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LA EXPERIENCIA RELIGIOSA
DE ISRAEL
(II Parte)

Julio Jaramillo M. Pbro.*

Encuentro de Moisés con Yahveh
Aspectos de la vida de Moisés en Madidn

En el numeral anterior se ha explicitado el sentido religioso de Madi4n en
la vida de Moisés; se decia que Moisés accede a lareligion delos padres a través
de Madién. Hasta aqui se tiene una personalidad compleja de Moisés: de un lado
es descendiente de una tribu de Levi (Moisés es israelita por la sangre), en
segundo lugar, Moisés es educadn segtin el canon del saber egipcio; por iltimo,
a nivel religioso, confiesa la fe en el Dios de los padres. Desde su nacimiento
hasta su estancia en Madian la vida de Moisés ha estado afectada por situaciones
histéricas (coyuntura egipcia), naturales (desierto) y humano-religiosas (Madidn)
que hacen dificil definir su personalidad, es un ser enigmético, en él se conjugan
multiples aspectos; es una personalidad enigmadtica pero indudablemente rica,
Moisés es muchas cosas al mismo tiempo. El toque clarificador de la personali-
dad de Moisés lo va a aportar la revelacién en el monte Horeb. A partir de aqui
su vida va a tener un camino definido, serd Dios quien oriente su vida y no yalas
circunstancias.

Previa a la teofanfa en el monte Horeb, el libro del Exodo sugiere que
Moisés estuvo un largo periodo con los madianitas (2,23) se hizo pastor del
rebafio de Jetrd, su suegro (3,1).

Henri Cazelles™ afirma que durante la estancia de Moisés en Madidn, éste
lleva una vida sin perspectivas ambiciosas, sin preocupaciones ideoldgicas y
politicas; su vida pastoril estaba alimententada por momentos de profunda

*  Jefe de Formacién avanzada y profesor de teologia en la Universidad Pontificia
Bolivariana de Medellin. Colombiano.

54, Cfr. H. CAZELLES, En busca de Moisés, 41-64.
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reflexién; piensa en su destino extrafio, y en la situacién de los israelitas en
Egipto, ; Por qué la oposicién entre egipcios e israelitas? ; Por qué aquellas tribus
semitas se negaban a ser asimiladas? Esta serie de preguntas surgen de aquello
que Moisés iba viviendo en la religién patriarcal.

Afirma ademds Cazelles que, Jetré se convierte en el interlocutor de Moisés,
hablan de lareligién de los padres, de las constumbres de los madianitas; Moisés
establece diferencias entre el modo como los israelitas vivian a Dios en Egipto,
y percibe en los madianitas unareligién m4s pura, en el sentido de no contamina
de otros cultos y practicas religiosas. Moisés, pese a la comodidad en la que
vivia, no olvida su extrafio destino, su historia, ha perdido a Egipto, pero ha
conquistado una estabilidad en Madi4n.

En suma, durante este perfodo, de estabilidad, Moisés es influido y alimen-
tado a nivel religioso por la cultura madianita. Piensa en la esclavitud de sus
hermanos israelitas pero no se decide a solidarizarse, el conocimiento que tiene
de Egipto y del faradn le inmovilizan cualquier pretensién.

.De esta inmovilidad, de esta quietud lo va a sacar un dia cualquiera de su
vida pastoril, el Dios de los padres. La vida de Moisés va a cambiarradicalmente,
vaa ser herido por el fuego y el amor de Dios; el evento de 1a zarza pone a Moisés
1o ya como un proyecto de sf, sino como proyecto de Dios; a través de Moisés,
Dios decidira la suerte de los israelitas en Egipto. A partir de este momento se
dard una cualificacién teoldgica fundamental de la fe en-el Dios de los padres,
y se esclarecerd el misterio humano (Moisés) como evento de Dios.

S ignificado teoldgico de Ex 3,1-6

El Horeb, la montafia de Dios, era el lugar donde los madianitas rendian
culto al Dios de los padres. El Horeb era un lugar sagrado, apartado del lugar
donde los madianitas residian®. Esto significa que aunque el Dios de los
madianitas era un dios de personas, no obstante le estabareservado un lugar para
el culto. El Dios de los padres no es un Dios local al estilo egipcio; para éstos,
ladivinidad (politeismo) se limitaba a un lugar, sélo tenia poder sobre este lugar.
Lalucha entre los dioses se originaba cuando un dios saltaba sus propios limites
y se introducia en el lugar que le correspondia a otra divinidad. En la fe vetero-
testamentaria encontramos una decisién absolutamente distinta; el Dios de los
padres no se limitaba a un lugar®, la vida némada de los patriarcas exigia no fijar

55. G.VONRAD, Teologiadel Antiguo Testamento,Vol1,32 H. CAZELLES, En busca
de Moisés, pss.

56. J.RATZINGER, Intreduccién al Cristianismo, 94-98. En estas piginas desarrolla
sintéticamente el autor la distincién entre Numen locale (Dios local) y Numen
personale (Dios personal).
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el culto en un lugar determinado. los lugares son aspectos transitorios de 1a fe.
El Horeb como lugar sagrado y lugar ciiltico es un elemento que esta intrinse-
camente asociado a la fe en el Dios personal, es decir, forma parte del universo
simbdlico semita, y s6lo tiene sentido en funcién de lo personal. Otro aspecto
que distingue al pensamiento religioso semita de otras formas religiosas del
antiguo oriente es el hecho de que los lugares sagrados son elegidos por Dios
-mismo, Dios le dice al hombre en que lugar lo debe adorar; ¢l lugar no depende,
pues, del arbitrio humano. Moisés mismo es atraido misteriosamente hacia el
monte Horeb por la fuerza amorosa de Dios. La experiencia de Moisés sefiala de
modo radical un salto cualitativo de gran importancia; el lugar aparecerd como
lo circunstancial, lo personal como lo fundamental, con:ello se clarificard el
puesto que ocupaba el monte Horeb dentro de la experiencia religiosa de los
madianitas.

Moisés sabia de este lugar (el Horeb) sélo por las referencias que le habia
hecho su suegro Jetré; no tenia conocimiento empirico de él. Pues bien, en sus
actividades pastoriles cotidianas, cierto dia Moisés llevalas ovejas “mas alld del
desierto™, més all4 de lo acostumbrado, en las cercanfas del monte Horeb. El
texto biblico sugiere cierta transgresién por parte de Moisés. Va hasta un lugar
al que sélo se podia asistir en determinadas épocas, las épocas-de culto. Es una
preocupacién religiosa la que lo conduce hasta el Horeb y no una simple
curiosidad. Dentro del 4mbito general de lo que expresa Ex 3,1-6, esta preocu-
paci6n de Moisés es una llamada implicita de Dios, Dios lo atrae hacia el Horeb.
Moisés se acerca y alli se le aparece Dios.

Esta manifestacién de Dios es compleja, es un acontecimiento teolégico
inmenso y profundo® que pone de manifiesto el tono que va tomando la
experiencia religiosa veterotestamentaria. La revelacion de Dios en el monte
Horeb es un proceso gradual en el cual se va pasando de una. forma de
manifestacién de Dios a otra forma, cada vez mds profunda y rica; en primer
lugar Dios se manifiesta a través del fuego (zarza); la zarza tiene forma de angel
(teomorfismo), y luego se da la revelacién del nombre, es decir, Dios no sélo le
habla a Moisés sino que también revela su nombre, su vida, su intimidad; ésta es
la expresi6n m4s elevada de la manifestacién de Dios. Las tres formas apuntan
a sefialar de modo sintético 1a epifania del \inico Dios: Yahveh.

a. Teofania mediante el fuego

Bajo la forma del fuego acontece la manifestacién de Dios, es el modo
primero, el més perceptible de la teofania.

57. Estaimagen prefigurala misién pastoril de Moisés respecto a Israel; Moisés sacard
a Israel de un lugar que parecia definitivo, lo lleva ms alld de Egipto.

58. En los siguientes numerales se explicitard lo que aqui apenas se enuncia ligera-
mente.
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El fuego es un elemento presente en todas las religiones antiguas. En la
experiencia veterotestamentaria de Dios también estd presente, pero con una
pecualiaridad que la distingue frente a aquellas otras religiones®; la biblia
emplea el simbolo del fuego para significar la accién de Dios, él acompafia a
Yahveh en sus manifestaciones, Yahveh habla por medio de él. El pensamiento
semita no le confiere personalidad al fuego, no lo personaliza ni lo diviniza.
Quien se estd manifestando no es el dios del fuego, ni el dios de los volcanes; en
Ex 3,2 se distingue claramente entre Yahveh y las manifestaciones que acom-
pafian su aparicion; visto desde Dios, el fuego es un medio que el emplea para
comunicarse; visto desde el hombre, es una forma natural de representarse a
Dios. “Esta revelacion biblica no tenia 1a menor relacion con las filosofias de la
naturaleza o con las religiones que divinizan el fuego (...) el fuego tiene sélo un
valor de signo, que hay que superar para hallar a Dios™®.

El hecho de que la zarza arda sin consumirse evidencia que no se esta ante
un hecho natural, ni ante la presencia de cualquier dios; Moisés que ha conocido
la concepcién de los dioses egipcios (religion mitico-naturalista) se maravilla
ante este extrafio caso®, se siente afectado-en lo profundo de su ser por aquel
fuego, es decir, el fuego deja de ser una experiencia sensible y-se convierte en
experiencia interior de Dios; este es el sentido de las actitudes de asombro y de
temor de Moisés ante la zarza. De este modo, el fuego, mds que revelar la
naturaleza ignea de Dios, simboliza el misterio inaccesible que es Dios, la
teofania del fuego es acorde con la idea que el hombre semita tiene de Dios:
“misterio-sagrado-inaccesible™?,

La distincién entre Dios y el fuego se explicita en el texto en 1a voz que se
deja oir en medio de la zarza, y que llama, por su nombre, a Moisés (Ex 3,4). Es
un alguien el que estd allf presente, un alguien que conoce a Moisés, que sabe de
su historia, y que lo elige para comunicarle un proyecto, para encomendarle una
misién.

b. El 4ngel de Yahveh
Ese alguien que se hace presente en medio de la zarza es el “4ngel de

‘Yahveh”. Por medio de esta figura se da la superacién del simbolismo del fuego;
en ella se pone de manifiesto que lo que estd allf presente no es susceptible de

59." El pensamiento semita toma la simbologfa del fuego de otras religiones, pero le
imprime un nuevo contenido.

60. X L. DUFOUR, Vocabulario de Teologia Biblica, 307.
61. Cfr. Ex 3,3; Hch 7,31

62. W. EICHRODT, Teologia del Antiguo Testamento, t. 11, 28
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representacién antropomorfica;-en la férmula el “dngel de Yahveh” alude a la
presencia directa y dindmica-de Yahveh, es Dios mismo el que se aparece a
Moisés, un Dios que habla pero que no es posible ver (Ex 3,6).

Con esto el pensamiento semita introduce un elemento particular en la ex-
periencia de Dios: Dios no es reductible a lo natural-sensible; aunque de Dios se
tenga una experiencia interior es claro que Dios queda como lo inabarcable; una
cosa es Dios y otra el hombre. El misterio de Dios abarca y sustenta al misterio
humano. Esta distincion; lejos de instaurar un hiato insalvable entre Dios y el
hombre (en el cual Dios seria lo inalcanzable) revela la naturaleza del encuentro
en términos de una cercania personal dialogada.

En la figura el “4ngel de Yahveh”,

es Yahveh el que estd ahi, si, pero sirviéndose como de una mdscara o de un
figurante para establecer contacto directo con sus elegidos. En otras
palabras estamos ante una forma de aparicién que, respetando expresa-
mente el ser trascendente de Yahveh, su especial actuacion entre los
hombres en cumplimiento de su voluntad salvadora la reduce a una
presencia inmediata pero oculta. Momentdneamente puede encarnarse en
la figura casi humana del mensajero para asegurar a los suyos su presencia
inmediata®,

La teofania expresada en la imagen del “dngel de Yahveh” alude a la
presencia de Dios que comporta un triple aspecto:

- En primer lugar es una presencia ralacional en-cuanto se le manifiesta al
hombre (Moisés).

- Es una presencia de Dios con una intencién definida; Dios busca al hombre
para ofrecerle algo.

- Esealgo tiene que ver con una misién propuesta por Dios al hombre; y que
rebasa el plano individual. Dios elige a Moisés no s6lo para salvarle a €l,
hombre singular, sino para que-a través suyo salve a un pueblo. El
acontecimiento de la zarza es una experiencia religiosa individual, pero
orientada hacia una comunidad, el pueblo de Israel.

Atin para Moisés esta presencia de Dios permanece del lado de lo enigmtico;
alguien lo ha llamado por su nombre, y aunque sepa de donde proviene la
llamada (de la zarza) no alcanza a descubrir quién es el portador de la voz, ni
tampoco qué le quiere decir. En este punto merece especial atencioén la actitud
de Moisés.

63. Idem, 36.
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Ante el espectdculo de la zarza Moisés se maravilla, se asombra, siente
respeto y temor. Estos sentimientos de Moisés son la expresion de la actitud de
apertura y disposicion del hombre ante el misterio sagrado; en estos sentimientos
Moisés reconoce que esti ante algo distinto al pantedn egipcio; el modo primero
de 1a fe, es reconocer el misterio sagrado, este reconocimiento se explicita en la
* actitud de escucha’* de Moisés ante la llamada de Yahveh; sélo por esta escucha
atenta es posible que el hombre responda: Heme aqui (Ex 3,4). En medio de la
incertidumbre Moisés responde a la llamada misteriosa, y alli queda abrazado
por la presencia de Dios. Este es el momento de mayor intensidad en el encuentro
que Moisés tiene con Yahveh. La figura del “dngel” aiin nole permite a Moisés
saber ante quién se encuentra. En el episodio de la zarza se ird a un momento més
intenso, Yahveh se identificard, se revelard por medio de su nombre. La
revelacién del nombre de Dios es el momento cumbre del encuentro entre
Yahveh y Moisés, es aqui donde se evidencia el tono dialogal que adquirird la
experiencia religiosa.

c. La revelacién del nombre divino

En el espectaculo de la zarza ardiendo tiene su origen la experiencia
religiosa de Moisés; el monte Horeb es el lugar donde nace el Moisés religioso.
No es una experiencia religiosa anénima o innominable, Dios se hace presente
en la historia particular de Moisés.

En las dos formas previas de la manifestacién de Dios (el fuego y-el dngel)
podria decirse que ain Moisés no identifica a Dios; sabe que estd ante algo
extrafio, enigmatico, sagrado e incontrolable. Es una situacioén de incertidumbre
e intensa hasta el extremo. Dios mismo se ocupa de sacar a Moisés de esta
extrafieza diciéndole: “Yo soy el Dios de tu padre, el Dios de Abcham, el Dios
de Isaac y el Dios de Jacob” (Ex 3,6). Nétese el modo como Dios se presenta:
habla de cada uno de los patriarcas en forma particular, en el sentido de que con
cada uno de ellos ha tenido una relacién personal e individual; Dios no dice Yo
soy el Dios de los padres (plural) sino el Dios de cada uno de ellos (singular).
Tampoco le dice Dios a Moisés “Yo soy tu Dios”, sino ¢l Dios de tu padre. ;Qué
significa esto? Que Moisés, el que ha resistido el fuego de la zarza, deberd
realizar también una experiencia particular de Dios, pero que ya la ha iniciado
desde la actitud de asombro y de escucha ante la voz del misterio.

El proceder pedagégico de Dios pone a Moisés en conexién con su pasado;
no sélo los madianitas son herederos de 1a fe en el Dios de Abraham sino también
Moisés; Dios hace que Moisés reconozca en Abraham a su padre. Pero Dios no
sélo es un caso pasado, no se acerca a Moisés para contarle una historia caduca,

64. La biblia revela que en la actitud de escuchar tiene su origen la fe. Constantemente
los profetas le dirdn al pueblo: “Escucha Israel...” Escuchar es el creer primario. Cfr.
B. ANDRADE, Encuentro con Dios en la historia, Salamanca, Sigueme 1985, 83
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sino que se hace presente a través del “Yo Soy”. El pasado es mediatizado en el
presente del “Yo Soy”. De este modo se instaura una relacién personal entre Dios
y Moisés. El Dios que adoraban los madianitas es ahora un hecho presente,
actuante, y dindmico en la experiencia de Moisés.

En el tercer momento de 1a revelacién Dios se presenta a 'si mismo con el
titulo de “Dios de los padres”. Bajo esta férmula Dios le comunica a Moisés sus
sentimientos respecto a Israel, su pueblo: “Bien vista tengo la afliccién de mi
pueblo en Egipto y he escuchado su clamor en presencia de sus opresores... he
bajado para librarle de 1a mano de los egipcios...” (Ex 3,7ss)®. Dios se presenta
ahora como el que ve la afliccién y escucha el clamor, es decir, como el Dios que
sufre y se duele de los padecimientos humanos, en el limite de la esclavitud
israelita aparece la radicalidad de Dios. No sélo ve y escucha el clamor sino que
baja, es decir, actiia, para recuperar al pueblo.

Para Moisés la revelacion de Dios no es gratuita; Dios compromete a Moisés
con sus sentimientos. Las palabras de Dios ‘en Ex 3, 7ss se ‘convierten para
Moisés en un recuerdo; Dios despierta a Moisés del olvido en que ha caido, le
hace saber que quienes sufren son sus hermanos. En esta direccién Dios com-
promete a Moisés, hace que se solidarice con sus sentimientos y con el drama de
su pueblo: “Ahora, pues, ve; yo te envio al faradn, para que saques a mi pueblo,
los israelitas, de Egipto” (Ex 3,10).

La experiencia religiosa de Moisés inicialmente es individual, pero luego se
hace transferible; Dios se'le revela a Moisés con una intencidn; la experiencia
religiosa se hace misién®e.

Moisés encuentra dificultades en esta propuesta de Dios. De un lado son
dificultades personales: ;Quién soy para tal empresa? De otro lado el faradn'y
los israelitas representan un obsticulo; el faraén no dejaria salir a Israel; los
israelitas no escuchardn a Moisés, uno de ellos fue quien le dijo anteriormente:
“;Quién te ha puesto de jefe y juez sobre nosotros?” (Ex 2,14). Ademds, ;En
nombre de quién iria Moisés? Se sabe que la tradici6n patriarcal estaba sumida
en un letargo por causa de la esclavitud israelita, dificilmente podrian reconocer
al Dios de los padres.

65. Cfr. Ex 2,23-25. El tema del dolor es reiterativo en estos primeros capitulos del
Exodo. El dolor permite en principio un modo de relacién entre Dios y el hombre;
el hombre clama, Dios escucha. Dios accede al hombre en el extremo del dolor de
éste, y ello con una finalidad: quitarle al hombre el peso del dolor para poder
afirmarlo como hombre. Este aspecto cualifica la presencia de Yahveh frente a otras
formas y funciones de la divinidad en el antiguo oriente.

66. La misién como componente intrinseco de la experiéncia religiosa requiere de un
tratamiento especial; nos ocuparemos de ella en un numeral aparte.
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Moisés mismo parece sugerir una inoperancia de ese titulo patriarcal de
Dios, y por eso conjetura que los israelitas le preguntarén, ;Cudl es el nombre de
ese Dios? ;En nombre de quién vienes? ;Cudl serd mi respuesta?; aqui se da la
revelacién del nombre de Dios: “Yo Soy el que Soy” (Ex 3,14). Esta revelacién
serd el elemento determinante de la misién. “El nombre tiene una significacién
especifica para la misién histdrica™’. Moisés.ird donde los israelitas y donde el
faraén en nombre del Dios que “es”. Veamos el contenido teolégico de esta
revelacién.

Preguntar por el significado del nombre de Dios no es una cuestién ociosa,
ni un problema simplemente etimoldgico, filoldgico o filoséfico, “preguntar por
el nombre del Dios de Israel puede ayudarnos a prenetar de forma fundamental
en su pensamiento religioso™®. El conjunto de la experiencia religiosa de Moisés
so6lo es comprensible desde est4 referencia al significado teoldgico del nombre.

En todos los pueblos antiguos era de capital importancia el nombre de la
divinidad; generalmente el nombre que detentaba la divinidad estaba asociado
a un'lugar, 0 a un elemento césmico; el nombre tenia una funcionalidad mitico-
mégica; saber el nombre de una divinidad era tener poder sobre ella, es decir, se
la manipulaba. En Israel sucede algo distinto y extrafio; durante la experiencia
religiosa pre-mosdica: (tradicién patriarcal) Dios mismo rehusé revelar su
nombre; a Dios se le conocia con titulos o “apodos” tales como “Dios de nuestros
padres”, “dngel de Yahveh”. Ni Abraham, ni Isaac, ni Jacob tuvieron acceso al
nombre de Dios (cfr. Ex 6,3); en.Gen-32,23-31 se tipifica este desconocimiento
del nombre de Dios en la fe patriarcal; Jacob en una lucha con Dios le pregunta
por su nombre, y Dios le responde: “;Para qué pregiintas mi no.mbre?”. En este-
episodio Dios no le revela su nombre a Jacob, al contrario, le cambia a éste su
nombre por el de Israel; Dios no se manifiesta aiin en su nombre porque no hay
un motivo claro y definido. Lo que en Jacob aparece como una fugaz curiosidad
serd para Moisés una necesidad imperiosa.que legitima y. fundamenta el
contenido de su misién. Moisés es el primero.en acceder al nombre de Dios;
Dios, asumiendo la tradicién patriarcal, se presenta como YHWH®, Yahveh, que
quiere decir Yo soy el que soy, el que es, el que existe, el que esta presente. (cfr.
Ex 3,14).

Para entender dicho teologiimenon hay que hacerse cargo de la viva inter-
relacion que, segin los antiguos, existe entre el nombre y quien lo lleva.

67. ‘W. EICHRODT, Teologia del Antiguo Testamento, t. 1, 174
68. Idem, 163.

69. W.EICHRODT ha sefialado con lujo de detalle la evolucidn etimoldgica y filolégica
de este nombre de Dios. Cfr. Teologia del Antiguo Testamento, t. 1, 163-188. La
perspectiva teolégica del presente trabajo pondré el acento en el contenido semantico
de dicho nombre.
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Cuando se piensa que en el nombre se capta la naturaleza de una cosa, por
una parte se acentiia la idea de que el nombre posibilita una relacién
inmediata con la naturaleza de su portador, y, por otra parte se ve en el
nombre una expresién de las peculiaridades individuales de quien lo lleva
hasta el punto de que pueda muy bien sustituirlo, convirtiéndose en un
concepto intercambiable con el sujeto’.

En el monte Horeb Dios mismo revela su nombre, es decir, hace de Moisés
portador de su persona, de su ser, el nombre es el regalo de la revelacién, Dios
en cuanto persona se hace intimo a la persona de Moisés. “El nombre es Dios
mismo. Dios se identifica de tal manera con su nombre que hablando de él se
designa a si mismo’”?,

El nombre de Dios tiene una funcién reveladora. Estamos lejos de las refle-
xiones metafisicas de los griegos presocriticos. El nombre de Dios aparece en
un encuentro personal entre Yahveh y Moisés, es el resultado de una vivencia
profunda de 1a actuacién de Dios en Moisés, en este sentido el nombre surge de
una experiencia préctica, histérica y concreta de Dios. Por el nombre, Moisés
tiene acceso al misterio de-Dios.

Moisés no pregunta por el nombre propiamente dicho (en el sentido de una
simple denominacién) sino por el misterio de Dios con quien se encuentra
(...) Moisés pregunta en nombre del pueblo (...) Yahveh es el Don ofre-
cimiento de una nueva relacién (...) designa la automanifestacién de
Yahveh (...) el nombre es el niicleo de la revelacién™.

La experiencia religiosa en el monte Horeb ser4, en primera instancia, lo que
Moisés comunicara cuando retorne a Egipto; en este sentido, el contenido de la
autocomunicacién de Dios estd intrinsecamente unido a la situacién dramética
que vive el pueblo de Israel en Egipto, pero no se reduce a-dicha situacion;
después de la liberacién de Egipto el pueblo ird adquiriendo una identidad, que
le viene dada de su constante referencia a Yahveh. La liberacién es el inicio de
unas relaciones intimas entre Yahveh e Israel, que poco a poco se explicitardn
en términos de pertenencia mutua; “Yo seré vuestro Dios y vosotros seréis mi
pueblo” (Ex 19,5).

En Egipto Moisés mostrar4 la presencia de Dios en aquella situaci6n in-
frahumana; frente al dios del dolor, de la opresién y de la muerte (fara6n) se

70. W. EICHRODT, Teologfa del Antiguo Testamento, t. 11, 48.
71. X L. DUFOQUR, Vocabulario de Teologta Biblica, 522.
72. B. ANDRADE, Encuentro con Dios en la historia, 101-106. Lo escrito-en el

paréntesis es una nota que omitimos, que no altera el sentido general de lo expuesto
por la autora citada.



314 Julio Jaramillo M., Pbro., La experiencia religiosa de Israel

perfilara el Dios del alivio, de la libertad y de la vida, es decir, el Dios de la
justicia y de la misericordia’™. En el monte Horeb Moisés se hace hombre
(religioso) para hacer del pueblo hombres (de Dios), en aquel lugar se revela que
el hombre tiene que hacerse como Dios. “La vida del hombre es comunidn con
Yahveh... 1a vida es el don maximo del hombre como don de Dios; optando por
Dios el hombre opta por si mismo, por su propia vida’™,

Con la automanifestacién de Dios se instaura un didlogo. entre Dios y
Moisés. Con el mismo tono dialogal con que Moisés encuentra a Dios deberd ir
a Egipto; la liberacién acontece bajo el marco de un intenso y.prolongado
didlogo entre Moisés y el faradn, de un lado, y entre Moisés y los israelitas, de
otro. Moisés dialoga en nombre de Dios en cuanto portador de la vida de Dios.

La experiencia religiosa como tarea (mision)

El encuentro de Moisés con Yahveh en el monte Horeb cualifica y enriquece
la personalidad de Moisés; en este lugar sagrado se gesta el Moisés religioso.

Aunque en el acontecimiento de la zarza Dios se autocomunica a Moisés de
un modo particular y personal, no significa esto que sea una relacién privada e
intransferible, es decir, que se agote en la recepcion que Moisés hace de Dios.
Yahveh se le revela a Moisés no s6lo para salvarlo.a él, hombre individual, sino
para que a través suyo se decida la liberacion de los. israelitas; la salvacién
ofrecida por Dios se hace tarea para el hombre; el encuentro intimo de Dios con
el hombre le prescribe a éste una tarea’. La misi6n es un momento constitutivo
de 1a autocomunicacién de Dios al hombre, la experiencia religiosa es una ex-
periencia misionera.

Hemos dicho que Yahveh le comunica a Moisés su vida intima; pues bien,
parte de esta vida intima de Dios es el sufrimiento de los israelitas en Egipto (cfr.
Ex 2,23; 3,7); Dios incorpora a Moisés a este sufrimiento, y por medio de él le
comunica su proyecto: liberador; Yahveh no sélo le cuenta a Moisés de su
intencién sino que lo compromete. El hecho religioso de la zarza est4 orientado
hacia Israel, Dios requiere a Moisés para algo: liberar del dolor, comunicar la
vida que ha recibido de Dios y aliviar del dolor, mostrar al Dios de la vida y de
Ia libertad; el fin de la experiencia religiosa es la liberacién’s. Pero con ésta no
termina todo. La liberacién es sélo la condicién de posiblidad de unas nuevas

73. En esta experiencia tiene su origen la formacién de los atributos de Yahveh.
74. Idem, 87. 94-95
75. Cfr. Idem, 82

76. S. VERGES, Dios y el Hombre, 170,
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relaciones entre Dios y el hombre; ella es, ademds la garantia de la constitucién
de los israelitas como pueblo; no es una liberacion sin mds, es el principio de una
historia, la historia de la presencia de Dios entre los hombres.

Asi pues, en la experiencia religiosa que realiza ‘Moisés, Yahveh. le
encomienda una tarea histérica; el episodio de la zarza abre la vida de Moisés
hacia el querer de Dios, la misién de Moisés es anunciar los proyectos divinos
en la historia”, y poner en préctica la vida que ha recibido de Dios.

Reticencias de Moises frente a la Misién

“Ahora, pues, ve; yo te envio al faraén, para que saques a mi pueblo, los
israelitas, de Egipto” (Ex 3,10). Yahveh ha elegido a Moisés para un proyecto
histdrico inmenso; este proyecto es: objeto de un didlogo entre Yahveh y Moisés,
es decir, no es el resultado de una imposicién por parte de Dios. En el didlogo
que sostienen, Yahveh sensibiliza a Moisés frente al dolor de los israelitas. Antes
de que Moisés capte la magnitud de la esclavitud israelita esgrime una serie de
argumentaciones que ponen de manifiesto las dificultades y su ineptitud para
poner en marcha la misién que se le ha encomendado.

a. - En Ex 3,10 se le pide a Moisés que vuelva a Egipto; esta es-la primera
dificultad en cuanto que en Egipto tanto el faraén como los israelitas
fueron causa de su exilio hacia Madian (cfr. Ex 2, 13-15). Ademés
Egipto representa para Moisés un sistema econémico y politico pode-
1050, que cada vez se hacia mas invulnerable.

b. De otro lado, los israelitas habian caido en un estado de debilidad que
hacia mas dificil su recuperacion; y a nivel religioso, habiamos dicho
que Israel pasaba por una especie de letargo, de adormecimiento en la
fe, y no poseia una libertad religiosa. Moisés presiente que el pueblo de
Israel no va a creer en la experiencia religiosa que. €l va a comunicar
(cfr. Ex 4,1).

c¢. - En el orden personal Mois€s se considera, incapaz de llevar a cabo la
misién: ;Quien soy yo parair al faraén y sacar de Egipto a los israelitas?
(Ex 3,11). “Yo no he sido nunca un hombre de palabra facil... sino que
soy torpe de bocay de lengua” (Ex 4,10; cfr. ademés Ex 4,13;5,22).

Detras de estas dificultades que Moisés le presenta a Yahveh se esconde una
razén mds fuerte atin. Moisés, que ha sido el lugar de la presencia de Dios no
alcanza a descubrir las exigencias de la experiencia religiosa. En el fondo cree
que lo acontecido en el monte Horeb es un asunto individual, que no implica

77. Cfr. W. EICHRODT, Teologla del Antiguo Testamento, 1. II, 264. G. VON RAD,
Teologia del Antiguo Testamento; t. 1, 365.
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compromiso; aparece un nuevo temor; no ya ante Dios sino ante el compromiso.
Asumir el mandato de Dios (Ex 3,10) implicaba para Moisés perder toda
estabilidad alcanzada en Madi4n®, salir de 1a tranquilidad de 1a vida pastoril, es
decir, volver a Egipto significaba ponerse en otras circunstancias, enfrentar la
amenaza y el peligro faraénico, y ya no con unajustificacién personal, sino que
le corresponde asumir una causa que hasta ahora él no considera como propia;
le correspondia asumir el deseo y la voluntad de Dios que acababa de conocer;
el “Yo te envio” es uno de los momentos fuertes de la vida de Moisés. Ante este
mandato las dificultades que Moisés le comunica a Dios constituyen realmente
pretextos de no compromiso; jde donde surgen estos pretextos? ;por qué el
temor de Moisés de volver a Egipto, donde sus hermanos y solidarizarse con su
situacion? En-el fondo, Moisés no ha salido del asombro que le produjo el
encuentro inesperado con Dios en el monte Horeb; lo recibido alli, 1a revelacién
de Dios, es apenas el principio de un proceso que poco a poco ird permeando en
su conjunto la vida de Moisés.

Si-antes deciamos que Moisés era un hombre que constantemente se
sumergia en profundas reflexiones a propdsito: dela religion de los padres™,
ahora se constata que el episodio de la zarza pone a Moisés en una situacién de
reflexién que, lejos de ser una actitud especulativa, adquiere un caracter de
agimilacién de la revelacién de Dios, en la cual Moisés se va haciendo mas libre
para asumir el proyecto de Dios. En estos términos se va dando una madurez de
la experiencia religiosa. Se tiene, en efecto, que ser muy maduro (adulto) en la
religién para hacer de ésta la razén una y iinica de su vida; de otro modo
dificilmente podria enfrentar Moisés la nueva circunstancia en que ha sido
puesto por Dios, tanto en lo personal como en lo coyuntural-histérico (esclavi-
tud israelita).

En este proceso, pues, Moisés descubrird lo religioso como lo tinico que da
sentido a su vida, y como niicleo de su gestion misionera. Este descubrimiento
tiene’ una triple incidencia: en primer lugar llevard a Moisés a la lectura
(interpretacién) y comprension de la negacién de que son objeto sus hermanos
en Egipto; en segundo lugar, hard posible que Moisés se decida a enfrentar el
sistemna politico, econémico y religioso de los egipcios (didlogo Moisés-farion);
y, por dltimo, le brindar4 los criterios para formar religiosamente a los isracelitas,
despertarlos de su adormecimiento religioso, educarlos, recuperarlos como
hombres, hacerlos libres para la relacién con Dios y para las relaciones de
comunidad; lo religioso configurard la vida del pueblo, de ahi deriva su identidad
como pueblo elegido. Son estos los elementos; (asimilacién y madurez de la
experiencia religiosa) los que hacen que Moisés no ‘sea reticente frente a la
misiém.

78. Cfr. Idem, 104

79. Cfr. El paragrifo: Sentido religioso de Madian.
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Moisés, portador de la presencia de Dios

Las dificultades 'y los -pretextos - que Moisés presenta-a: Yahveh para
renunciar a la misién encomendada son disueltos, desaparecen en el didlogo que
sostienen. L.a madurez religiosa le viene dada a Moisés en la cercanfa dialogal
que tiene con Yahveh, de ahi brota la confianza para asumir la misién.

En efecto, Moisés asume el proyecto liberador en el momento en que Dios
le garantiza su presencia; Moisés se constituye en mediador de la presencia de
Dios:”Yo estaré contigo” (Ex3,12). “Yo esteré en tu boca” (Ex 4,12).

La revelacién del nombre de Dios (Ex 3,14)* fundamenta la misién, hace
que Moisés no vaya a Egipto ni en-nombre propio, ni como un guerrero anénimo,
ni con fines econémicos o politicos, es.un motivo religioso el que lo sustenta,es
el misterio de Dios.: En cuanto portador de la presencia.de Dios Moisés se
constituye desde lo mas intimo de su persona.en mediador de la revelacion,
predicador de la fe.y de la vida de Yahveh, mostrandole y ofreciéndole a los
israelitas la salvacion; es el misterio de Yahveh el que exige esta mediacién de
Moisés®.

Moisés, :agente de la revelacion, asume la funcién mediadora entre los
israelitas y el fara6n (Egipto)®?, mds aidn, es la revelacién misma. la que hace
posible dicho didlogo. El contenido.de ésta es el amor de Yahveh (y ahora de
Moisés: también) por los que sufren, este amor es el rasgo. que caracteriza a
Yahveh.

La presencia de Yahveh estd garantizada en la teofania del nombre; pero,
ademds, Yahveh que sabe de su pueblo y de la dureza y obstinacién del faraén,
le brinda a Moisés 1a posiblidad ‘de efectuar la revelacion a través de signos
(sefiales) para que el pueblo crea. Entre los signos que acompafian a las acciones
de Moisés estin el.cayado (Ex 4,2-17), la compafifa de Aarén (Ex 4,14-16; 4,27-
28), la sefiales a través de las plagas. Estos signos adquieren su significado teo-
16gico al ser puestos en funcién de lo fundamental: la revelacién. En este sentido
los signos que despliega Moisés nada tienen de magia o hechiceria, Moisés no
es un mago u hombre tabi®?, es un enviado de Dios. Las plagas contra Egipto

80. Elsignificado teolégico de Ex 3,14 queda expresado en el pardgrafo: “La revelacién
del nombre divino™ del presente trabajo. La presencia de Yahveh estd representada
en el nombre que ha revelado a Moisés.

81. B. ANDRADE, Encuentro con Dios en la historia, 88-90.

82. 'W. EICHRODT, Teologia del Antiguo Testamento, t. 1, 264

83. Idem, 268.
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ponen de manifiesto no el poder de Dios cuanto su amor al pueblo®, ellas estin
al servicio del cumplimiento del querer de Yahveh: salvar al pueblo. Las plagas
1o tienen la finalidad de destruir a Egipto, sino de hacer reflexionar al fara6n®.
Las plagas estdn intercaladas con el didlogo entre Moisés y ¢l faraén, forman
parte, por decirlo asi de la pedagogia divina de la revelacién; Moisés “enfrascado
en una-conversacién creciente con Dios, ha sido hecho participe de sus'planes y
por ello autorizado a una singular conversacién con los hombres™®.

En suma, la misién de Moisés incluye varios aspectos; no es sélo “sacar a
Isracl de Egipto™ (es apenas el primer paso, la condicién de posibilidad de todo
lo demas) la misién es formar la fe del pueblo (la religién) lo cual implica la
superacién del politeismo, de 1a religion de los idolos, es decir, la superacién de
la concepcidén mitico-mégica de 1a divinidad, para dar lugar a la instauracion del
monoteismo, del Dios que actida en 1a historia, el mismo cuyo proceso se inicid
con Abraham (Dios de personas); la experiencia de: Moisés hace posible el
comienzo de un nuevo ritmo religioso.

Moisés mensajero de Dios en Egipto

Yahveh instruye a Moisés sobre el modo como va a realizar la mision; esta
instruccién forma: parte del didlogo (cfr. Ex 3,16-21; 4,1-17). Moisés sale del
monte Horeb donde su suegro Jetrd y se despide; sale silenciosamente de Madidn
con su mujer (Séfora) y- con su hijo hacia Egipto (Ex 4,18ss); en el camino se
encuentra con-Aarén, se comunican los proyectos. y las tareas que Dios le ha
encomendado a cada uno.

Moisés y Aardn se disponen a entrevistarse con los israelitas (los ancianos)
(Ex 4,29); los destinatarios de la revelacién de Dios son, en primera instancia,
los israclitas, y ello en razén'de la eleccién de que han sido objeto por parte del
amor de Dios. A través de los ancianos de Israel la voz de Yahveh llega a todos
y-cada ' uno de-los israelitas. En este didlogo el pueblo reconoce la-voz y-la
presencia de‘Yahveh, este reconocimiento-escucha es la primera manifestacién
de la fe del pueblo; 1a cual se patentiza en la actitud de los israelitas (cfr. Ex 4,31).
Este hecho significa el despertar del‘adormecimiento en que la cultura egipcia
habia sumido a los israelitas, en él se sientan las bases de la nueva experiencia
religiosa que determinard en su conjunto la vida del pueblo; Moisés muestra a
Dios desde lo que El es, y el pueblo capta esta revelacion.

84. S. VERGES, Dios y el Hombre, 176.

85. El faraén deberd reconocer a Yahveh comao Dios.de los israelitas, aunque él mismo
no lo acepte; esto forma parte de la misién de Moisés (cfr. Ex 7,5).

86. G. VON RAD, Teologia del Antiguo Testamento, Yol 11, 105
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Se-evidencia, de este: modo, que €l mdvil de la- liberacion es religioso;
Moisés suscita en el pueblo la presencia de Dios a-partir del encuentro-dialogal
que tiene con ellos; Yahveh, porla mediacion de Moisés; no le impone nada al
pueblo,.sino que le ofrece 1a libertad. Lo religioso es vivido.como didlogo con
los demas hombres y con su historia; no sélo con aquellos que alguna vez han
creido (Isracl) sino también con quienes nunca han crefdo en Yahveh (el faraén
tipifica esta situacién). Todo lo que acontece (el doble. didlogo, la doble
mediacién de Moisés, con los israelitas de un lado y con el faradn de otro lado)
esta dirigido por Yahveh, y hacia El; de ahi que la perspectiva del proceso sea
“celebrar el culto a Yahveh en el desierto, es decir, reconocer y celebrar la
presencia de Yahveh”.

Sobre el ambiente religioso que se empieza a gestar en los israelitas, Moisés
y Aar6n se presentan ante el faradn y le comunican la intencién de Yahveh: “Asi
dice Yahveh, el Dios de Isracl:.deja salir a mi pueblo, para que me celebre una
fiesta en el desierto” (Ex:5,1). La respuesta del faradn a estas palabras es directa
y negativa: “No conozco a Yahveh y no dejaré salir a Isracl” (Ex 5,2). Con esta
expresién se da la confrontacién de dos mentalidades; la lectura que el faradn
hace del mandato de Yahveh proviene de lo que €l representa como rey, como
soberano de Egipto, y de lo que significa para €l y para Egipto dejar salir a los
israelitas, que por su trabajo garantizaban el funcionamiento de toda la estruc-
tura egipcia; dejarlos salir significaba admitir un resquebrajamiento econémico
y politico.

Alli -donde Moisés hacia un lectura religiosa de.la esclavitud de los
israelitas, en la cual captaba una negacién del hombre, en sus. miltiples
dimensiones, el faraén realizaba una lectura desde la instancia econémica y
politica; por eso en principio prefiere “no conocer a Yahveh” éste representa un
peligro, en cuanto pone en cuestién su actitud respecto a los demds hombres. En
esta situacién dialogal, donde se pone en entre dicho la situacién de los israelitas
en Egipto, la respuesta del fara6n es apenas el comienzo; Moisés reiterard el
motivo de su petici6n al faraén. Esta primera entrevista o encuentro no se cierra,
el “endurecimiento del faraén” pone a Moisés en una situacion critica (frente a
Dios y frente al pueblo) (cfr. Ex 5,19-23). En el momento que la tarea de Moisés
se hace mas dificil, éste recurre de nuevo a Yahveh. :

El fara6n es un hombre inteligente, conoce muy bien el juego politico, sabe
igualmente lo que representa el pueblo de Israel en Egipto (Ex 5,5), presiente que
la idea de celebrar una fiesta a Yahveh en el desierto es una-salida discreta y
prudente, dejarlos salir es perderlos; el pueblo, viéndose fuera de Egipto no
regrasaria. Moisés, por su parte, también es un hombre inteligente, estd lleno de
una sabidurfa que le ha ofrecido Dios, que la emplea para ablandar (sensibilizar)
el endurecimiento del faraén. Las entrevistas que tienen posteriormente ponen
de manifiesto estas dos maneras de ser. En el desarrollo del didlogo donde
Moisés habla desde Dios, y cuyo signo son las plagas, encontramos un proceso
de reconocimento por parte del faraén.
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La liberacién como proceso dialogal estd acompafiada por las plagas; éstas
cumplen la funcionalidad de acreditar a Moisés ante los israelitas y ante el
faraén, no tienen una funcionalidad magica®. El fin de las plagas en iltima
instancia es acreditar a Yahveh; el faradn, los egipcios, incluso:los magos
reconocen en las plagas el dedo de Dios (Ex 7,5; 8,15)%.

Veamos el preceso de reconocimiento por parte del faradn:

- Alprincipioafirma que no conoce a Yahveh y que porlo tantono dejarad
salir al pueblo (cfr. Ex 5,2).

- EnEx 8,4 el faraén reconoce el poder de Yahveh, que se manifiesta en
lalenta debilidad de que son objeto los egipcios y el amor creciente que
Yahveh tiene por los israelitas. Aparece en el faradn la intencién de
dejar salir al pueblo, a condicién de que Yahveh aleje la plaga de las
ranas. Yahveh cumple con este requerimiento del faradn, pero éste no
cumple su palabra, endurece alin mas su corazdn.

- " “En Ex 9,2 el faradén reconoce que él y su pueblo han pecado, que son
injustos, y que Yahveh es el Dios de la justicia.

- En Ex 10,16 accede el faraén a una verdad fundamental: “he pecado
contra Yahveh, vuestro Dios y contra vosotros”. Parece que esta
expresion saliera del corazén de un israelita, pero es el faradn, el que en
sus frecuentes encuentros con Moisés ha reconocido no sélo la inten-
cién de Dios, sino el pecado que ha cometido contra el pueblo.

El faradn reconoce la esclavitud como pecado, contra el hombre y contra
Dios, pero no se decide a dar el salto en el cual admita la salida del pueblo. Podria
decirse que el faraéntiene buenas intenciones, pero su condicidn privilegiada de
rey no le permite ceder; su posicién politica es un obstdculo, el faradn es un
hombre condicionado y oscurecido por la historia, a esto la biblia lo llama ser
“obstinado de corazén”; por eso, cada vez que aparecia un nuevo signo de
Yahveh “jugabaaque sidejaria salir al pueblo”, haciendo de lareligién un juego
politico. La persecusidn de que son objeto los israelitas después de la salida de
Egipto acentiia esta mentalidad del faradn.

87. Posteriormente, en el c6digo de la alianza el libro del Exodo excluye directamente
las préacticas mégicas (cfr. Ex 22,17).

88. Es fundamental el hecho de que sea Aardn el que realice los prodigios. Moisés en
cambio es el que habla con Dios y con el faraén (Ex 7,19; 8,1.12). Yahveh mismo
le habfa dicho a Moisés: “Vé y dile a los ancianos de Israel...” (Ex 3,16),“Véy dile
al faradn...” (Ex 3,18). Surge aqui un aspecto de la liberacién, ella acontece en la
palabra de Yahveh, en la palabra revelada; Moisés habla de Dios al faradn, y este
hablar obra prodigios.
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Frente a esta-indecision del faradn de dejar salir a Israel, el texto biblico
muestra la firmeza de Moisés; que no cede a los requerimientos del faradn; su
actitud es radical, la confianza y seguridad que muestra en las visitas al faraén
las ha adquirido en la experiencia religiosa que ha realizado.

Resumamos lo dicho en este pardgrafo afirmando que la gestién misionera
de Moisés, suscitada en el encuentro con Dios en el monte Horeb, tiene su
primera expresién en la visita-que hace a Egipto; alli fue enviado Moisés, tanto
a los israelitas como al faradn; de los primeros obtiene el reconocimiento de “la
voz de Yahveh”, lo cual es condici6én para que el pueblo se disponga a cooperar
para hacer efectiva la intencidn de Yahveh: sacar a Israel de Egipto. Respecto al
faradn, Moisés cumple la tarea de sefialarle su actitud opresora y arbitraria; el
proyecto liberador de Yahveh es conocido por el faradn, el contenido de la
revelacion de Dios (del cual Moisés constituia Ia mediacién necesaria) sensibi-
liza al faradn; el gran momento de las prolongadas entrevistas-entre Moisés y el
faradn se encuentra en el reconocimiento, en la confesién que hace el faraén: “he
pecado contra Yahveh;, vuestro Dios; y contra vosotros”™ (Ex 10,16); antes que los
israelitas, el faraén percibe a Yahveh como el Dios de la justicia (Ex 9,2). Pero
este reconocimiento no se hace efectivo, es decir, el faraén.no pone en ejercicio
1a verdad que ha descubierto; entre el reconocimiento expresado verbalmente y
las actitudes del faraén se encuentra un-hiato insalvable, en ¢l que lo econémico
y lo politico constituyen un-obsticulo. En este sentido Moisés le muestra al
faradén el uso politico:-que hace de la religién.

En suma, tanto el faradén como los israelitas se ponen en contacto, con el
mensaje liberador que Moisés les revela por medio del didlogo y de sus actitudes
(vida); cada uno (faradn-israelitas) descubre el lugar que ocupa como actor de
la esclavitud: los israelitas perciben que son negados en su libertad, y-el faraén
se legitima como opresor; es decir, en cuanto obsticulo para el ejercicio de la
libertad, es un negador del hombre.

Moisés y la formacién del pueblo

El interés del presente paragrafo es sefialar otro- momento constitutivo.de la
misién de Moisés, referido al proceso de revelacion de Dios o educacién en la
fe de los israelitas liberados. Por esta razén se parte del hecho biblico de la salida
(Ex 3,17ss) de una situaci6n infrahumana, hacia la bisqueda y conquista de una
libertad; también se tiene como presupuesto el paso por el mar rojo (Ex 14,15ss);
la biblia no pone alli estos hecho como entidades simples y aisladas, su signifi-
cacién es comprendida desde la perspectiva del proceso formativo que inicia el
pueblo.

La gestién mediadora de Moisés en Egipto tiene su término en la aceptacion
por parte del fara6n de dejar salir al pueblo (cfr. Ex 14,17). En la palabra, y por
medio de ella (en nombre de Yahveh) acontece 1a salida de los israelitas. El libro
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del Exodo no refiere encuentros violentos: (luchas: fisicas) entre Moisés y el
faradn; es la fuerza de la palabra revelada la que obra prodigios®.

La tarea de Moisés no termina con la salida del pueblo de Israel, ésta es sélo
1a condici6n de posibilidad de un nuevo proceso, “lo fundamental no es la salida,
sino el encuentro con Dios™?% se-sale de Egipto con una perspectiva clara.
Moisés conoce todo el proyecto de Dios, el pueblo no queda abandonado a lo que
pueda suceder. Asi como no es accidental la salida, tampoco 1o es el camino que
inician. Israel se va formando como pueblo de la esperanza®, a fuerza de dolores,
hambre, murmuraciones, desdnimo;. por €so es tan inmensa la constancia de
Moisés, para el que todo era claro, pues todo lo. habia recibido de Dios, le
corresponde ahora transmitirlo al pueblo:

El cantico: triunfal (Ex15,1-21) contiene algunos aspectos de este nuevo
momento en la misién: de Moisés. El cantico no es simplemente la expresién
efusiva que sigue a la liberacién; representa ademads la primera confesién de fe
del pueblo; en cuanto cdntico es una celebracion de la presencia de Yahveh. Se
expresa por primera vez que la fortaleza de Israel, y en particular de Moisés, es
Yahveh; ella es al mismo tiempo salvacion, “El es mi Dios; el Dios de mi padre”;
se distingue a Yahveh entre los demds dioses, como el santo, autor de maravillas,
como guia del pueblo, etc. Se canta aquf de modo sintético lo que debera asumir
el pueblo desde su historia; Moisés canta su experiencia de Dios ante el pueblo;
este canto serd vivido (puesto en prictica) a través del camino por el desierto;
Moisés no transmite una doctrina sino que canta una experiencia; la miisica de
dicho canto (su contenido) suscita en el pueblo las: disposiciones de una nueva
vida. Canto, vida, revelacién son constitutivos de una misma:experiencia.

a. Israel'en‘la perspectiva de 1a fe de los patriarcas

Moisés accedi6 a Yahveh a través de los madianitas, alli concibi6 el pasado
religioso de los patriarcas, y lo aliment6 y cualificé con el episodio de la zarza.
Ahora se propone comunicar lo que ha recibido. Moisés es el anillo que une a
Israel con su pasado®, €l es quien hace presente al Dios de los padres, el mismo
Yahveh, que antes no habia revelado su nombre; “‘el Dios de los padres es el

89." La persecusion de que son objeto los israelitas forma parte de la imposibilidad del
faradn para aceptar la salida; pero atin aqui no hay un' encuentro directo entre
egipcios e israelitas; el texto emplea la imagen de una fuerza natural (la separacién
de las -aguas) para-indicar-que no es una lucha entre hombres.

90. W.ZIMMERLI, Manual de Teologia del Antiguo Testamento, 23.

91. Idem, 31.

92. S. VERGES, Dios y el Hombre, 168.
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propio Yahveh; en este sentido Ex 3,6 empalma de modo peculiar con Gen 12793,
El pueblo de Israel llega a concebir este empalme a partir de la salida de Egipto,
y con ello se pone de manifiesto que la salida no es un acontecimiernito suelto sino
que forma parte de una historia ya iniciada con Abraham, o mejor, Israel percibe
que el acontecimiento de la liberacién hunde sus raices en la fe de Abraham, de
Isaac y de Jacob; de este suelo histérico emerge la significacion de la liberacidn.
Se sabe que la biblia atestigua la promesa® como motivo fundamental de la vida
de los patriarcas, y.que la estancia de Israel en Egipto representa un corte en el
despliegue de dicha promesa.-Pues bien, la salida de Egipto vincula al pueblo de
nuevo ala promesa, es decir, lo pone en marcha para la consecusién de la misma;
la libertad que adquieren los israclitasno estriba simplemente en que han dejado
de ser objeto de manipulacién por parte del faraén, sino que, de modo esencial,
han recuperado su antigua condicion de ser llamados por Dios para encontrarse
con EL Asi, pues, la salida de Egipto hace que Israel piense su situacién actual
como parte de la historia de los patriarcas, el presente es vivido desde el
horizonte de 1a promesa, mas ain, “la experiencia de.1a salida es la experiencia
del cumplimiento de una promesa, de una palabra™>.

Israel no llega a esta percepcion de su historia de buenas a primeras; es
Moisés quien instruye y educa al pueblo para que comprenda que lo acontecido
no es algo fortuito, o algo que-dependa de su voluntad; es Yahveh el que se ha
acordado de su promesa a Abraham, el que ha asumido el dolor del pueblo (Ex
2,24), el que los ha liberado (Ex 13,21ss) y el que ahora se propone conducirlos.

El momento de la misién de Moisés, que corresponde a la formacién del
pueblo, tiene que ver con la historia de.los patriarcas, pero no sélo :para
comunicarles cémo:ha sido su pasado, o dénde tiene origen su existencia,.sino
para recuperarlos religiosamente como hombres de Dios. Desde 1o nuevo que ha
adquirido (experiencia religiosa), Moisés instaura®® una relacién de Yahveh con
su pueblo; vivir significa para Moisés hacer presente a Dios en medio del pueblo.
No sélo Moisés educa al pueblo respecto a su pasado y.a su presente; esta tarea
de presencializar a Dios en medio del pueblo est4 orientada hacia la celebracién
de una nueva alianza, es decir, hacia un encuentro méis cercano:y:més personal
con Dios, lo cual pone de manifiesto que la promesa es renovada, actualizada y
alimentada. Moisés educa al pueblo desde 1a promesa (es.decir, teoldgicamente)
y no desde 1o actual (historia), maxime cuando €ésta en sus aspectos econémicos,

93. W. ZIMMERLI, Manual de Teologia del Antiguo Testamento, 26-27.

94. Sobre este tema puede verse el subtitulo:La religién de los padres, del presente
trabajo.

95. W. ZIMMERLI, Manual de Teologia del Antiguo Testamento; 29.

96. En el sentido de que explicita y- cualifica la historia patriarcal.
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politicos, etc. es algo inestable y transitorio para Israel; pero no hay duda de que
hacia alla tiende todo este proceso que vive Israel. El contenido de este acceso
de Israel a los planes de Dios aparece sintéticamente en los primeros versiculos
del cdntico triunfal (cfr. Ex 15,1-2. 11-13), en donde 1a fe se constituye en clari-
ficacién de algo que histéricamente se: va efectuando.

La promesa es; pues, el horizonte desde el cual Moisés educa al pueblo; un
aspecto de esta se refiere a la tierra. La decision de Yahveh-de liberar al pueblo
de la‘esclavitud egipcia est4 asociada a la oferta de 1a tierra, ella forma parte del
proyecto general que Dios le ha comunicado a Moisés: “he bajado para liberarle
de la'mano de lo enemigos y para subirle de esta tierra a una tierra buena y
espaciosa; a una tierra que mana leche y miel” (Ex 3,8). En estos términos se
reitera la promesa-hecha por Dios a los patriarcas™ (cfr Gen 15,7. 18; 50,24);
Moisés hace que el pueblo'reconozca a Dios en la promesa de 1a tierra®.

La formacién en torno al eje de la tierra también es de carécter teoldgico,
ella es un don del Dios que los ha sacado; 1a tierra es un dato primigénio de la
fe de Israel y en cuanto tal no se reduce a ser un valor material o un derecho
natural de Israel; la decisién divina de ofrecerle a Israel una tierra determinada
estd inseparablemente vinculada-a la configuracién de Israel como pueblo de
Dios*. En la conciencia: del israclita lo que interesaba no.era tanto el valor
material de la tierra, cuanto que ella era la expresion visible del amor de Dios.

b. El pueblo de Israel en el desierto

El desierto es el espacio de realizacién del contenido de la fe que poco a
poco-Moisés le va comunicando al pueblo. El desierto no es simplemente-el
espacio geografico'que media entre 1a salida de Egipto y el asentamiento en la
tierra'de Canadn. En sentido teoldgico, el desierto es el lugar de mediacién que
sefiala el paso de un cambio de vida; él es un -momento de movimiento que
conduce de'unas relaciones amo-esclavo'a una relacién Dios-hombre, 0 mejor,
el paso de una relacién de esclavitud a una relacién filial. El desierto tiene aqui
una funcionalidad teolégico-pedagdgica.

El sentido-material del desierto ofrece elementos para la comprensién del
mismo como lugar teolégico. Se sabe que el desierto es una tierra estéril, arida
donde las condiciones de vida son minimas, es decir, donde se est4 mas expuesto
a la muerte, las posibilidades de existencia son minimas; Moisés sabe todo esto,

97." I.L. CARAVIAS y M. de BARROS, La tierra en la biblia, Coleccién Biblia No. 16,
Edicay Cuenca 1987, 13-20.

98. Cfr. G. VON RAD, Teologia del Antiguo Testamento, Vol I, 415-416

99. W. ZIMMERLI, Manual de Teologia del Antiguo Testamento, 69-70.
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€1 mismo lo vivié cuando huyé de Egipto hacia Madidn, pero-sabe igualmente
la intencién de Dios; Moisés condujo al pueblo por el desierto no porque él
quisiera sino atendiendo a la voluntad de Dios (Ex 13;18).

Para Moisés, lo mismo que para Yahveh, este paso por el desierto es
indispensable tanto para huir de los egipcios (para despistarlos) como para
preparar el pueblo para la-alianza.

Diferente alas intenciones de Yahveh y de Moisés es la percepcién que los
israelitas tienen de este momento; la experiencia del desierto permite realizar
una-lectura de la- comprensién que el pueblo. tenia de todo lo- que estaba
sucediendo desde ‘que Moisés fue a Egipto.

En efecto, para los israelitas el desierto es una aventura descomunal que
pone en peligro su existencia; Ex 14,11-12 pone de manifiesto que Israel atin no
comprendia teolégicamente su salida; el desierto es un'momento: dramdtico en
la vida de Israel, se pierde toda esperanza; veamos el tono con que los israelitas
expresan su desesperacién a Moisés:

;Acaso no habia sepulturas en Egipto para que nos hayas traido a morir en
el-desierto? ;Qué has hecho con nosotros sacdndonos de Egipto? No te
dijimos claramente .en Egipto: déjanos en paz, queremos servir a los
egipcios. Porque mejor nos es servir a los egipcios que morir en el desierto.

Para los israelitas el desierto es un drama més pronunciado aiin que la misma
esclavitud, en ésta por-lo menos tenian un-sustento material (comida y lugar
donde vivir). Israel increpa a Moisés continuamente, la marcha por el desierto
estd acompafiada: por recurrentes murmuraciones -contra Moisés, y por: lo que
éste representa, son murmuraciones dirigidas a Dios mismo (Ex-15,24; 16,2-5;
17,1-4).

Las actitudes del pueblo ante la experiencia del desierto requiere de Moisés
nuevas exigencias, como  conductor-formador -del pueblo; Moisés -tiene la
certeza de la presencia de Dios, en el desierto mostrard.Diios algunos signos de
su oferta salvifica. Moisés intercede por el pueblo ante Dios; se empieza a
percibir aqui un compromiso radical de-Moisés con ¢l pueblo; Dios escucha a
Moisés brindandole al pueblo aquello inmediato que el pueblo requiere. Las
codornices, el mand y el agua (Ex 16,4; 17,1-7) son laexpresién de que Dios no
deja al pueblo sometido a las inclemencias del desierto. Esta asistencia que
Moisés le ofrece al pueblo forma parte de su misién;-en primer lugar se trata de
servirle al pueblo en aquellos aspectos materiales e inmediatos a la vida; Moisés
presta el servicio del agua y del pan (man4)'® a los israelitas, y con ello se amplia
el ejercicio de su tarea, la cual, segin lo dicho, no ignora las situaciones

100. C. M. MARTINI, Vida de Moisés, 77-19.
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concretas del pueblo. La misién de Moisés se enriquece en la experiencia del
desierto, més atin cuando ya ha vivido su desierto, .lo decisivo ahora es que lo
hace como guia del pueblo; esto representa una sefial de madurez en-su fe:
Moisés sabe mantener su fidelidad a Dios, y sabe asumir la ambivalencia reli-
giosa e histérica del pueblo.

Respecto a Moisés, el desierto significa larenovacién.de su amor y fidelidad
a la misién que se le ha encomendado, s6lo que ahora es una experiencia que se
va haciendo . comunitaria;. la: experiencia religiosa- de. Moisés estd orientada a
Sformar comunidad, lo social del pueblo se va gestando desde-el desierto, a partir
de la experiencia de Dios: En la experiencia del desierto Moisés educa al pueblo
para una relacién especial con Dios, educa para la filiacién (Ex 19,5-6); la raiz
de ésta se encuentra, como queda dicho en la promesa hecha por Dios a Abra-
ham.

No hay que asumir a Moisés como una figura herdica e invulnerable ante las
necesidades elementales de-la vida; cuando él intercede ante Dios por el pueblo
estid garantizando su vida misma y el ejercicio-de su mision;. pero al mismo
tiempo, Moisés va mds alld en su comprensién que los israelitas; el desierto
representa para Moisés no sélo el momento-para educar al pueblo, sino también
el proceso mediante el cual aprenders a amar al pueblo; es decir, que més alld
de cumplir unas funciones su experiencia religiosa le exige asumir el dolor, las
frustraciones'y desesperanzas del pueblo; Moisés no-es un espectador sino ese
alguien habilitado por Dios para ofrecerle amor al pueblo; sin ese amor
tendriamos a un- Moisés ejerciendo funciones: inmediatas y efimeras. Dios
introduce a Moisés en el desierto para que en-él ame al pueblo, en lo que éste es,
“un pueblo de dura cerviz” (Ex 32,9); 1a expresién de este amor se revela en el
momento-en que Dios se enoja con el pueblo, cuando éste fabrica 21 becerro de
oro (Ex 32,11-14).

El aspecto anterior posibilita que, aunque el pueblo piense solamente en lo
inmediato (comida 'y bebida) - Moisés- introduzca en cada hecho su visién
teolégica: més alld del simple sustento, el pueblo debera captar la accion: de
Dios: “esta tarde sabréis que es Yahveh quien os ha sacado del pais de Egipto,
y por la mafiana veréis la gloria de Yahveh” (Ex:16,6), “‘este es el pan que Yahveh
os da por:alimento” (v. 15). Tanto la salida como el sustento son dones de Dios,

La introduccién de este elemento teoldgico:(don-amor) permite acceder.a
un.sentido- més: profundo-del desierto, el referido a la situacién propiamente
religiosa en la formacion del pueblo.

En efecto, de frente a las situaciones-concretas: del pueblo Moisés -va
suscitando en el pueblo una actitud de apertura (recepcién) ante Yahveh. No se
trata de que Moisés adoctrine (tedricamente) al pueblo; es el modo como se
despliega la vida coditidiana de éste lo que permite hablar de educacién; Moisés
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no-ensefia lo que es Yahveh, sino que genera una forma de vida, es decir, posi-
bilita que el pueblo lea su vida (este paso por el desierto) desde la 6ptica de
Dios!™. En- el ejercicio de la vida diaria se cumple.lo expresado en el canto
triunfal: “;Quién como tu?, Yahveh entre los dioses” (Ex15,11).

Lo dicho evidencia ‘que el desierto es-la iniciacién ‘del proceso en la fe
israelita; es un ritual de iniciacién en la fe, y como tal est4 orientado, indirec-
tamente, a abolir los elementos de los cultos egipcios que aiin se dejaban ver en
los: israelitas (el ‘becerro de oro es un resago de esta religiosidad egipcia). El
desierto es purificacién, limpieza y preparacién para lo nuevo (la alianza); el
desierto es alejamiento: de lo egipcio y la proximidad de la alianza; las aguas
mismas (paso por el mar rojo) son un simbolo de esta purificacién'®. Educar al
pueblo consiste en purificarlo; fortalecerlo 'y recuperarlo, de -este. modo, para
Dios; esto supone que cuando el pueblo .inicie su camino por el desierto es
religiosamente pobre, no son maduros en su fe; por eso el desierto para ellos-es
incomodidad fisica. Moisés cuenta con esta pobreza y:sigue -de cerca la
evolucién de la fe del pueblo, una fe que, como se ha indicado en pardgrafos an-
teriores, venia-dormida;-el desierto es un despertar, un tomar fuerza, es una
prueba de fuego (depuracién) del proceso religioso.

c. El becerro de oro, dia del no:a- Yahveh

El proceso que el pueblo de Israel vive en el desierto constituye un aumento
creciente en la fe. Asi lo indica el hecho de que Moisés conduzca al pueblo hacia
la cercanias del monte Sinai (Ex 19,2) para celebrar alli el encuentro con Dios,
y-para establecer las condiciones bajo las cuales se iban a-seguir realizando las
relaciones entre Yahveh y el pueblo de Israel; es decir, para establecer una
alianza'®, que comporta la adopcién de una forma peculiar de vida en el diario
acontecer del pueblo.

Moisés, que ha venido acompafiando al pueblo por el desierto, es requerido
ahora nuevamente por Yahveh para hablar sobre los términos de la alianza; lo
fundamental es que Yahveh cuenta con Moisés, su encuentro dialogal tiene de
nuevo como objeto el destino del pueblo; asi pues, en la intimidad con Yahveh,
Moisés recibe aquello que es mas saludable para el pueblo: “Vosotros seréis mi
propiedad personal entre todos los pueblos” (Ex 19,5).

En el momento preciso en que Dios entra en alianza con su pueblo (subida

101. Esta forma de ‘educacién se inscribe en-lo que hoy se denomina “monotefsmo
préctico”.

102.C.M. MARTINI, Vida de Moisés, 60-61. Cfr. 1 Cor 10,1-2

103. El sentido teolégico de la alianza ser4 tratado detalladamente en un capitulo aparte.
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de Moisés al monte Sinaf) y se compromete con él entregando a Moisés “las
tablas del : testimonio” (Ex 31,18), el pueblo se-dirige a Aardn pidiéndole:
“Haznos un Dios que:vaya delante de nosotros” (32,1) 'y Aarén- asiente fun-
diéndoles un becerro'™ (32,4); este hecho suscita el enojo de Yahveh; el pueblo
que Moisés ha sacado de Egipto ha pecado. ;Qué significa este acontecimiento?
(Por qué el enojo de Yahveh contra su pueblo? Este hecho hay que comprenderlo
a la luz del proceso formativo-de Israel; de ahi deriva una significacién miltiple
del episodio del becerro:de oro; En primer lugar, el pueblo no estaba preparado
para mantener su fe ante la larga ausencia de Moisés. Necesitaba constantemente
su presencia. A través:de €l era como el puebloiba teniendo experiencia de Dios,
La presencia de Moisés se habia convertido en: una necesidad para la fe del
pueblo; asi, 1a-necesidad: de Dios y la ausencia: de Moisés (mediador de-Dios)
conduce al pueblo ala elaboracion (humana) de una presencia que ellos sintieran
visible y cercana; el hecho de que sea un becerro pone de manifiesto que Israel
aun no se habia desentendido de las tradiciones religiosas del oriente antiguo. y
de las de Egipto especialmente.

Si se considera que en la experiencia religiosa estin comprometidos:-dos
actores (hombre y Dios) habra que considerar el episodio del becerro de oro
desde dos perspectivas, a saber: 1a que brota de la experiencia que estd realizando
el pueblo, y la que ofrece el modo peculiar de ser-y de obrar de Dios. Ambas
deben integrarse, asi lo exige la naturaleza de la experiencia religiosa en curso.
No se puede olvidar que se estd en los inicios de la formacion de la fe de Israel;
Israel aiin no es un factum (cerrado y terminado): sino un facendum; un pueblo
que se estd haciendo. Se trata, pues, de saber qué significa para el pueblo la
fabricacion de un becerro, por quéla necesidad de representarse «. Dios, y por qué
bajo la forma de un becerro (no es'casual que sea bajo esta:-forma y no otra) y,
al mismo tiempo, qué significa para Dios que el pueblo:(que El ha elegido y
liberado'®) se lo represente bajo tal imagen, es decir, por qué se irrita Dios ante
dicha actitud del pueblo. En estos dos asuntos se encuentra un problema
teoldgico en gestacién, que recorrerd de un extremo a otro la fe veterotestamen-
taria: la critica biblica a los idolos, de 1a que el becerro de oro representa sélo
un aspecto.

No asumir el episodio del becerro: de oro desde estas dos perspectivas
significa minimizar el proceso, hacer de la fe israclita un asunto histérico,
olvidar el hecho. que realiza el pueblo en su formacidn religiosa. Se requiere

104. El becerro de oro es la imagen de un toro joven, uno de los simbolos divinos del
oriente antiguo. Cfr. S, HERRMANN, Historia de Israel, 255-256

105. Aqui se pone de manifiesto que la liberacién de la esclavitud no era la tnica
intencién de Dios, y que no terminaba con la salida de Egipto; bajo la figura del
becerro de oro se precisa otro aspecto de la liberacién: alejarse de los modos de la
antigua tradicién oriental de representarse a Dios.
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justificar el hecho en sf mismo para lograr, en un segundo momento, realizar una
lectura teoldgica del mismo, tal como la lleva a cabo Moisés, en la cual se acceda
al'modo como poco a poco el pueblo va descubriendo que lo que han fabricado
(becerro) desvirtiia 1a comprensién no sélo de Dios, sino ‘de si mismo en cuanto
pueblo que tiene su origen en Dios. En este sentido, el acontecimiento del
becerro condensa una problematica teolégica que estar4 presente en todo el an-
tiguo testamento: €l pecado. Este no aparece en la biblia como un dato apriori,
sino que es una experiencia que brota en el acercamiento progresivo que el
pueblo hace de Dios y, como tal tiene sus raices en lo concreto-histdrico ‘de la
experiencia - religiosa. ‘Moisés ‘es quien hace que el pueblo descubra, tome
conciencia, que la fabricacién del becerro de oro pone en entre dicho la fe en
Yahveh, es decir, la desvirtda de su matriz original: el hombre.

Con los elementos previos veamos pues-la doble perspectiva del becerro de
oro, para ver alli cémo aparece la experiencia del pecado'y qué implicaciones
tiene.

En efecto, visto desde el pueblo (el proceso formativo que esta realizando)
la fabricacién de una imagen de Dios era una cuestién necesaria. Frente a la
ausencia de Moisés (representante de Dios ante el pueblo. Ex 7,1) Israel requeria
hacerse una imagen de Dios, es decir, representirselo, sentirlo cercano, hacerlo
presente. Por varias razones el puebloelige la imagen del becerro para represen-.
tarse a-Dios. En primer lugar era 1a forma mds difundida, en aquel momento, en
las religiones del antiguo oriente, (hay una influencia por el contacto'con las
divinidades benefactoras cananeas'®). En segundo lugar porque el toro joven
(becerro) representaba vitalidad y fortaleza; con el becerro delante de-ellos
serfan un pueblo acompafiado por la fortaleza de Dios. Para ellos, el becerro era
una imagen de Yahveh, representaba la fortaleza de Dios y:a ella, en forma'de
becerro, rendirfan culto (32,4-6). En la intencién de los israelitas no estaba el
adorar a otro dios; el becerro representaba a Yavheh: “este es tu Dios, Israel, el
que te ha sacado de la tierra de Egipto” (v. 4).

Lanecesidad derepresentarse a Dios corresponde al momento de la‘infancia
religiosa del pueblo, atin no estd formado plenamente, ni tampoco se han puesto
las condiciones bajo 1as cuales se llevaran a cabo las relaciones entre Yahveh e
Israel. El pueblo no habia tenido la oportunidad de acceder a una de las partes
del decalogo (Moisés alin no habia regresado del monte Sinaf para mostrarle y
ensefiarle, al pueblo las tablas del testimonio, producto del didlogo que ha tenido
con Dios), en la'que se prohiben las imdgenes de Dios (Ex 20,4).

En suma, desde la perspectiva'y la experiencia que estd realizando el pueblo
de Israel, la fabricacion del becerro-de oro tenia el prop6sito ‘de representar
(significar) la presencia de Yahveh. Pero este acontecimiento no se reduce a-la

106. W. EICHRODT, Teologia del Antiguo Testamento, t. 1, 42,106
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lectura que hace el pueblo, no se agota alli, no son ellos los tnicos actores de esta
historia, de este proceso religioso; Israel es un pueblo en formacion, son ellos el
objeto de la pedagogia divina; por eso, es necesario pasar del significado que
tiene la fabricacidn del becerro de oro para el pueblo al significado que tiene para
Moisés .y para. Yahveh, :

En efecto, Moisés hace una lectura de dicho episodio desde la experiencia
que-él ha realizado de Dios (el modo.como-Yahveh se le ha manifestado), con-
densada en la experiencia de la zarza ardiendo y. en el didlogo con Dios en el
monte - Sinai, .que-define la. experiencia- de Dios. .como no susceptible de
representacién material.. Nos. introducimos asi, -en la critica teoldgica a los
idolos, a las imagenes de Dios. Ademds de ser una critica por medio de la figura
del becerro, Moisés hace posible que en adelante el pueblo vaya puliendo su fe,
y-vaya sintiendo cada-vez mds la cercania de Dios. Del acontecimiento del
becerro, Moisés le ensefiara al pueblo las formas inadecuadas e insuficientes de
representarse, amar y adorar a Dios.

El punto de partida de esta critica a los idolos. es el enojo de Yahveh
suscitado por la actitud del pueblo (3,10); este enojo viene acompafiado por el
nuevo envio que hace Yahveh a Moisés, en el que se califica la fabricacién del
becerro de oro como' una- situacion- de pecado: “Entonces. habld Yahveh a
Moisés, y dijo: !Moisés jAnda, baja! porque tu pueblo el que sacaste de la tierra
de Egipto, ha pecado” (32,7). El enojo de Yahveh se manifiesta en un rechazo,
donde no-se asume a Israel como su pueblo, a pesar de haber sido el gestor y
garante de la libertad del pueblo; con ello, Yahveh anuncia retirar del pueblo su
presencia; el enojo.de Yahveh se evidencia en la intencidn de no acompaiiar mas
al pueblo, m4s atin, los amenaza con destruirlos y borrarlos del concierto de la
historia que han iniciado.

Por primera vez se dice que el pueblo de Israel pertenece a Moisés (tu pueblo
ha pecado); se le asigna a Moisés el destino del pueblo, sin la garantia de la
presencia de Yahveh. Moisés sabe lo que esto significa. Es una empresa
imposible. Ante la amenaza de Dios de alejarse del pueblo (o de destruirlos)
brota:de lo.mds intimo: de la vida de Moisés una siiplica mediadora, con la
intencién de calmar el enojo.de Yahveh (32,11-13). En esta oracién se revela el
amor que Moisés le tiene al ‘pueblo, y la gran libertad para ponerse delante.de
Dios.y recordarle 1o que El ha significado y significa para el pueblo; le recuerda
la promesa hecha al Dios de los-padres, es decir, sitiia a- Dios en'la perspectiva
de la promesa. Se perfila desde aqui un Moisés que percibe a Dios como miseri-
cordioso, un Dios que perdona los desvios del pueblo. De este modo, el enojo de
Yahveh estd orientado, en primer lugar, a hacer que Moisés manifieste la mis-
ericordia de Dios; el ruego de Moisés ademds de ser la mediacién ante el pueblo,
es una confesion de fe. De este convencimiento de la-misericordia de Dios y del
amor que Moisés le tiene al pueblo, brota una expresion decisiva de Moisés: “Si
te dignas perdonar a mi pueblo..., y si no bérrame del libro que has escrito”
(32,32). :
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La oracién de Moisés refleja el conocimiento que tiene de la vida intima de
Yahveh; para él, Diosno s6lo es el que otorga la libertad sino el que perdona, con
ello se revela una nueva cualidad de Dios: Yahveh es ahora el que ama, libera
y perdona al pueblo.

Antes de que el pueblo emprenda la fabricacién del becerro de oro, Moisés
habia recibido el sentido del mandato de no hacerse imagenes de Dios, de no
poner ‘otrosdioses- delante de- Yahveh (20,3-4). Pues bien, el contenido y
significacion de este ‘mandato es-el objeto de la nueva tarea que Dios le en-
comienda a Moisés (32,7).'El no hacerse imigenes va mas alld de una simple
rivalidad de ‘Yahveh respecto-a’ otros dioses; esta prohibicién no responde
tampoco al ‘capricho ‘de Yahveh, sino que, al contrario estd intrinsecamente
ligado al modo como se ha relacionado con el pueblo desde sus origenes, cuando
Abraham fue llamado por Dios, que servia a otros dioses (Jos 24,2); sélo que en
agquel momento no se habfa estipulado teméaticamente dicha prohibicién. Lo que
sucedi6 con Abraham seguird presente en sus descendientes, que tendran que
renovar su opcién de alejarse de los idolos'™; Moisés es quien emprende esta
renovacion; ‘desde este-horizonte  histdrico-patriarcal 'y desde su -experiencia
religiosa particular Moisés hace una lectura critica:del episodio del becerro de
oro, y se la transmite al pueblo.

El becerro en cuanto imagen €s una representacién imperfecta de Dios; no
es Dios mismo, sélo tiene un cardcter mediador. La imagen en si misma es un
idolo, producto de la mano del hombre; Israel se ha fabricado un dios, y a esta
fabricacién humana pretenden adorar. Yahveh aparece como producto de la
creatividad humana, el-hombre se hace creador y Dios se convierte en creatura.
El hombre termina adorandosu propia creatura. En un sentido més radical, Israel
se estaba representando a Dios en‘forma de animal; con-ello se caricaturizaba la
realidad de Dios. Desde aqui se explica el por qué de laira de Yahveh, y también
la ira de Moisés (Ex 32,19).

‘El culto al becerro de oro es para Moisés la instauracién-de una-ideologia
religiosa, que perturbaba la relacién con el Dios verdadero. Hacerse imédgenes
de Yahveh significa creer en el olvido de Dios y hacer de la religién un asunto
del que e} hombre puede disponér. La fabricacion del becerro de oro es un acto
de infidelidad, apostasia, a Yahveh. Moisés ensefia al pueblo que la presencia de
Yahveh no puede minimizarse en una figura material.

Tras todo ello late la conviccidn, perceptible ya desde épocas muy tem-
pranas, de que Yahveh, el Dios que en el hecho histérico de la salida de
Egipto se ha manifestado a Israel como superior a la historia, es también
superior a cualquier representacion en forma de imagen'®.

107. L. COENEN, y otros, Diccionario Teoldgico del Nuevo Testamento, t. II, 341.
108. W. ZIMMERLI, Manual de Teologia del Antiguo Testamento, 136.
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Como se ha dichoanteriormente esta.lectura critica de la fabricacién del
becerro esta sustentada y acompafiada por la experiencia religiosa de Moisés; en
la cual lo determinante de 1a fe es la relacién personal y-dialogada con Dios. Se
prohiben las imdgenes porque en esta relacién con Dios sélo el hombre es
imagen y semejanza de Dios (Gen 1,26), y s6lo el hombre es el lugar de la
presencia de Dios. El peligro mayor de la fabricacion de imdgenes estriba en que
al ser obra humana se puede llevar a 1a manipulacién, olvidando la dignidad-del
hombre (imagen viviente de Dios) e incluso causdndole mal. El peligro de las
imAgenes ofendia y conmovia a Dios en cuanto que causaban mal a la verdadera
imagen, el hombre. Esto: quiere decir que, cualquier representacién:de. Dios
desvirtia tanto la realidad del hombre como la de Dios, y le pone un limite a las
relaciones. personales :de ambos. Las imagenes son.un. obsticulo para las
relaciones con Dios.

Frente a las imagenes.de Dios fabricadas por el hombre, Moisés.le revela al
pueblo la naturaleza personal de Dios. En el didlogo que Moisés tiene con. el
pueblo, a propdsito.del becerro de oro, Israel hace un reconocimiento progresivo
de supecado, y las incidencias que éste tiene para la vida comunitaria del pueblo;
el becerro de oro representa el dia del no a Yahveh; pero, al mismo tiempo, por
este acontecimiento el pueblo sigue en la perspectiva.de la preparacién para la
alianza, dia en que se acepta y se asume la presencia de Dios. En la alianza se
ponen las bases'de lo que serd la relacién entre Yahveh e Israel.

CONCLUSION

La lectura de las:lineas anteriores deja muy en claro:el caricter histérico.de
la experiencia religiosa querida por el Dios de Israel. La historia no sélo com-
prendida como sucesion de hechos en un tiempo sino ademas como fendmeno
que crece y que se desarrolla. '

Dios se revela como alguien que cada vez ha sido capaz de hacer algo mds
por su pueblo. De mds orientacion en.un dia, de mds perdén en otro, de mds amor
de Padre en todo momento.

Israel recorre entre luces y sombras ese mismo sendero. En la mafiana clara
le es fiel a suDios; en la penunbra nocturnale juega a la traicién con otros dioses,
pero también desde tal dialéctica aprende a ser hijo y a amar a su Padre.

Ambos, Padre e hijo, se presentan a nuestra. experiencia religiosa como
incentivo 'y como estimulo para que: los- gestos de. la historia actual tengan
también la irradiacidn de una fuerza de amor en bien de los hombres contem-
poraneos.




