del salterio.

Hemos apuntado ya la modificacion del procedimiento de presen-
tacion. Tal vez también el sistema que vamos a utilizar a continuacion
conserve un rasgo fundamental de registro y catalogacion. En cual-
quier caso, se trata de seguir paso a paso la recepcion de salmos
veterotestamentarios en el nuevo testamento interpretando el conteni-
do. Comenzaremos por los evangelios sindpticos. Puesto que el evan-
gelio de Mateo recurre con especial frecuencia a los salmos, seguire-
mos los capitulos de esta obra. Sin embargo, en determinados lugares
de la estructura sindptica traeremos a la luz referencias a los salmos
no demostrables en Mateo, pero si presentes en Marcos y (0) Lucas.

En la pericopa de los «Magos de Anatolia» (Mt 2, 1 ss), se describe
el cumplimiento de una promesa recogida en Sal 72,10.15 y enIs 60, 6.
En ambos versiculos de Sal 72 se describe, en un canto regio del
antiguo testamento, el hecho y la manera en que «reyes de Tarsis y de
las islas» traen regalos, «oro de Saba», a Jerusalén para rendir
homenaje al «Ungido de Yahvé». Para Mt 2, 11, donde se expresa esta
escena de homenaje, tres puntos encierran importancia:

1) La configuracion de la pericopa con medios expresivos del
antiguo testamento.

2) La «reinterpretaciony, introducida en la tradicion eclesial, de
lo que dicen los «magos», reinterpretacién que habria sido sugerida
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por lo que dice Sal 72 acerca de la adoracion de «reyes» que vienen
dCS(;t)? leiOaS 'comprensio'n mesidnica de la totalidad de la pericopa: se
rinde homenaje al Mesias de Dios. Puede presuponerse comlo anO((;l-
da la importancia, en el evangelio de Mqt’eo, de la correlacion de
promesa y cumplimiento. Pero la presentacion concreta d@ esta corre-
lacién en el contenido exige la correspondiente clarificacion. .
En la historia de las tentaciones (Mt 4, 1 ss; Lc.4, 1 ss) la referencia
al antiguo testamento es, ciertamente, de un tipo completam}eante
distinto. Sal 91, 11 s es citado por el tentador (Mt 4, 6; L(_:'4, 10 s).d s:;e
sugiere a Jesis una confesion de confianza y proteccion queS et :l:
hacer suyas mediante el desprecio de la obed1§n01a conclret'a. egui
esto, «la Escritura» no es ninguna esfer.a-f[abu que hab _ztirla por s
misma y estaria «propiamente» en vigencia inequivoca. Evi entic)me(rilé
te, la relacion fundamental con esta «Escqtura» es deqswg.r ue
llevarse a cabo un abuso; puede estar en juego en la citacién una
tendencia tentadora, separadora de Dios; la ob.edlencm_concreta, viva,
puede, pues, quedar interrumpida y giestrulda mediante una cita
escrituristica, La certitudo puede experimentar un cambio repentmlo
en securitas, en ceguera, en presuncu')r_L Asi, el tipo y manera de la
«intervencion» es extraordinariamente importante. Mt 4,6yLc4,10s
son una alusiéon notable al hecho de que «la Escrltura? no es una
coleccion de palabras sagradas que estarian en vigor en virtud de una
santidad inmanente y, por ello, serian eficaces. Precisamente la corre-l
lacion de profecia y cumplimiento lleva a una relacion fundam,enta
con la «Escritura», que esta configurada pgr la venida del Mesias y
«intervencion» plenamente autorizada.
porliis macarismos trgnsmitidos por Mateo toman aspectos de sal-_
mos veterotestamentarios en tres lugares. Cuando se dice en Mt 5, 4:
«Bienaventurados los que sufren porque ellos seran conssﬂadog», el
oyente de esta afirmacion se sabe remlt;(’lo.a Sal 126, 5 s: <<Qt;1.1,en(;s
siembran con lagrimas, cosecharan con jubilo...» (pero cf. tlam ien ds
61, 2). El cambio de la situacion de apuro lamentgfia en el canto \ ei
oracion a la salvacion abierta en el canto de accion de gracias, ;:1
como aquel aparece frecuentemente en los salmos, caracteriza la
resiva de los macarismos.
estr%(;tu;ft e;(,ps se echa mano de la promesa «..los que esperar: ‘:P
Yahvé poseeran la tierra» (Sal 37, 11). Con ello, aparece una;_ expecta ulé
va para el mas aca en los macarismos. Todos los salmos a 1r'm§3 q
Dios, finalmente, cumplird la esperanza de l.os pobres, oprimidos I};
expulsados de la tierra y les hara justicia. Ciertamente, t.'al‘mlpoct:.orf;a
Mt 5, 5 puede eliminarse una perspectiva escatologica: la tie
renovada sera lugar de la justicia (1 Pe 3, 13).
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En los macarismos, Mt 5, 8 se refiere, finalmente, a formulaciones
de l'os salmos que hablan del «corazén puro» (Sal 24, 4; 51, 12: 73 1)
Es interesante la nueva acufiacién. Mientras que Seg,l’ll”l Sél 24’1 4’ laé
personas de «corazon puro» reciben permiso para poder entrar enel
santuario (Sal 2{1, 4), en Mt 5, 8 la contemplacion escatolégica de Dios
es la consumacion de la promesa. Asi pues, el nuevo testamento
explicita en septldo escatologico la vieja formula cultual «contemplar
el rostro de Dios», que, en los salmos, significa: entrar en el santuario
el llllzgagviie la presencia de Yahvé. ’
~En Mt 5, 35 se toma de los salmos caracterizacion: én:
«ciudad del gran rey» (Sal 48, 3), «escabel de sus pii:ass>(>i e(gzlrlgsga leSI;.
En el contexto en que se encuentran Mt 7, 23 y Lc 13 27’ ei
‘rectlazo dg los 1W-"%yp en Sal 6, 9 es trasladado a los «que, di(;en'
Sefior, Sefior!»: «jApartaos todos de mi, malhechores!». .
Para colorear la parabola de la cizafia se cita Sal 104, 12 en Mt 13
_32; Mc 4,32 y Lc 13, 19. Con esa cita se pretende preser,ltar de forma’
intuitiva }a dimension del arbol en el que se convirtio aquella semilla
reducidisima. Pero éstas son simplemente alusiones periféricas
En un estrato mas profundo se sitiia la referencia a Sal 78, 2 en Mt
13, 35. En v. 34 se llama la atencion sobre el hecho de que J est’is «habla
en parabola,s». El evangelista ve cumplido Sal 78, 2: «Voy a abrir mi
boca en Qarabolas (>wn = napafolr), a evocar los misterios (nry=
kexpoppgve) del pasadox. En el desconocido, innominado «yo» del
orante del salmo veterotestamentario se introduce Jesﬁs:' €l es el
aut%ltlcobpdrante del enigmatico »wn . ,
. s sabido que el tema del juicio segiin las obras j
importante en el. nuevo testangento. Sifmpre qug Z;z{;l:iael;?e I;::111)1‘2
—en los evangelios sinopticos en Mt 16, 27—, podemos comprobar
que se recurre al Sal 62, 13 (cf. también Rom 2, 6; 2 Tim 4, 14 Ap 2,23,
20, 12; 22, 12). Hay que considerar como notable el que ’segi'ln Sal 62,
13, justo juicio de Dios es entendido como demostraci,c’m de suton ’
Est.o se explica por el hecho de que el acosado orante veterotestamen-.
FE]FIF) reccl))noce un signo de la aproximacion salvifica de Yahvé en el
in exﬂt)o.so re sus oponentes. Esta idea retrocede en el nuevo testa-
Cuando, seglin Mt 21, 16, los nifios gritan «;H ij
David!», Jesi{s~ alude a Sal 8, 3: «;No hfbéis leifiooxflall:::: ;Lel-l‘gioe (}:
bocg de los nifios y de los que ain maman te preparaste alabanza”?
Segin esto, la alabanza de los nifios es un suceso que se inserta en.la'
secuencia de los acontecimientos y no representa algo extrafio o
sorprendent.e. A decir verdad, Sal 8, 3, en conexién con la traduccion
de Septuagxlnta, es entendido de manera distinta que en el texto
hebreo. Segin el texto veterotestamentario, mediante las voces de los
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nifios y los lactantes hay que levantar una fortaleza contra los
enemigos de Dios.

Ademas de la especial recepcion que se hizo de Sal 22 y Sal 69,
numerosos motivos sueltos de los salmos fueron incluidos en la
historia de la pasién de los evangelios sindpticos. En consonancia con
Sal 41, 10 se informa que Judas, uno de los que «comen con él»,
traiciona a Jesus (Mc 14, 18): «Hasta mi amigo intimo en quien yo
confiaba, el que mi pan comia, levanta contra mi su calcafiar» (Sal 41,
10). En Jn 13, 18 la referencia escriturista es mas detallada: «Pero tiene
que cumplirse la Escritura: el que come mi pan ha alzado contra mi su
talény. Son asociaciones inmediatas que se recogen aqui. Asi también
en la manera de hablar de los «conocidos que estaban a distancia» en
Lc 23, 49 (cf. Sal 38, 12; 88, 9).

La lamentacion del que padece en Getsemani la profunda tribula-
cion de su alma toma lo que dice el orante veterotestamentario en Sal
42, 6.12; 43, 5 de la disolucion de su w53 agonizante, pero afiade: &wg
9avdtov. El sufrimiento de muerte rompe el alma que se lamenta.
Dado que para Lucas y Juan no era aceptable el grito del abandonado
por Dios (Sal 22, 2), grito transmitido en Mateo y Marcos —en su
terror y en la insondable puesta en entredicho de la mesianidad del
Crucificado—, otras «altimas palabras» aparecen en la tradicion. En
Lc 23, 46 el moribumdo ora Sal 31, 6: «En tus manos encomiendo mi
espiritu». Bvidentemente, en el contexto de Lucas se transciende la
significacion antropologica que tiene AM /mvebpa en la interpretacion
y comprension veterotestamentaria. Es decir, que no se trata de que el
moribundo encomiende a las manos de Dios su aliento vital, su vida
(Eclo 12, 7). Como Mesias, Jesis es el portador del mvedpo divino (Lc

4, 18). El entrega a su Dios el Espiritu con el que esta ungido (Lc 4,
18.21). Ciertamente se toma, con $¢émvevoey, un conocido «eufemismo
de morir» (W. Bauer) en relacion antropoldgica, pero podemos pre-
guntar si —especialmente en la correccion kerigmatica de la cita de
Sal 22, 2 en Mateo y Marcos— no ha determinado la cita de Sal 31, 6
una decidida motivacion cristologica.

En el evangelio de Juan sélo en contadas ocasiones aparecen
alusiones o citas de salmos veterotestamentarios. Jn 10, 11 alude, en el
contexto de la pericopa del «Buen Pastor», a Sal 23, 1: «Yahve es mi
pastor, nada me falta». En Jn 10, 11 dice Jesus, €l buen Pastor: «He
venido para que tengan vida y la tengan en abundancia» (nep1060v).
Aqui se presenta el gobierno de Yahvé como realizacidn y como meta.

Es peculiar la cita de Sal 82, 6 en Jn 10, 34. Sal 82 lleno de punta a
cabo por expresiones fuertemente coloreadas mitologicamente, ve a
Yahvé celebrando juicio en medio de la reunion de los dioses. Se pide
cuentas a los poderosos de la tierra cuyos representantes se elevan
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hasta el mundo celeste. Y en v. 6 se dice: «Y pensé: vosotros, dioses
sois, todos vosotros, hijos del Altisimo». Pero esta valoracion se
demuestra como factica: como hombres deben perecer los violentos
(v. 7). En Jn 10, 34 tenemos que arrancar de la afirmacion del Cristo
juanico: «El Padre y yo somos uno» (Jn 10, 30). Los judios que han
escuchado esta afirmacién quieren apedrear a Jesas por la blasfemia
que entienden contenida en su afirmacion (v. 33). Pero Jests alude a
Sal 82, 6 con las palabras: «;Acaso no se dice en vuestra ley: “sois
dioses™™. Y quiere dar a entender a sus oyentes que su afirmacion «El
Padre y yo somos uno» se justifica desde aquella frase veterotesta-
mentaria. Evidentemente, una tal declaracion veterotestamentaria de
divinidad sorprendié en el judaismo, tal como se encuentra reflejada
en Sal 82, 6, pero, en el contexto fue valorada finalmente como
equivocada. Probablemente, el texto juanico se refiere a esto. A
nuestros 0jos resulta un argumento débil, pero pretende, al menos,
hacer que los contemporaneos judios reflexionen.

Las citas de salmos veterotestamentarios son relativamente fre-
cuentes en los Hechos de los apdstoles. El muy perfilado recurso a
BiBAog Yaudv (Lc 20, 42; Hech 1, 20) y Yaduoi (Lc 24, 44) en los
escritos lucanos llama la atencién cuando se informa de la suerte de
Judas y de la sucesion apostolica del suicida (Hech 1, 20). El narrador
ve prefigurados los acontecimientos en Sal 109, 8: «Sean pocos sus
dias, que otro ocupe su cargo». Tanto su muerte prematura como la
«sucesion en el cargo» se leen en el salmo que, en el antiguo testamen-
to, se refiere a un impio. Es incuestionable que aqui se contiene una
reflexién de escriba.

Problemas especiales plantea la recepcion de Sal 16, 8-11 en Hech
2,25 ss; 13, 35. Para el texto veterotestamentario tenemos que remitir
a lo que se dijo sobre el tema «liberacion de la muerte». No puede
hablarse de una «resurreccion de los muertos». De forma distinta se
entenderdn las expresiones hebreas en Hech 2, 25 ss. Puesto que se
arranca de la resurreccion del Crucificado (v. 24), hay que valorar Sal
16, 8 ss como una declaracion de David sobre Jestis como el Mesias.
Porque este lugar que anuncia una «resurreccidn» no puede referirse a
David mismo. Este murio; su tumba puede contemplarse en Jerusalén.
Por consiguiente, David hablé como profeta que conocia la promesa
de 2 Sam 7, 12 s y profetizo la resurreccion de Jesucristo. (Cf. también
la alusion a Sal 132, 11). Es claro que se ha dado una nueva impronta
al sentido del salmo veterotestamentario. Hech 2, 25 ss contribuyé
esencialmente en la tradicion eclesiastica a ver a la luz de la resurrec-
cion, y entenderlos de manera consecuente, salmos veterotestamenta-
rios que tratan propiamente de la «liberacion de la muerte». Habra
que -decir claramente que aqui se produce un desplazamiento de
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sentido. Pero no podemos calificar de «manipulaci§n» este desplaza-
miento de sentido. Si tenemos presentes las intenciones —que trans-
cienden, que apuntan mas alla de lo terreno e intre}mundano—— dg los
salmos del antiguo testamento en los que la vida ante Yahvé ha,
suscitado un concepto de vida muy complejo y el morir lejos de Yahvé
e ir a parar al Seol ha hecho emerger un concepto de muerte 1gua'lmen-
te complejo, comprenderemos mejor el desplazamiento df: sentido en
su tendencia a hacer patente una consumacion del sentido. Pero al
mismo tiempo no se tiene derecho a difuminar el kerigrp,a propio del
antiguo testamento con la proclamacion de la consumacion aunque la
situacion de la disputa juridica con el judaismo es tema pasado y la
entonces posible manera de argurmentacion con la «Escritura» no
puede ser relevante ya hoy. _ .

Aludamos de pasada a la designacion himnica de .I')lOS como
-5 793571 (Sal 29, 3) que aparece en Hech 7,2 enla tradl_xccmn Seoc Tijc
86&nc. En este y en otros muchos lugares se testimonia: El Padre de
Jesucristo es el Dios de Israel. Asi como él fue ensalzado y venera'c’iO en
el pueblo de Dios del antiguo testamento, sera glorificado tambien en
la comunidad cristiana.

Hech 13, 22 cita, en sentido mesianico, el v. 21 del salmo real Sal
89: «Encontré a mi siervo David; con mi santo oleo lo ungi». Y a
renglon seguido se dira en Hech: «De la descendencia de ést§, Dios,
seglin la promesa, ha suscitado para Israel un Salvador, Jesus>§ (13,
23). Constantemente se subrayara en el nuevo testamento: Jesus, el
que ha cumplido la promesa dada a David y a su linaje, es don fie
Dios para Israel. Los temas «juicio sobre las naciones» y «salvacion
para las nacionesn, tan frecuentemente citados en los sa1m0§, apare-
cen en el kerigma de los Hechos de los apostoles: el tema firel juicio en
Hech 17, 31 (cf. Sal 9, 9; 96, 13; 98, 9); el tema de la salvacion en Hech
28, 28 (cf. Sal 67, 3; 98, 3).

Pero también la relacion Dios-pueblo en los salmos es extrapc_)la-
da a la relaciéon del Kyrios con su comunidad. Si Sal 74, 2 suplica:
«Acuérdate de tu comunidad que de antiguo adquiriste...», esta expre-
sidén de oracion retorna en la forma de una exhortacion en el discurso
de Pablo a los ancianos (Hech 20, 28). Y se afiadira subrayandq: «.la
iglesia de Dios que €l se adquirio con su propia sangre», es decir, que
la eligié y destin6 para ser propiedad suya.

En numerosos lugares las cartas paulinas recurren a los salmos del
antiguo testamento. Principalmente en la Carta a los romanos apare-
cen las citas de salmos o formulaciones del lenguaje de alabanza y
oracion de Israel. El mensaje de la justificacion del pecador recibe aqui
un fuerte apoyo de textos tomados del salterio. En Rom 1, 16 5, Pablo
alude a Sal 98, 2: «Se revela la justicia de Dios». El significado
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universal de este acontecimiento escatolégi09 se testifica clar'fl’mer(lltci
en el contexto de Sal 98. El verbo dnoxadbnzerv es traducclonl 9;
hebreo 793 en Sal 98, 2. Si leemos Rom 1', 16 s a 1?1' luz de Sa’ 98,
mediante la dikoazoovy se da a conocer 'I’a implantacion escatologfca‘
del derecho de Dios que obra la salvacion, que renueva la creacion;
afecta a todos los pueblos. El Dios de'I derecho viene a juzgar la tlelr_ra
(Sal 98, 9). Pero este juicio se llevara a cabo a traves ’del evs.n’ge éoi
«para salvacion del que cree, del jqdlo primero, después tambien de
griegon. Ya en Sal 98, Ap7¥ y 7Y IW* s0n SINONIMOS. Pero no se]pue_ e
eliminar o absorber el componente del juicio. Pablo.hgblq c}e ;1 «ira
de Dios» que se revelara sobre cada impiedad e injusticia de los
hombres (Rom 1, 18 ss). Aqui se desenmascara al hombre COI(IiIC;
servidor de idolos. En Rom 1, 23 se a!ude aSal 10§, 20. En e_l texto de
antiguo testamento se dice: «y cambiaron su gloria por la imagen de
un toro que come heno». En Rom 3, 4 se afirma: Dios es veraz y
«todos los hombres son mentirosos». La segp,nda parte de la frase es
una cita de Sal 116, 11. Y sigue a continuacion otra cita: «Para I;;ue
seas justificado en tus palabras y triunfes al ser Juzgadol». , s(;a
expresion ha sido tomada de Sal 51, 6.' Ella sigue a la doxo oglat e
juicio y al acontecimiento del Deum iu;tlﬁcare en el salmo veterotesta-
mentario. Pero la «justificacion de Dios», referida en Sal 51, 6 a un
hecho temporal concreto, es situada en Rom 3, 4 en una dimension
escatologica universal. «Ya no se declara a Dios como justo en su
juicio temporal, sino que vence en el juicio final a sus qpos1tores
terrenos y se demuestra en las palabras de su revelacion 901(11101
justificado. En Ia cita del salmo, Pablo escucha que la historia {c
mundo termina con la victoria de Dios sobre sus enemigos y con la
manifestacion de su derecho sobre lo creado» (E. Kasqmar}’n, An ;iue
Romer: HNT 8a, #1980, 76). ;Quién son estos enemigos? Son los
impios, y como tales seran desenmas.carados. todos los homll)re§ s(lin
excepcion. En este aspecto se distancia esenmalmen_tq ’la teologia de
Pablo de los contenidos del salterio. La contraposicion de Juitog €
impios ha sido elevada a un nuevo nivel. Descripciones de los DYUM,
que afectan en el antiguo testamento a los enemigos del p™MX, p.asgg e}
desvelar la impiedad de todos los hombres. En Rom 3, 10 ss se cita: Sa
5,10; 14, 1 ss; 140, 4; en Rom 3, 18: Sal 36, 2. Toglos,ellos se encueri;ran
en la imagen del ¥ que disefian los salmos, «Judlos y griegos» (doin
3, 9). Asi Pablo puede tomar en Rom 3,20y Gal2, 16 el'anuncm ela
iustificatio impii, tal como se presgntfi en 'Sgl 143, 2:‘«lN? entfcles eln
juicio con tu siervo! jAnte ti ningun v1v.1§nte es justo». Solo 1a
imputacion de la justicia divina, la justificacion del impio, pues, qllie e
sucede a la fe sin prestacion humana alguna, produc? ¢l cambio El Rom
4, 5s). Con la cita de Sal 32, 1 5, Pablo habla de la dicha del perdon y
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de la no imputacién del pecado (Rom 4, 7 5). Y el mensaje que obra la
fe es una noticia que se extiende por todo el mundo. Para presentar de
forma intuitiva este caracter cosmico universal de la predicacion del
evangelio, Pablo se refiere en Rom 10, 18 a Sal 19, 5. El salmo del
antiguo testamento habla de la «narracién del cielo, de la alabanza
de la majestad y gloria del Creador que empapa todo el mundo y
resuena en el universo entero. Se aplica a la proclamacion de la
palabra de Dios lo que vale en Sal 19, 5 de la narratio creationis: «A
todos los paises llega el eco de ella y hasta el fin del mundo su
lenguaje». ;Pero hay que reconocer —en correspondencia con el
sentido veterotestamentario de la expresion del salmo— el mensaje de
la creacion en su referencia escatologica al evangelio? Cf. G. von Rad,
Weisheit in Israel, 1970, 211. En cualquier caso, lo que los pueblos
alaban es la meta de la consumaciéon escatologica. Por eso alaban a
Dios. Pablo considera como consumada la alabanza de los pueblos,
mencionada, por ejemplo, en Sal 18, 50 y Sal 117, 1 en forma de
promesa (Rom 15, 9.11).

En Rom 11, 1 s, Pablo entra en la situacion del pueblo de Dios de
Israel. Cuando a la pregunta «;ha rechazado Dios a su pueblo? se
responde con un rotundo «jjamas!» y se subraya a continuacién que
«Dios no ha rechazado a su pueblo», se plantea la necesidad de
percibir Sal 94, 14 de forma nueva: «Yahvé no rechaza a su pueblo ni
abandona su heredad». Esta promesa es inquebrantable. La alianza
con Israel no ha sido denunciada. Pero ahora es la comunidad
cristiana la que lleva la denominacion «Israel de Dios» (Gal 6, 16).
Deseos de paz tales como los que se expresa a favor de Israel en los
salmos (Sal 125, 5; 128, 6) tienen ahora como destinatario al nuevo
pueblo de Dios.

Asi como e] Israel de la antigua alianza tuvo que cargar sobre si
padecimientos y muerte a causa de su eleccion (Sal 44, 23), de igual
manera, pero en medida especial, la comunidad cristiana sera arroja-
da a la 3Aific escatologica: «Por tu causa nos matan todo el dia;
tratados como ovejas destinadas al matadero» (Rom 8, 36).

La exposicion presentada hasta ahora podria demostrar cuan
firme y profundamente esta unido, particularmente, el mensaje de la
justificacion de Pablo con los salmos del antiguo testamento.

También en las cartas a los corintios podemos reconocer clara-
mente la huella de las citas de los salmos veterotestamentarios. En el
contexto del descubrimiento de que la sabiduria de este mundo es
necedad ante Dijos, se cita Sal 94, 11 en 1 Cor 3, 20: «El Sefior conoce
cudn vanos son los pensamientos dé los hombres».

En 1 Cor 10, 20, Pablo pone de manifiesto, recurriendo a Sal 106,

37, que todo lo que los gentiles ofrecen se lo presentan a los demonios,
no a Dios.
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Es interesante la cita de Sal 24, 1 en 1 en 1 Cor 10, 26. La libertad
ilimitada, compendiada en la formula ndvia &eov, se funda en el
hecho: «la tierra pertenece al Sefior y cuanto hay en ella». Pero
también en este hecho se funda la responsabilidad ante Dios y ante los
demés, porque la tierra pertenece «al Sefior». El misterio de la crea-
cion contiene la dialéctica de libertad y responsabilidad. «Todas las
cosas (mdvta) ha sometido bajo los pies» de Cristo (1 Cor 15, 27; Ef 1,
22). El es el Sefior del mundo. Sal 8, 3, en conexién con Sal 110, 1 es
recibido mesidnicamente y referido al «reino de Cristo». A esta forma
de interpretacion de Sal 8, 3 hay que referirse cuando se habla de Heb
2, 6 ss. ’

Aludiendo al «Espiritu de Dios» recibido, el apostol confiesa con
la cita escrituristica de Sal 116, 10: «Crei, por eso hablé» (2 Cor 4, 13).
Esta frase recortada ha sido arrancada del contexto de Sal 116, pero
atrajo la atencidn hacia si principalmente porque aparece destacado
el verbo PR y porque, como consecuencia de la certeza recibida de
la fe, resuena una alocucion declaratoria en el salmo veterotestamen-
tario.

En 2 Cor 9, 9 se cita Sal 112, 9 como prueba escrituristica en favor
de la plenitud del dar de Dios: «Reparte a manos llenas y da a los
pobres; su justicia permanece eternamente».

En la Carta a los efesios merece mencionarse la cita de Sal 68, 19 en
Ef 4, 8 ss. El apostol habla en v. 7 de la gracia repartida «segin la
medida del don de Cristo». Los dones son repartidos por el que «ha
subido a la altura». Los dos momentos «subida a la altura» y «reparto
de dones» han arrastrado la cita escrituristica de Sal 68, 19. Si en el
salmo veterotestamentario resuena el motivo de la entronizacion, la
aplicacion a Cristo significa la proclamacion de la soberania del
ensalzado que alcanza a todo el mundo. El ha subido «para lenarlo
todo» (v. 10). Los dones que él reparte en su comunidad tienen un
significado cOsmico universal y una repercusion de idénticas dimen-
siones. Lo que recibe la comunidad es dado a la totalidad de la
creacion.

En la observacion de la recepcion de Sal 2 y Sal 110 pudo ponerse
de manifiesto que, en la Carta a los hebreos, los salmos veterotesta-
mentarios jugaron un papel especial en la prueba de la mesianidad y
filiacion divina de Jesus. En la confrontacion con especulaciones
(gnosticas) de los angeles, que situaban también a Jesucristo en la
cadena de los seres angélicos, los textos de los salmos debian poner de
manifiesto el hecho y la manera en que Jesus esta elevado como el
Cristo sobre todo poder y potestad imaginables. Para determinar lo
que significa «angel» para la Biblia, a diferencia de Hijo de Dios, se
alude en Heb 1, 7 también a Sal 104, 4: los angeles son «mensajeros» y
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«servidores». La dignidad de Cristo es incomparable. Si en Heb 1, 10
se toma la denominacion 6 9edg de Sal 45, 7 y se aplica a él, en Heb 1,
10-12 se llega, incluso, a tomar una afirmacion referida a Dios
Creador (Sal 102, 26-28) y a aplicarla al Ensalzado. De manera
correspondiente hay que entender también la cita de Sal 8, 3 ssen Heb
2, 6 ss. De nuevo, el enfrentamiento con la doctrina relacionada con
los angeles desempefia un papel decisivo. Se dice en Sal 8, 6: «Apenas
inferior le hiciste a un ser celeste» (LXX y Heb 2, 7: dyyélovg). Pero
esto significa que Jests esta situado por debajo de los angeles. En el
contexto se explica de dos maneras este hecho del anonadamiento:

1) En el presente edbn no puede verse la majestad y gloria de
Cristo.

2) Se ve a Jests que, mediante el padecimiento de la muerte, «fue
coronado con majestad y gloria» (cf. Sal 8, 6), porque él tuvo que
«degustar la muerte» por todos. Asi, tenemos que captar la afirmacion

_de majestad «todo has colocado bajo sus pies» sdlo «sub contrario

crucis»; se refiere a la futura totalidad del mundo (oikovuévv tHv
uéAdovoav v. 5) y, por consiguiente, debe entenderse en sentido estric-
tamente escatologico. En la cristologia de la Carta a los hebreos se
han interpretado, pues, mesidnicamente las expresiones de anonada-
miento y exaltacion tomadas de Sal 8 y han sido trasladadas al
camino de Jesis o a su elevacidn escatologica. Aqui sorprende,
naturalmente, ver que Sal 8, 6, un versiculo que segin su sentido
literal veterotestamentario quiere fundar la majestad y posicion de
dominio del hombre («un poco menor que los seres celestes»), haya
sido comprendido como expresion de anonadamiento. Esto se explica
desde la polémica contra la doctrina de los angeles. De igual manera
se presenta una fundamentacion, en un aspecto distinto, cuando se
dice que el anonadado en el padecimiento de muerte fue coronado con
majestad y gloria pues €l ha degustado la muerte por todos. Pero en
todo el proceso de recepcion es decisivo el hecho de que Sal 8 ha sido
trasladado desde la relacién antropolodgica a la cristologica. Detras
estd la certeza de que sblo el Hijo de Dios puede ser aquel viog
av3pdnov a «cuyos pies han sido puestas todas las cosas» (cf. también
1 Cor 15, 27).

En otros pasajes de la Carta a los hebreos, salmos veterotestamen-
tarios cubren las alocuciones y exhortaciones dirigidas a la comuni-
dad. En la advertencia ante el endurecimiento y separacion de Dios
habla Sal 95, 7 ss en Heb 3, 7 ss. 15; 4, 3 ss.

En Heb 10, 5 ss. 8 ss se cita Sal 40, 7 ss para subrayar el hecho de
que es imposible eliminar los pecados mediante los sacrificios de
animales. En consonancia con Sal 40, 9 se considera que el verdadero
sacrificio consiste en hacer la voluntad de Dios (Heb 10, 7.9).
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Finalmente, se refuerza la invitacion a ofrecer (Heb 13, 15) a Dios
en todo tiempo «sacrificio de alabanza» como «fruto de los labios» (Is
57, 19), mediante la alusién a Sal 50, 14.23.

En la primera Carta de Pedro el recurso a los salmos contribuye a
clarificar el kerigma. En 1 Pe 1, 17 se toma de Sal 89, 27 s la
formulacion «invocar a Dios como Padre» y se aplica a la invocacion
a Cristo. A Sal 34, 9 alude 1 Pe 2, 3 cuando habla de «gustar la
bondad» de Dios. Igualmente hay una alusion a Sal 39, 13 cuando se
toca el tema de «extranjero» en 1 Pe 2, 11. 1 Pe 3, 10 ss toma reglas de
vida sapienciales tales como las que se mencionan en Sal 34, 13 ss. Se
responde a la pregunta acerca de una «vida dichosa» desde las
tradiciones de la Amdn. La exhortacion veterotestamentaria de
«arroja tus preocupaciones sobre Yahvé, él te mantendra en pie» (Sal
5SS, 23) aparece en 1 Pe 5, 7.

En 2 Pe 3, 8 sirve la cita de Sal 90, 4 para demostrar que la
lamentada y chanceada demora de la parusia no desacredita la
renovacion del mundo. «Porque mil afios ante ti son como el ayer que
se va, como una vigilia en la noche», dice Sal 90, 4. Este vuelco de todas
las categorias temporales es llevado a un terreno polémico. Lo que a
los ojos de los hombres tiene una duracion interminablemente larga es
ante Dios un brevisimo espacio de tiempo: mil afios son ante él como
un dia (2 Pe 3, 8). Si dejamos a un lado los nimeros, habra que
preguntar, siguiendo la intencion de 2 Pe 3, 8, en qué medida ha
cruzado y cambiado realmente la medida humana del tiempo.

Se pudo poner ya de manifiesto que, en el Apocalipsis de Juan, los
salmos del cristianismo primitivo viven de la tradicion lingiiistica del
salterio hebreo. Ahora hay que llamar la atencidn sobre como los
salmos veterotestamentarios han sido recibidos en otros contextos de
la predicacion apocaliptica. En Ap 1, 5 se presenta a Cristo como el
«Primogeénito» y el «Principe de los reyes sobre la tierra». No es dificil
caer en la cuenta de que con ello Sal 89, 28 ha sido tenido presente en
las-denominaciones decisivas del «Ungido de Yahvé».

En la carta circular escrita a la comunidad de Tiatira se utiliza la
formulacion, que puede probarse en Sal 7, 10, para testimoniar el
saber de Dios que penetra en lo profundo del corazon. Nos referimos
a la expresion «sondea corazon y rifiones». Tal expresion sirve para
crear las condiciones indispensables para su funcion de juez. Tradicio-
nes veterotestamentarias pertenecientes a la institucion de la jurisdic-
cion divina en el ambito del santuario han sido aplicadas a la
soberania del Kyrios sobre las comunidades.

En Sal 86, 9 se espera la adoracion y homenaje escatologicos de las
naciones. Esta espera vuelve a aparecer en Ap 3, 9 y 15, 4. En el
primero de los lugares citados, el concepto «naciones» se refiere a
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aquellos que dicen ser judios, pero que de facto no lo son. Con otras
palabras: se cuentan entre las &3vy «judios» que se han emancipado
del mundo de Israel y que no se encuentran ya entre los «verdaderos
israelitas» (Jn 1, 47), pero que no estan excluidos de la espera del
homenaje escatologico. o

En Ap 7, 17 se quiere presentar plasticamente la paz escatoldgica
en el mundo eterno de Dios con una imagen que apunta a Sal 23, 2:
«El cordero los apacentara y los guiara a los manantiales de las aguas
de la vida».

Por otra parte, la ira de Dios que sera (.ierramada sobrei los
imperios mundiales que se levantan como enemigos aparece acungda
con metaforas y tradiciones veterotestamentarias. El «caliz de !a.1§a>>
(Sal 75, 9) aparece en Ap 14, 10. Horrores apocalipticos dg los juicios
de Dios son presentados plasticamente en Ap 16, 4 aludiendo a los
acontecimientos del éxodo transmitidos en Sal 78, 44 y Sal 79, 3 (las
plagas que sobrevinieron al faradn). Y constantemente aparece tam-
bién en Ap la formulacion de la doxologia del juicio: «Justo es Yahve
en todos sus caminos y bondadoso en todas sus obras», se dice en Sal
145, 17 (cf. Ap 15, 3; 16, 5). A Sal 19, 10 se refieren los lugares Ap 16,7;
19, 2; Ap 16, 5.7; 19, 2 a Sal 119, 137. '

Pero como se ha puesto ya de manifiesto, no solo se anuncia en la
toma de textos de salmos los juicios de Dios, sino maravillosas
demostraciones de gracia y de poder salvador escatologico. Los
redimidos siervos de Dios contemplardn, por siempre y en una consu-
macion que subrepuja todas las promesas, el rostro de Dios (Ap 22, 4
en la recepcion de Sal 17, 15 y Sal 42, 3). Lo que para los orantes de los
salmos de Israel fue el summum de la alegria cultual y de la espera
perfecta, encontrarse con el Dios vivo, «contemp!ar su rostro», se hara
realidad en el esjaton en el mundo eterno de Dios:
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