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INTRODUCCION

Con este trabajo pretendemos analizar los diferentes testimonios sobre el marzeah 'y el
thiasos en el mundo judio, apoydndonos en sus propios documentos y en los de las
culturas del entorno. Ambos vocablos responden a un tipo de instituciéon simpdtica bien
conocida en la Antigiiedad, que se encuentra también en el judaismo. Sin embargo,
mientras que el dmbito del marzeah es el de los pueblos semiticos, el del thiasos se
desarrolla en un contexto helénico. La razén de tratar las dos asociaciones en este
trabajo, en vez de centrarnos en una sola como se ha hecho hasta ahora, radica en que en
cierto momento tanto los judios como otras comunidades identificaron los términos
como equivalentes.

Podemos definir marzea/r como una asociacidén convival, de caracter elitista, dedicada
a un dios o a varios (Yahveh, Ba‘al, etc.), cuyas reuniones periddicas se caracterizaban
por el consumo de vino inmoderado y las exquisiteces culinarias. El thiasos, por otra
parte, estuvo ligado, sobre todo, al dios Dioniso y a sus ritos orgidsticos (una comida en
comun, alteraciones provocadas por el vino, procesiones, etc.). Ademads, las asociaciones
griegas recibieron otros nombres, como éranos 'y koinon, que, si bien funcionaban como
sinbnimos de thiasos, tenian un sentido mds neutro, por lo que en algunos casos se

ajustaban mejor a la descripcidn del marzeah semitico (estaban dedicados a otros dioses
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en lugar de a Dioniso, sus miembros podian ser extranjeros, etc.). En nuestro caso,
preferimos emplear habitualmente thiasos para referirnos a estas asociaciones, porque
asi es como los judios tradujeron por primera vez marzeah al griego (en LXX Je 16,5).
El encuentro entre el marzeah 'y el thiasos lo propiciaron, por un lado, la llegada de
los semitas a los territorios griegos y, por otro, la expansiéon del Helenismo por el
Préximo Oriente y el norte de Africa (Egipto, Cartago). Asi pues, aunque muchas veces
surgié un recelo mutuo, sus respectivas instituciones favorecieron la integracién en la
vida social de las nuevas regiones, en especial, por reconocerse como grupos especificos

cuyas practicas se asemejaban a las de los habitantes autdctonos.

1. Fuentes

Para acercarnos al funcionamiento del marzeah y del thiasos contamos, en primer
lugar, con los testimonios literarios y epigréficos y, en segundo, con las representaciones
artisticas y los restos de la cultura material, que con frecuencia nos ayudan a confirmar
los datos de un texto. No obstante, es necesario subrayar que, aunque la documentacion
sobre el marzeah abarca un periodo de cuatro milenios (Il mil. a.C. — s.VI d.C.), es

mucho mds abundante el material relativo al thiasos, que ocupa un periodo de tiempo

menor (ca.ss.VIII a.C. - 111 d.C.).

1.1. Fuentes sobre el marzeah. Debido a la numerosa documentacién sobre el
marzeah, que comienza en la antigua ciudad de Ebla en el III mil. a.C. y termina con los
testimonios rabinicos y el mosaico de Mddaba en el s.VI d.C., los autores se han visto
obligados a renunciar al estudio de una parte de la informacion, centrdndose s6lo en uno
o varios periodos. A esta seleccion forzosa se le unen otras dificultades como el mal
estado de conservacion de algunos textos (las tablillas cuneiformes, las inscripciones,

etc.) y las variantes de los manuscritos o entre las versiones (TM, LXX, Tg., Vg., etc.).
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En nuestro caso, en cambio, intentamos no sélo recopilar, sino también examinar
todos los testimonios donde se menciona el término, incluyendo las propuestas de los
diferentes autores que han detectado una escena de marzeah en algunos textos
veterotestamentarios donde no se menciona la instituciéon. Los esfuerzos de los
investigadores precedentes hacen posible este trabajo gracias a que ofrecen el material
directamente o, al menos, indican los medios para localizarlo. Asi, podemos clasificar
las fuentes en diferentes apartados: (a) los textos del Proximo Oriente Antiguo (Ebla,
Emar y Ugarit; III-1I mils. a.C.), (b) los pasajes biblicos (profetas de los ss.VIII-VI a.C.),
(c) textos de épocas persa, helenistica y romana (Moab, Elefantina, testimonios fenicios,
nabateos, Palmira; ss. VI a.C. — IIT d.C.), (d) el mosaico bizantino de Mdadaba y los

pasajes rabinicos (ss.III — VI d.C. o incluso més tardios).

1.2. Fuentes sobre el thiasos. Se deben incluir también aqui los testimonios acerca de
otras instituciones griegas paralelas o equivalentes al thiasos (los orgeones, el koinon, el
éranos, etc.). Los autores se han ocupado de estas asociaciones en la medida en que les
son utiles para estudiar las formas de sociabilidad griega y aplicarlas al banquete
helénico o al neotestamentario. Otros se han interesado por sus repercusiones en el arte,
como, p.e., las escenas de los vasos atenienses, en los que se representa a Dioniso con su
corte. Nuestro estudio, sin embargo, consiste en extraer las caracteristicas fundamentales
de los modelos griegos para contrastarlas con las descripciones de los testimonios judeo-
helenisticos; es decir, nuestro objetivo no es abarcar todos los documentos, sino
delimitar los diferentes tipos, con el fin de aplicarlos a los thiasoi judios. De esta
manera, nos basamos en fuentes muy distantes geogrifica y temporalmente: (a) los
yacimientos arqueoldgicos de lugares donde convivieron griegos y semitas (p.e., la Creta
arcaica), (b) las inscripciones bilingiies en fenicio y griego, (c) la literatura griega
arcaica y cldsica y su reflejo en el arte, (d) la literatura helenistico-judia (LXX, Filon,

Josefo).
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2. Antecedentes

(a) Aunque desde finales del s.XIX comenzaron a publicarse los textos de las tablillas
y las inscripciones sobre el marzeah, hasta la década de los afios sesenta del siglo pasado
no aparecieron estudios especificos sobre la institucion. Estos primeros trabajos
consistieron en recopilar todas las referencias sobre el marzealr y en ofrecer una
definicion para el término (p.e., Eissfeldt 1966: “Kultverien”; Greenfield 1974: “Social
Institution”). El paso decisivo en esta investigacion fue la Tesis Doctoral de Bryan
(1973) que todavia permanece inédita. Era la primera vez que se recogian todos los
testimonios (en inscripcidn y traduccion) encontrados hasta esta época: algunas tablillas
ugariticas, las inscripciones semiticas, los pasajes biblicos y rabinicos y el mosaico de
Miébada. Sin embargo, ademds de que no se habian encontrado muchos de los
documentos que hoy ya estdn editados, Bryan antepuso a menudo la reconstruccién y
fijacion de los textos al andlisis de la propia entidad. Con todo, supuso un importante
avance en este campo al reunir una buena parte del material sobre la institucion, asi

como también la bibliografia al respecto.

(b) En las décadas de los setenta y los ochenta se publicaron varios articulos en los
que se relacionaba el marzeal con los ritos de los difuntos, por lo que los autores solian
definirlo como una “institucién funeraria” (p.e., Pope 1977, Lewis 1989). Advirtieron
que en estas reuniones llevaban a cabo pricticas que podian encajar con el culto a los
antepasados o a los héroes fallecidos: comidas en comin, sacrificios, etc. y, en esa
direccidn, intentaron explicar las citas biblicas donde se mencionaba el marzeah (Am
6,7 y Je 16,5). Esta tendencia ha encontrado bastantes seguidores a lo largo de treinta
afios; de hecho, recientemente han aparecido estudios donde se pretende justificar esta

supuesta dimension funebre del marzeah (p.e., Alavoine 2000).

(c) También en este tiempo surgié un interés por la iconografia del marzeah, pues

algunos investigadores advirtieron que ciertas imigenes simpdticas se podian relacionar
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con Am 6 o Je 16 y consideraron que sus artifices habian plasmado las reuniones de la
asociacion. Entre las representaciones mds llamativas estdn los marfiles de Samaria, el
relieve del palacio asirio de Ninive “la fiesta de ASurbanipal” o los dibujos del
asentamiento sinaitico de Kuntillet <Ajrud (King 1988 y 1989). Esta tendencia también

tuvo su continuacion en la década siguiente (Beach 1992 y 1993).

(d) Durante los afios posteriores los criticos desarrollaron estas lineas de
investigacion, pero ademds propusieron otros textos, la mayoria proféticos, donde la
ausencia del vocablo no impedia intuir la celebracion de un marzeah (Am 2,7s; 4,1; Os
4,16-19; 9,1-6; Is 5,11-13; 28,1-4; 56,9-57,13; Ez 8,7-13; 39,17-20). Los estudios fueron
realizados desde perspectivas diversas: como rito funerario, banquete, forma de
asociacion, etc. Més tarde, McLaughlin en su Tesis Doctoral sobre el marzeah en los
profetas del AT (publicada en 2001) analiz6 las propuestas desde una nueva perspectiva.
Primero, present los testimonios prebiblicos y postbiblicos, afiadiendo los tltimos
descubrimientos (documentos de Ebla, Emar y otros pasajes ugariticos), y, después de
concretar las caracteristicas de la institucién, concluyé que sélo los textos que
respondiesen a tres criterios podian considerarse escenas de marzeafr: (a) un contexto
cultico, (b) la pertenencia de los miembros a una élite y (c) el consumo de vino en
exceso. De esta manera, la presencia o ausencia de una dimension finebre, que habia
sido tan importante hasta ahora, quedaba relegada a un segundo plano. Sin embargo,
aunque su obra supuso un gran avance en el estudio del marzeah, se aprecian una serie
de carencias: por un lado, se limitd a recoger las propuestas existentes sin aportar ningin
otro testimonio que confirmara sus conclusiones y, por otro, sus tres criterios resultaron
demasiado limitados a la hora de aceptar o rechazar un pasaje. Hay que anadir que obvid
deliberadamente el vinculo entre el marzeah y el thiasos que habia hecho notar al
comienzo de su libro. En cualquier caso, debemos reconocer el inestimable valor de su
trabajo por varios motivos: completa el material de Bryan, recopila la mayoria de las
propuestas acerca del marzeah biblico y ofrece nuevos caminos para distinguir el

escenario de tales reuniones.
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(e) Por ultimo, Carter (1997) abrié una nueva linea de investigacion que muchos otros
autores habfan apuntado a lo largo del s.XX. LXX y los documentos semiticos
relacionaban el marzeah con las formas de asociacion griegas; lo demuestra el hecho de
que en las inscripciones bilingiies se identificara con koinon y en LXX con thiasos (Je
16,5). Gracias a estos paralelos, Carter encontré que ambas asociaciones tenian muchos
elementos en comun y que sufrieron una evolucion parecida. Descubrié ademas que los
contactos entre ellos comenzaron a principios del primer milenio a.C. o tal vez antes y
que a menudo se reconocieron mutuamente en esta forma de sociabilidad (un grupo
especifico con un lider al frente, un patronazgo divino, capacidad sincrética, un
mobiliario cuidado, consumo de comida y bebida exquisitas, organizacion econdmica,

etc.).

3. Estructura y desarrollo de los contenidos

Nuestro trabajo estd organizado en seis grandes bloques divididos a su vez en
secciones menores. Los criterios para catalogar el material son, sobre todo, de indole
cronoldgica y geografica, pero también se ha tenido en cuenta el origen de los
documentos: si pertenecen al dmbito semitico o indoeuropeo. Con la excepciéon del
primer capitulo, se intenta conjugar el estudio sincrénico del marzeah en cada periodo
con la evolucién diacrénica de la entidad, que nos facilita la forma de ordenar los
testimonios: los textos mds antiguos del Oriente Préximo, los biblicos, los semitas a
partir de época persa-helenistica, los relativos al thiasos griego y a su encuentro con los
semitas y los rabinicos junto con el mosaico de Madaba. Dentro de cada capitulo los
clasificamos, a su vez, en funcién del drea geografica (p.e., respecto al marzeah: Ebla,
Emar, Ugarit, Samaria, Judah, Moab, etc. y en cuanto al thiasos: Creta, Esparta, Atenas,

etc.).
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CAPITULO 1. El primer capitulo comienza con la distincién entre los términos
marzeahy (bet-)misteh, cuyo sentido, en ambos casos, puede ser el de reunioén convival.
La diferencia entre ellos estd en el tipo de banquete que se celebra, pues mientras que
bet-misteh se entiende simplemente como “una casa en fiesta”, el marzeah estd
relacionado con las manifestaciones idolatricas. Por tanto, con misteh se alude a un
banquete cualquiera, mientras que con marzeah se hace referencia a las reuniones
especificas de una asociacion pagana.

A continuacién, se abordan los pasajes biblicos donde se menciona el término
marzeafr. Am 6,4-7 y Je 16,5-9. La razén de iniciar nuestro estudio con ellos se debe a
que son los testimonios judios sobre la institucién mds antiguos que se conocen. Si bien,
en aras de nuestro interés por ofrecer un andlisis diacronico, se supuso la posibilidad de
comenzar por los documentos del Oriente Proximo antiguo, se decidié finalmente partir
de una primera descripcion del marzealr desde el punto de vista judio. Esto nos
proporciona los primeros datos acerca de la institucion: (1) marzeah'y (bet-)misteh son
dos realidades distintas; (2) el marzeah se desarrolla en un contexto religioso vinculado
a la idolatria y a la injusticia social; (3) responde a las caracteristicas de una asociacion
elitista; (4) el marzeah se compone de una serie de elementos relacionados con la
riqueza, cuya manifestacion mds importante es el banquete: una comida exquisita,
bebida en exceso en utensilios de calidad, utilizaciéon de aceites corporales, un
mobiliario muy cuidado (divanes de marfil), un acompafiamiento musical, etc; (5) se
puede utilizar literariamente la imagen de un marzeah, el simbolo mds llamativo de la
injusticia social, para denunciar a las clases dirigentes, como parece que hace Amos; (6)
el pasaje de Je 16,5 pone en relacion el marzeah con los ritos de los difuntos, lo que no
sabemos es si es producto de un vinculo real entre ambos o de una composicion literaria
basada en las “obras de misericordia” (rendir honores a los novios y a los difuntos).

Ademds del TM, hemos tenido en cuenta LXX, Tg. y Vg., ya que en algunos casos

resulta muy reveladora su interpretacion; p.e., LXX Je 16,5 traduce marzeah por thiasos.
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CAPITULO 1II. En este capitulo se tratan los testimonios del Pr6ximo Oriente
Antiguo, que comprenden la documentacién prebiblica acerca del marzeah. La finalidad
de esta seccion es averiguar si las caracteristicas de los textos biblicos aparecen con
anterioridad en los pueblos del entorno. El material se divide en tres bloques: (1) Ebla
(TM 75.G.1372; TM 75.G.1443 XI1.1-3; III milenio a.C.), (2) Emar (Emar 466; 11 milenio
a.C.) y (3) Ugarit (Il milenio a.C.) distinguiendo entre los textos acadios (RS 14.16;
15.88; 15.70; 18.01) y los alfabéticos (KTU 4.399; 4.642; 3.9; 1.114; 1.21). Aunque
Bryan primero y luego McLaughlin habian estudiado los textos, decidimos abordar este
corpus por dos motivos: por un lado, el deseo de presentar un andlisis propio y, por otro,
el de contribuir con una monografia en espafiol, inexistente hasta el momento, al
conocimiento del marzeah. Ademas, estos documentos no sélo vienen a confirmar las
caracteristicas de la institucion extraidas de los pasajes biblicos anteriores (una élite, la
celebracién de un banquete, la ingesta de vino en grandes cantidades, etc.), sino que
también aportan datos nuevos: sus aspectos econémicos (compra, venta o alquiler de
bienes, negocios, cuotas, etc.), el liderazgo de un individuo, la dedicacién a una
divinidad, los derechos y deberes de sus miembros (herencia, acceso al grupo, etc.), el
espacio de reunién, el momento. Asimismo, se observa que la celebracién del marzeah
no implica un culto funerario y que su tratamiento en los fragmentos mitologicos es
distinto al que se observa en los textos legales y econdmicos (;existié acaso un marzeah

real y otro literario?).

CAPITULO III. Los criticos se han apoyado en los rasgos del marzeah extraidos de
los documentos anteriores y de Am 6 y Je 16 para localizar pasajes biblicos que
describieran escenas semejantes, aunque no apareciese el término. McLaughlin, de
hecho, ha dedicado su trabajo al estudio del marzeah en los profetas del AT recopilando
las propuestas de los criticos (Am 2,7s; 4,1; Os 4,16-19; 9,1-6; Is 5,11-13; 28,1-4; 56,9-
57,13; Ez 8,7-13; 39,17-20). En este capitulo nos ocupamos precisamente de estas
lecturas sometiéndolas a un nuevo andlisis, que nos permitird alcanzar otras

conclusiones. Afiadimos también una nueva propuesta de lectura que consiste en el
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pasaje historico de la muerte de Jezabel de 2Re 9,30-37. Igual que en el capitulo I en

todos los casos tenemos en consideracion las versiones del texto biblico (LXX, Tg. y

Vg.).

CAPITULO 1V. El capitulo IV retoma los textos semiticos, pero esta vez los de
épocas persa, helenistica y romana: (a) un papiro moabita (ss.VII-VI a.C.), (b) el
ostrakon de Elefantina (s.V a.C.), (c) los testimonios fenicios: una copa de bronce (s.IV
a.C.), la tarifa de Marsella (CIS 1 165 = KAI 69; ss.IV-III a.C.) y la inscripcion de El
Pireo (KAI 60; de datacion dudosa), (d) las inscripciones nabateas: la de Petra (s.1a.C.) y
las de <Avdat (7a, 7b, 7c, 8, 10; s.I d.C.), (e) las inscripciones y las téseras palmirenses
(PAT 0991; 0326; 0265; 1357; 0316; 2743; 1358; 2812; téseras: N° 2033; 2036; 2037;
2040; 2039; 2038; 2041; 2279; 2807; ss.I-III d.C.). Estos materiales presentan los
mismos elementos del marzeah que se especifican en los capitulos anteriores, pero
también muestran una cierta evolucién en relacién al inicio de los contactos entre
semitas e indoeuropeos: sincretismo de divinidades, comunidades identificadas por su
origen al establecerse en otras zonas (p.e., los sidonios del puerto de Atenas), integracion
en los nuevos territorios a través de estas formas de sociabilidad, interés por un marco

legal para el marzeah al estilo de las asociaciones griegas, etc. Destaca especialmente la
equiparacion del marzeah al koinon griego en la inscripcion bilingiie de El Pireo y la del
lider del marzeah con el archiereiis kai symposiarchos griegos (“sumo sacerdote” y

“presidente del banquete’) en las inscripciones bilingiies de Palmira.

CAPITULO V. Si en el capitulo IV observamos un acercamiento entre semitas y
griegos, el capitulo V demuestra que esta conexién va mds alld de las meras relaciones
comerciales y de las influencias entre vecinos. Los semitas y, sobre todo, los judios
adoptaron con frecuencia las formas de asociacién indoeuropeas como parte de su propia
organizacion en otros territorios.

Antes de analizar los puntos de contacto entre las instituciones semitas y helenas, nos

ocupamos de las que surgieron en Grecia desde época arcaica. (a) En Esparta y en Creta
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existieron respectivamente los syssitia y los andreia, asociaciones fomentadas por el
estado similares a las de los cartagineses (cf. Arist., Pol. 1272b). (b) En Atenas, en
cambio, surgieron y convivieron varios modelos que funcionaban al margen del estado:
los orgeones (término para aludir a los miembros, no a la entidad), el koindn, el thiasos,
el éranos (sinbnimos entre ellos, pero con distintos matices). En concreto, el caso de
Atenas ilumina ciertos aspectos del marzeal que todavia no se habian resuelto. Por una
parte, se observa que la descripcion del material epigrafico suele ser positiva, mientras
que la del literario se caracteriza por todo lo contrario (el ejemplo mds claro es el de los
thiasoi de las Bacantes). Por otra, conocemos la existencia de grupos dedicados al culto
a los difuntos. Es posible, entonces, que tanto el thiasos como el marzeah tuvieran
multiples desarrollos.

Después, nos centramos en las referencias a los thiasoi en los textos judeo-
helenisticos: (a) las dos citas biblicas de LXX: Je 16,5 y Sab 12,5 y (b) la informacién
que nos ha llegado a través de las obras de Filon de Alejandria y de Flavio Josefo. LXX
retrata un thiasos similar al de las Bacantes, donde predominan las practicas idolatricas.
Por el contrario, los textos de Filén muestran diferentes acepciones para el término: (a)
“thiasos desenfrenado” como el de Bacantes, (b) “grupo de seguidores” de una idea
metafisica, positiva o negativa, o de un individuo que la representa y (c) thiasos como
“asociacion” al igual que en la epigrafia griega. Este ultimo sentido posee también la
unica noticia que nos ha hecho llegar Josefo al respecto, que trata sobre los thiasoi de la

isla de Delos (Al XIV 185ss.).

CAPITULO VI. Este capitulo atiende a los tltimos testimonios sobre el marzeal: la
literatura rabinica (a partir del s.II d.C.) y el mosaico de Madaba (s.VI d.C.). Los rabinos
emplearon el término en distintos contextos: (a) relacionado con el duelo cuando se
utiliza la cita de Je 16 (BB 10a; TJ MQ 3,5 82d; Ket 69ab) y s6lo una vez con la de Am
6 (Ket 69b = MQ 28b); (b) como equivalente de fiesta de jubilo (TJ Ber 3,1 6a; EstR
1,10; 3,3; QoR 7,1); (¢) vinculado al episodio de la apostasia israelita en Sittim narrada

en Nu 25 (TglJ Nu 24,14.25; 25,1-3; SNu 131); por dltimo, (d) como sinénimo de una
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fiesta pagana llamada maiumas (LeR 5,3; Tanj 8,6; NuR 10,3). El rasgo comun del
marzeaf en todos los pasajes no es su relacion o no con el ambito fiinebre, sino el festejo
de banquetes idolatricos. Por su parte, el mosaico de Madaba es la Gnica manifestacion

artistica en cuatro milenios de un edificio destinado al marzeah.

4. Objetivos

4.1. Presentar por primera vez una monografia de conjunto, en este caso en espafiol,
sobre el marzeah semitico en general y judio en particular.

4.2. Demostrar los paralelos entre el marzeahy el thiasos(-koinon) griego, ofreciendo
el primer estudio detallado que analiza sus conexiones.

4.3. Describir las caracteristicas del marzeaf, averiguando cudles se han mantenido a
lo largo de los siglos y cudles son innovaciones, producto del sincretismo con otros
pueblos.

4.4. Promover nuevas lineas de investigacion, en especial en nuestro pais, sobre las
formas de sociabilidad judia.

4.5. Averiguar si existe o no un vinculo entre el marzeaf y el mundo de los muertos,
como creyeron muchos autores.

4.6. A semejanza del thiasos, acreditar la existencia de un marzeah mitico o literario
con claras connotaciones negativas (relacionado con la idolatria, la injusticia, la locura,
etc.), y la de uno real descrito por los documentos legales y econdmicos (sobre todo
epigraficos), en los que se detallan los recursos de la asociacion, los honores otorgados a

su lider, los sacrificios a la divinidad, etc.






LISTA DE ABREVIATURAS

AAT = Apécrifos del Antiguo Testamento (DIEZ MACHO)

AHW = Akkadisches Handworterbuch (VON SODEN)

ANET = Ancient Near Eastern Texts Relating to the Old Testament (PRITCHARD)

Aq. = Aquila

AT = Antiguo Testamento

CIAtt = Corpus Inscriptionum Atticarum

CIL = Corpus Inscriptionum Latinarum

CIS = Corpus inscriptionum semiticarum

ComAT = Comentario al Antiguo Testamento (GUIJARRO OPORTO - SALVADOR GARCIA)

CTA = Corpus des tablettes en cunéiformes alphabétiques découvertes a Ras Shamra-Ugarit

DCL = The Dictionary of Classical Hebrew (CLINES)

DDD = Dictionary of Deities and Demons in the Bible (VAN DER TOORN — BECKING - VAN DER
HORST)

EJ = Encyclopaedia Judaica

FGrHist = Die Fragmente Griechischen Historiker (JACOBY)

HALOT = The Hebrew and Aramaic Lexicon of the Old Testament

HThKAT = Herders Theologischer Kommentar zum Alten Testament.

IB = The Interpreter’s Bible (BUITTRICK et al.)

IDB = The Interpreter’s Dictionary of the Bible (BUTTRICK)

KAI = Kanaandiische und aramdische Inschriften (DONNER — ROLLIG)

KTU (=CAT) = Die Keilalphabetischen Texte aus Ugarit (DIETRICH — LORETZ — SANMARTIN)

LXX = Septuaginta, version de los LXX

NEAEHL = The New Enclyclopedia of Archaeological Excavations in the Holy Land

NT = Nuevo Testamento

PAT = Palmyrene Aramaic Texts (HILLERS — CUSSINI)

Pes. = Pesitta

PRU = Le Palais royal d’Ugarit (NOUGAYROL)

R. = Recueil des tesseres de Palmyre (INGHOLT — SEYRIG — STARCKY)

RES = Répertoire d’épigraphie sémitique

RS = Ras Shamra (textos de Ugarit)

SIG = Sylloge Inscriptionum Graecarum (DITTENBERGER)

Symm. = Simmaco

TADAE = Textbook of Aramaic Documents from Ancient Egypt: (PORTEN-YARDENI)

TDNT = The Theological Dictionary of the New Testament (KITTEL — FRIEDRICH)

Teod. = Teodocién

Tg. = Targum

ThWAT = Theologisches Worterbuch zum Alten Testament (BOTTERWECK — RINGGREN - FABRY,
1986)



18

Lorena Miralles Macia

TM = Tell Mardikh (Ebla)

TM = Texto masorético

UG = Ugaritica. Mission de Ras Shamra (Paris 1939-1978)
UT =Ugaritic Textbook (GORDON)

Vg. = Vulgata

- Citas biblicas: segin CANTERA — IGLESIAS 2000
- Citas de las obras griegas: segin ADRADOS 1989
- Citas rabinicas: segin STRACK — STEMBERGER 1996

§ = IMAGENES DE APENDICE

a.C. = antes de Cristo

c. / cc. = capitulo/s

cf. = véase

d.C. = después de Cristo
ed. / eds. = edicién/ones
masc. = masculino

mil. / mils. = milenio/s
n. = nota

p.e. = por ejemplo

pl. = plural

s./ss. = siglos

sing. = femenino

trad. = traduccién

OTRAS ABREVIATURAS



Capitulo I

Testimonios biblicos sobre el marzeah






1. La sala/casa del banquete

La participacién en un banquete para celebrar algin acontecimiento de especial
relevancia o como simple forma de expresiéon de sentimientos de grupo era, como
sabemos por los textos semiticos o la tradicion griega, prictica habitual en las
civilizaciones del Oriente Medio y el Mediterrdneo. En el AT las referencias a tales
reuniones no s6lo son numerosas, sino que, ademds, anotan la existencia de un espacio
dedicado a la manifestacion simpdtica. Tres son los nombres que recibe este lugar: (1)
bet-misteh (Je 16,8; Ece 7,2; Da 5,10), (2) bet-ha-yayin (Ca 2,4) y bet-misteh-ha-yayin
(Est 7,8), expresion eliptica el primero o hibrido entre dos términos el segundo’, y (3)
(bet-) marzeah (Am 6,7% Je 16,5), al que se va a dedicar nuestro estudio. A pesar de que

en el Pentateuco son muchas las ocasiones en las que se cuenta la celebracién de un gran

' Sasson (1978-1979:189) cree que bet-ha-yayin (Ca 2,4) es “manifestly an elliptical expression for
‘house of the drinking of wine’, as in Esther 7:8”; Pope (1977: 221) es de la misma opinién. No obstante,
también es posible que bet-misteh ha-yayin fuera la union de dos expresiones. Ravasi (2003:270)
identifica bet-ha-yayin como un ‘“‘sintagma hapax” y afirma que bet-misteh ha-yayin es una “casa ove si
beve vino”.

2En Am 6,7 el término se presenta sin bet- y con distinta vocalizacion ().
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festin®, en ninguna de ellas se alude a un recinto dedicado sélo a tal finalidad. Las pocas
noticias que nos han llegado por los Escritos y los Profetas no presentan ninguna
diferencia conceptual entre “la casa/sala de la bebida” (Da 5,10a; Ece 7,2; Je 16,8) y “la
casa/sala del vino” (Ca 2,4) ni tampoco podemos afirmar con certeza si con bet-misteh y
bet-ha-yayin se indicaba un lugar exclusivo para el banquete o se habilitaba una estancia

. . 4
cualqulera para estas ocasiones :

Da 5,10a: La reina, ante las palabras del rey y de los seifiores, entré en la sala del

banquete (xnun a5 / domum convivii).

Je 16,8: Ni entres en casa de banquete (nnunrma / elc olklav métov / domum

convivii) para sentarte con ellos a comer y beber.

Est 7, 8: Cuando el rey volvié del jardin del palacio a la sala del banquete
(pom mmwn maSw / convivii locum), Amdn se habia dejado caer sobre el divin en que
estaba Ester. Entonces exclamd el rey: ;Acaso querrd también violentar a la reina

en mi propia casa? Al proferir el rey estas palabras, velaron el rostro a Amdn.

Ca 2,4: Me llevé a la sala del banquete (121 ma>x /€lc oikov tod olvov / in cellam

L P 5
vinariam) y su bandera sobre mi es el amor’.

Ece 7,2: Mejor es ir a la casa de duelo (5ax-ma-5x / elc olkov mévboue / ad domum

luctus) que a casa del banquete (mnun ma5x / elc olkov motov / ad domum

? Segtin Ross (IDB s.v. “Banquet”) aludiendo a ejemplos del Pentateuco y de los libros histéricos: por
la llegada de un extranjero, por un cumpleafios, cuando se desteta a un nifio, por el esquileo de las ovejas,
en la vendimia, después de concluir un edificio publico, al ratificar un tratado, por una boda.

* Lewis (ABD s.v. “Banqueting Hall/House”) recoge las diferentes propuestas sobre “la casa/sala del
vino” (A): un recinto habilitado para un banquete de bodas, un banquete ritual, una bodega, una taberna o,
por el contrario, una casa en la que se bebe vino. Después refiriéndose a la “casa de la bebida” (B) afirma
que el pasaje de Je 16,8 puede entenderse como un fiesta de bodas.

> Cantera — Iglesias (2000) interpretan “y su mirada sobre mi es amorosa’.
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convivii®), porque es el fin de todos los hombres y el vivo lo tiene presente en su

corazon.

LXX no aporta ninguna variante significativa, ya que se limita a eliminar el término
del pasaje (Da 5,10a; Est 7,8) o a traducir el sintagma hebreo: oikian/oikon potou (Je
16,8; Ece 7,2), oikon tou oinou (Ca 2,4). Vg. ha sido mucho mas fiel al TM al traducir
sistemdticamente los términos por sus equivalentes latinos (domum = bayit), aunque en
el caso de Ca 2,4 ha interpretado “la sala del vino” como la “bodega” (cella civinaria;
cf. Alonso Schokel er al. 1969 y Alonso Schikel 2002); no obstante, no se puede descartar la
posibilidad de que en este tltimo caso se intentara buscar un calco de la expresion bet-
ha-yayin, sin perder la referencia al vino y sin identificarlo con una parte concreta de la
domus. Ademas, los dos términos son utilizados en contextos similares, una reunion
alegre donde predomina la bebida, simbolo de distincién social y ocasion de solaz para
las clases privilegiadas: los pasajes de Daniel y de Ester transcurren en una corte
extranjera, la de Nabucodonosor y la de Asuero respectivamente, el del Cantar, en su
interpretacion literal’, describe una relacién entre dos amantes en la que el varén se
presenta como un rey y la doncella es el ideal de belleza femenina, en el pasaje de

Jeremias el profeta ataca la participacién en los banquetes® con una accién simbdlica’, y,

gl Tg. dice xmn *nun 2%, donde famra’ significa vino; cf. Jastrow, s.v. “wanlll, xarnl”. Taradach —
Ferrer (1998:79 n.107) especifican: “lit: la maison de boire du vin™.

7 En la interpretacién alegérica Dios es identificado con el amado y el pueblo con la novia; cf. Flor
Serrano ComAT 11 526. Sasson (1978-1979:183ss.) se ocupa de definir los tipos de interpretaciones que se
han aplicado al Cantar desde las mds tradicionales, la literal y la alegérica, hasta las realizadas después de
los importantes descubrimientos literarios de Oriente Medio.

% Garcia Cordero (1967:508) indica el matiz positivo del término: “El profeta debe renunciar a todas
las alegrias honestas sociales”. También en Alonso Schokel ef al. (1967:81s.) se habla de “renuncia
humana radical”.

? Algunos comentaristas consideran que el actuar se entiende como accién simbélica. En el pasaje de

Je 16,1-9 Dios le dice al profeta que no se case, no llore y no se alegre; cf. Sicre 2000:177.
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por tltimo, en el ejemplo de Ece 7 se recurre a un proverbio comparativo'®, propio de la
literatura sapiencial, para confirmar el sentimiento de juibilo de “la casa del banquete”
frente a “la casa del duelo”: “Mejor es renombre que buen perfume, y el dia de la
muerte que el dia del nacimiento. Mejor es ir a la casa de duelo que a la casa del
bangquete..., mejor es el pesar que la risa...” (vv.1-3)'". No obstante, aunque es posible
que en las cortes existiera un lugar dedicado a los festines, estos términos, bet-misteh y
bet-ha-yayin, no parece que designaran un lugar especial ni tampoco un tipo de
institucién que obligara a reuniones periddicas de los socios. Asi pues, tanto “la
casa/sala de la bebida” como “la casa/sala del vino” podrian entenderse como un
espacio en el que, ante un acontecimiento especifico, se celebra un banquete, sin
ninguna periodicidad derivada de la relacion entre los participantes. La traduccién de
Vilchez (1994: 302) del bet-misteh en Ece 7,2 descifra su sentido original: “una casa en

fiestas”.

El término (bet-)marzeah ha sido objeto de numerosos estudios en las dltimas cinco
décadas (cf. Introducciéon. Antecedentes), pues en €l se ha visto una institucién'?
concreta extendida por Oriente Medio y por el Mediterrdneo semitico, de la que se
conservan testimonios desde el III milenio a.C. hasta el I milenio d.C y que reprueban
los profetas del AT. Nuestra investigacion se va a centrar en la documentacion relativa al
marzeah, al objeto de poder determinar la existencia o no en el dmbito semita de tal

institucion.

"% Vilchez (1994:304ss.) indica que el autor de Ece se expresa con “proverbios ya acufiados y
conocidos”, explicando a continuacion las comparaciones. Sobre los proverbios sapienciales de este tipo
cf. Eissfeldt 2000:174-175.

" Vilchez (1994:307) considera la “casa en fiestas” como “el polo opuesto: si en el duelo se rinde
culto a la muerte, en la fiesta se celebra la vida”.

2 Sin embargo, todavia hay quien identifica misteh con marzeah, como Ross (IDB s.v. “Banquet”) al

referirse a Am 6,7.
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2. Marzeah segiin Am 6,4-7 y Je 16,5-9

La palabra hebrea marzea[]13 aparece dos veces en el AT, concretamente, en los
Profetas (Am 6,7; Je 16,5). Para interpretar este término los investigadores se han
apoyado en testimonios de lenguas semiticas cercanas al hebreo'!, en restos
arqueoldgicos y en representaciones artisticas de las culturas en torno a la Biblia (p.e.,
Beach 1992:130ss., 1993:94ss., King 1988:137ss., 1989:98ss.). A pesar de la abundante
informacién que se posee, s6lo se ha alcanzado un relativo acuerdo a la hora de afirmar
la existencia de una institucién en el mundo antiguo denominada marzeah, pero, no a la
de definir ni su naturaleza o su praxis, pues mientras que unos llegaban a relacionarla
con los homenajes a los difuntos (Pope 1972:170ss., 1977:211ss., 1977:163ss.,
1981:159ss.)", otros apostaban por un andlisis mas prudente (Barstad 1984:139, King
1988:137-138 y 1989:98, Lewis 1989:94).

La investigacion hasta el momento ha estado orientada hacia el andlisis de los pasajes
proféticos de Amoés y de Jeremias en funcion de los testimonios extra-biblicos (p.e.,

McLaughlin 2001) o como una manifestacion mds dentro de todo el conjunto de textos

3 Se adopta marzeah como transcripcién siguiendo el TM de Je 16,5, aunque muchos autores prefieren
mantener sélo la palabra sin vocalizacion: mrzh.

'* No hay acuerdo respecto a la etimologfa de mrzh. Entre otras opciones, Bryan (1973:14 y 69s.) y
Pope (1977:220) aluden a Josef Qimhi que explicé el vocablo drabe mirzis como “a vehement voice or

lout cry as in mourning or revelry” (Pope). Uno de los primeros que intentd explicar la etimologia de

marzeah fue Eissfeldt (1966) distinguiendo entre rz/1 I “schreien, Laut geben” y rzA 11 “sich vereinen”, y
sobre la base del segundo designé el marzea/r como un/a “Kultvereine” / “Kultvereinsveranstaltung” /
“Kultvereinshaus” (cf. ademds Fabry ThWAT s.v. “mm” y Lewis ABD s.v. “Banqueting Hall/House” y
también 1989:93). En cualquier caso, la etimologia no es segura, por lo que no se ha podido llegar a un

acuerdo ni siquiera en la traduccion: “The etymology of the term marzeaf is still not clear; ‘revelry’ or
‘banquet’ are often used in English to translate marzeaf” (King 1989:98).
"> En el dltimo estudio relaciona los términos rpum y mrzh con el culto a los muertos en Ugarit (p.

159), identificando segun las evidencias la ecuacion refaim = manes latinos, las sombras (p. 170). Quizas
por un afdn de sintesis, en varios diccionarios se afirma que era un banquete funerario (Willoughby ABD

s.v. “Amos, Book of” D, Lewis ABD s.v. “Banqueting Hall/House” 2).
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semiticos (Barstad 1984, Lewis 1989). Con nuestro trabajo pretendemos abordar los
fragmentos biblicos al objeto de evitar afirmaciones apresuradas como, p.e., que bet-
misteh y bet-ha-yayin son sinénimos de bet-marzeah (cf. Pope 1977:221). Una vez
definidas las caracteristicas del marzea/1biblico en Am 6 y Je 16 podremos comprobar si
la denuncia de los profetas afecta a una institucién bien identificada en las fuentes
semiticas y si, después de analizar los testimonios extrabiblicos, la encontramos en otros

pasajes del AT de forma encubierta.

2.1. Marzeah segin Am 6,4-7

El pasaje de Am 6,4-7 pertenece al ultimo de los tres ordculos que comienzan con a

3

formula “jay!” (%m / oval): “jay de los que viven tranquilos16 en Sion" y de los
confiados en la montaia de Samaria, hombres notables' de la primera de las

naciones!” (6,1)". Aunque también puede ser aplicado a Si6n, Amés se dirige

' LXX lee “los que desprecian” (oxwr) en lugar de “los que viven tranquilos” (erawwn) del TM, asi
presenta toic €fouvbevovoiy; cf. Cheyne 1898:573. También hay quien prefiere cambiar LXX, como
Harper (1905:141) que corrige gmetpliynoay por &metpimmony.

"7 Cheyne (1898:573) corrige Si6n por Tirsah (7s7n2), una de las ciudades mas importantes del Reino
Norte (2Re 15,16). Pero este cambio no ha tenido éxito entre los criticos. En cualquier caso, muchos
autores dudan de la originalidad de “Sién” (Cripps 1955:202, Buttrick IB 822, Morgenstern 1961:325,
Wolff 1977:269, Loretz 1993:133, etc.); cf. n.20.

' s3y ha sufrido varios cambios debido a las variantes entre las versiones: (a) o pn (“los que son
llamados™) siguiendo a Teod: émovopaldpevor y Symm: vopaopévor (Cheyne 1898:573); (b) por un
imperativo wp: “dad vueltas”, “girad” (Torrey 1894:62s.); (c) por un constructo "3 + ot (elidido en el
TM): “hombres de renombre” (Morgenstern 1961:325); un resumen de las propuestas en McLaughlin
2001:81n.8.

' Sobre la catalogacién de estos oraculos dentro del género de los ayes cf. Eissfeldt 2000:655 y, sobre
todo, la bibliografia del c.IlI n.155. Por el contrario, King (1989:99), tomando como referencia el trabajo
de Roberts, dice: “... hoy does not introduce a woe oracle; here it is “an exclamation used to get the

attention of the hearers”.
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principalmente a las clases altas del Reino Norte™, que disfrutan de todos los lujos sin

medida en la época de mayor esplendor de Samaria (s.VIII a.C.)*":

Los otros dos ordculos son: “;Ay de los que truecan el juicio en ajenjo y echan por tierra la justicia!”
(5,7) centrado en el tema de trocar justicia por injusticia, y “;ay de los que ansian el dia de Yahveh! ...”,
es decir, de aquellos que esperan la venganza del Sefior contra los enemigos de Israel (5,18). Sicre
(2000:268ss.) resume los cuatro puntos fundamentales de la critica de Amés contra su pueblo: el “lujo”,
las “injusticias”, el “culto” y “la falsa seguridad religiosa”. Parece que en estos tres “ayes” se recoge toda
la denuncia del profeta. Sobre la forma de concebir los distintos profetas el lujo y la riqueza, cf. Sicre
1988:55.

En cuanto a la extension de la pericopa, Andersen — Freedman (1989:545s.) afirman que comprende
los vv. 1-6 y que su conclusién en el v.7 “it may have been added at the time of composition, perhaps
more likely when it was first written down as part of the book of Amos”. Snyman (1995:38ss.) aporta
argumentos convincentes para considerar los vv. 1-7 como una unidad con tres secciones (vv.1-2, vv.3-6,
v.7). McLaughlin (2001:86) toma como unidad Am 6,1.3-7 basdndose en los elementos retdricos: el uso
de participios, a menudo con el articulo definido, la repeticion de palabras o la paranomasia entre ellas.
Sin embargo, en este estudio se va a dar preeminencia a la critica a los lujos samaritanos (vv.4-6) y al
castigo que les sobrevendra (v.7).

0 Esta afirmacién es compartida por la mayoria de los autores (Barstad 1984:127, King 1988:137,
Maier — Dorrfup 1999:45s., McLaughlin 2001:94). Alonso Schokel — Sicre (1980:11 981) dicen: “No es
imposible que Amés haya dirigido una mirada lateral a sus paisanos, mds posible es que el nombre de
Sién sustituya al nombre septentrional que pronuncié Amés y que no podemos recuperar”. Por el
contrario, Garcia Cordero (1967:1165) o McKeating (1971:49) creen que el profeta se dirige tanto a los
del Norte como a los del Sur, Samaria y Jerusalén. Segin Lewis (1989:88) “in Amos 6:7 it ... occurs in a
context in which the prophet is denouncing the complacent and self-secured in Zion”. Snyman (1995:39)
rechaza la propuesta de Rudolph de corregir “Sién” (yrg2) por “fortaleza” (j732) y considera que “the
reference to Zion in verse | reference to mount Zion, symbol of Yahweh’s everlasting presence in
Jerusalem and the temple, and guarantee that Jerusalem will never be invaded or captures by foreign
powers because Yahweh made his promise to David in this regard (Il Sam 7,8-16)” (p.43); poco después
dice: “The historical references in text (Zion, David, exile) point to an exilic/post-exilic date” (p. 44).
McLaughlin (2001:99-103) resume las propuestas tradicionales, que no comparte, sobre la referencia a

ELITI

Sién en “deletion”, “emendation” y “restoration

9 ¢

of a word more closely corresponding to Samaria” y
ademds reconsidera la idea de aquellos que creen que el pasaje se debe mantener tal y como estd en la
actualidad apoyandose en las referencias histdricas del v.2 y en la “ruina de José” del v.6. Finalmente,
seflala que la confianza en Samaria indicaria una fecha anterior a su caida y que el “Mount Samaria”

habria sido concebido como “the Zion of the north” (cf. también p.108). Sin embargo, Rilett Wood
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4Los que duermen sobre lechos de marfil, reclinados en sus divanes, y comen
corderos del rebafio y becerros sacados del establo. sLos que improvisan al sonido de
la lira, imagindndose, como David, instrumentos musicos; sque beben en copas de
vino y con el mds exquisito aceite se ungen, sin que se duelan por la ruina de José.
sPor eso ahora partirdn al cautiverio a la cabeza de los cautivos y cesard el marzeah

de los que estdn reclinados. (Am 6,4-7)

La mayoria de los comentaristas estdn de acuerdo en afirmar que el profeta ataca la
opulencia de los samaritanos y, quizds, de los judios bien situados social y
econdmicamente. Parece que esta critica manifiesta una cuestion ética con una
dimension social en los vv.4-6, pero en el v.7 el vocablo marzea/h modifica el sentido del
pasaje, pues puede estar aludiendo también a un problema religioso: la mal repartida
riqueza de los samaritanos como un pecado que Amds censura en predicacion. Si

ademds tenemos en cuenta que estos versiculos pertenecen a un ordculo del género de

(2002:34) afirma sin ninguna duda no sélo que “Amos directs his mourning-cry to the smug and self-
confident leaders in both Zion and Samaria”, sino también que “Since Amos speaks about the ruin of
Joseph or the North as an event that has already happened (6.6b), his prophecy can be directed only to the
South” (pp. 35-36; cf. también pp. 69,71,96,99). En nuestra opinién, Amés dirigié el pasaje en principio a
las clases altas samaritanas, pero después se le pudo aplicar a los principales de Jerusalén, de Sién.

LXX dice: “ay de los que rechazan Sion” (obal tolc €€ovbevoboly Ziwv) frente al hebreo “ay de los
que viven tranquilos en Sion” (1#s2 ooarwn *i7); sobre la lectura de LXX, cf. McLaughlin 2001:101. Vg. se
centra en la riqueza: vae qui opulenti estis in Sion. Tg. sigue al texto masorético en la referencia a Sién
pero cambia la “montaiia de Samaria” por la “ciudad de Samaria” (7w X272 5y), afiadiendo ademads:
“[aquellos] que establecen el nombre de sus hijos como el nombre de los hijos de las naciones, y piensan
que sobre ellos se apoya la Casa de Israel!” (trad. Giralt-Lépez).

= Samaria, la moderna Sebaste, fue la capital del Reino Norte en los ss.IX-VIII a.C. (cf. Avigad,
NEAEHL:1300ss.). Gonzalez Echegaray (1997:20ss.) cree que es posible confirmar mediante los
descubrimientos arqueoldgicos la opulencia de Samaria en el s. VIII a.C. frente a Jerusalén, “una ciudad
venida a menos”. Sicre (1984:166s.), sobre las bases establecidas por Coote para la composicién del libro

de Amds, sitda este ordculo en época anterior al 722 a.C., es decir, antes de la caida de Samaria.
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2
los “ayes”

y que en el mundo antiguo hay testimonios de una institucién con un posible

cardcter cultico, la hipdtesis de una denuncia contra alguna practica religiosa tendria una
21 1.23 . .. . .,

base sdlida™. En cualquier caso, problema moral o religioso, la descripciéon que ofrece

£~

Amos permite identificar el marzeah con un “banquete”, “festin”. Los elementos de la

descripcidn estdn bien definidos: el mobiliario suntuoso (“lechos de marfil”, “divanes”),
la alimentacion espléndida basada en la carne (‘“‘corderos del rebano”, “becerros del
establo”), la musica (“el sonido de la lira”, “instrumentos musicos”), la bebida (“‘copas
de vino”), los perfumes (‘“‘exquisito aceite”) y la evidente presencia de divanes donde
recostarse (“eating in a prostrate position were integral parts of the banquet scene”, King

1988:138).

a. “Sobre lechos de marfil” (10 mign=Sy / émL kAWwGY erepavtivwv / in lectis eburneis |
597 pwa wami 1w Sy). El vocablo sen, por lo general, tiene el significado de “diente”,

pero también se refiere al “colmillo” de un animal y de ahi vendria el sentido de

1”24

“marfil””". Mientras que Vg. deriva el adjetivo de ebur-oris (“marfil”’), LXX contempla

la procedencia de este material con el adjetivo elefdntinos-é&-on (“de marfil”,
“procedente de los elefantes™); pero Tg. es todavia mds especifico “el diente del
elefante” = “el marfil”. Am 6,4 no es el tnico ejemplo en la obra del profeta donde
aparece una referencia al marfil. En 3,15 el profeta anuncia que Yahveh castigard a las

clases altas de Samaria destruyendo “las casas de invierno” junto con “las de veraneo”

9 <

2 Snyman (1995:43) remonta el Sitz-im-Leben de los “ayes” “to cultic curses (Westermann), clan
wisdom (Gerstenberger, Wolff) or funerary laments (Wanke, Clifford), especially in the realm of family
relations (Markert)”.

* Barstad (1984:127) dice: “We note once more the twofold accusation of the prophet against the
Israelites, one religious (vv.4-6 and 13) and one moral (vv.3 and 12). As always with the prophet Amos
these two kinds of accusation are intimately bound together and cannot be separated from each other”.
Mis adelante considera que la explicacién podria estar en el término marzeah. Sicre (1984:134s. y n.152)
divide a los comentaristas en dos grupos: los que consideran que seria una interpretacion social y los que
verian una dimension cultual.

2 Yeivin (EJ s.v. “Ivory”) lo pone en conexién con la expresion oozmu (IRe 10,22; 2Cr 9,21; Ez

27,15), compuesto de sen (“diente”) y de la palabra egipcia habim (“elefante’).
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155 (25
para que desaparezcan “las casas de marfil” (

1w n2); la riqueza de Samaria le resulta
tan escandalosa que describe con recursos propios de la poesia la magnificencia de los
edificios decorados con marfiles”. Los datos sobre el marfil en la Antigiiedad estdn
ampliamente atestiguados: su principal fuente, aunque no se menciona en la Biblia,
provenia de los elefantes, tanto del asidtico como del africano, se sabe de la existencia de
escuelas en Siria y Fenicia y son numerosas las obras de arte que han salido a la luz con
los descubrimientos arqueolégicos®’. Las colecciones mds importantes encontradas en
Israel son las de Megido, de comienzos de la Edad del Hierro (s.XII a.C.), y la de
Samaria, de origen fenicio (aunque recoge los mismos motivos egipcios y
mesopotamicos>) y cuya datacién se situarfa entre el s.IX, coincidiendo con la mencién
de “la casa de marfil” de 1Re 22,39%, y el VIII a.C. por comparacién con los marfiles
palaciegos de Nimrud, Arslan-Tash y Khorsabad™, lo que nos sitda en este caso en la

época de Amoés. Entre los motivos mds frecuentes se encuentran representaciones de

. .. . . . 31 ,
dioses egipcios, leones rugiendo, guardianes alados, una esfinge alada’, un leén

¥ olkor eéredavtivor / domus eburneae son los mismos términos que en Am 6,4.

% Amos utiliza el recurso “la parte por el todo” para enfatizar la riqueza decorativa (King 1988:139).

77 King (1988:139ss. y 1989:102) explica la calidad de los marfiles dependiendo del origen de los
elefantes y recoge las fuentes asirias y egipcias donde se mencionan; después se centra en las escuelas y en
los motivos que aparecen en los marfiles.

%% Hasta que salieron a la luz los descubrimientos de Samaria, Arslan-Tash y Khorsabad en la primera
mitad del s.XX se pensé que el arte fenicio imitaba el estilo egipcio mezcldndolo con motivos
mesopotdmicos, sin embargo, a partir de los nuevos datos arqueoldgicos se viene considerando que los
fenicios desarrollaron sus propias habilidades, cf. Beach 1992:136-137 y 1993:97-98.

2 “El resto de los hechos de Ajab, todo cuanto hizo, la casa de marfil (un ) que construyo....”. El
reinado de Ajab comprende los afios 869-850 a.C.

30 King (1988:144) y Avigad (NEAEHL 1306) entre otros suponen que estos marfiles fueron fruto del
expolio al llevarlos desde Siria y Fenia a los centros asirios. Beach (1992:130ss. / 1993:94ss.) ofrece una
detallada descripcion de los marfiles de estos palacios junto a los de Samaria y los sitda en el s.VIII a.C.;
otros como Avigad consideran los descubrimientos de Arslan Tash del s. IX y los de Nimrud del s. VIIL.

3! Criatura mitolégica con el cuerpo de leén y cabeza humana, que se suele poner en relacién con los

querubines hebreos (Ex 25,18-20; Sal 18,11; 1Re 6,23-28). Beach (1992:13 / 1993:99) presenta un cuadro
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luchando con un buey, un infante sobre una flor de loto, una vaca con un ternero, un
ciervo pastando y la denominada “mujer en la ventana” (cf. Avigad NEAEHL 1305y § |
2,§ 11 4).

La consideraciéon de estos datos arqueoldgicos resulta de notable importancia, pues
nos indican que muy probablemente Amos critico tanto “los lechos de marfil” cuanto las
imigenes que en ellos fueron grabadas, como nos informa Tg: “lechos taraceados
(twaom7 107) de marfil”. Esto supondria una trasgresion del segundo mandamiento: “No
te fabricards escultura (5o2) ni imagen alguna (nynens3) de lo que existe en los cielos
por arriba o de lo que existe en la tierra por abajo, o de lo que hay en las aguas bajo la
tierra” (Ex 20,4). Beach (1992:138 / 1993:103) considera que los textos biblicos “were
in dialogue with, drew upon, and, in some cases, were intentionally shaped in relation to
powerful visual symbols, to be understood as an integral element in the signification”.
Uno de los relieves mds conocidos de la época de los profetas es “la fiesta de
ASurbanipal” en el palacio de Ninive, donde se reproduce un festin real’>. Gracias a este
hallazgo se puede comprobar la costumbre de decorar el mobiliario con imdgenes, ya
que en la cama sobre la que se recuesta el rey se observan los grabados de “la mujer en

33 . ~ L
la ventana™”, los leones y las esfinges. No es de extrafiar que Amds atacara a la clase

en el que se indica la aparicion de los marfiles en Khorsabad, Arslan-Tash, Samaria y Nimrud; siempre se
repite “la mujer en la ventana”, la esfinge con cabeza humana y los guardianes alados.

2 ASurbanipal fue rey de Asiria (668-627 a.C.) durante los reinados de Manasés, Amén y Josias de
Judah.

Ninive, conocida como Tell Kuyunjik, no fue capital del imperio hasta que Senaquerib la eligi6 en el
s. VIIT a.C. y construy® allf su palacio, aunque ya en el II mil. a.C. habfa un importante templo dedicado a
la diosa Istar. Posteriormente, su nieto Asurbanipal construy6 un segundo palacio donde estd su famoso
relieve. A finales del s.VII a.C. Ninive cayé en manos de los babilonios y los medos que la saquearon.
Sobre la ciudadela de Ninive, sus construcciones y sus relieves cf. Roaf 2000:186s.189. Sobre la “fiesta de
ASurbanipal” cf. Barnett 1985:1, ds.onde ademds de describir los elementos del relieve analiza los
posibles significados de la ceremonia: un ritual de marzeah, un banquete de bodas, una celebracion de
victoria.

3 Barnett (1985:1) describe asi la imagen de la mujer: “This motif of the “Woman at the Window”

represents a cult with strong West Semitic associations, devoted to Ashtart-Anat-QudSu in her role of
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alta samaritana que habia aceptado los motivos iconograficos del arte fenicio y los cultos

paganos del Oriente Préximo.

b. “Reclinados” (o'mo / kataomataddvreg / lascivitis) “en sus divanes” (eniry->y /
€L TOlG OTpWUvale a0tV / in stratis vestris) [Tg. panomy 5y 1 py]. El participio
pasivo de qal s%ufim, que vuelve a aparecer en el v.7 con diferente ortografia (cf.
McLaughlin 2001:87), pertenece a la raiz srs con el doble sentido de de
“tumbarse”/“tenderse” y de “estar cémodo*; de ahi que se opte al traducirlo por
“reclinarse” (cf. Alonso Schokel — Sicre 1980:11 980, Cantera — Iglesias 2000). El griego
katazspatalo'/ntes35 y el latin lascivitis son menos irénicos que Amds y expresan con toda
claridad su critica: “los que retozan”. Tg. ve en el texto una connotacion sexual del
serulzim36 hebreo que interpreta como el resultado de haber mantenido relaciones
sexuales: “hay manchas sobre sus lechos”, sin embargo, no parece éste el sentido
original del texto.

Los israelitas, a la hora de celebrar un acontecimiento, debieron adoptar la costumbre
oriental de reclinarse sobre un divédn (‘eres), segin muestran los testimonios biblicos y

las expresiones artisticas. Hay un pasaje de Amoés de considerable dificultad que informa

sacred prostitute. It depicts a girl looking out frontally from a window... She is wearing an Egyptian-style
headdress, with a cord round her head holding an amulet over her forehead. This cord, we are told by late
authors, symbolizes her virginity, which she surrenders to a passer-by...”.

3 Zorell (1968, s.v. “nme”) lo interpreta como “qui commode se extendens iacet*; otros como Pope
(1977: 216) cuando trata Am 6,7 afirma que la raiz sr/ tiene dos significados deducibles del texto biblico:
1. sobresalir, crecer en abundancia (Ex 26,12; Ez 17,6) y 2. estar podrido, corromperse (Je 49,7). En
cualquier caso, Amés también percibe la corrupcion de los que estdn en los divanes.

3 Bailly (s.v. “kate-omotaidw-G") lo traduce como “vivre dans la mollesse” y Liddell — Scott (s.v.) por
“live wantonly, wanton”.

3 Jastrow (s.v. nolll) a partir de la forma hifil: “make their beds offensive”, en vez de noll. La
literatura rabinica confirma esta interpretacién en las palabras de R. Abbahu cuando explica en sentido de
Am 6: “Esto se refiere a los que comen y beben juntos, juntando sus lechos, intercambiando a sus

esposas, y ensuciando (Pmoon) sus lechos con semen que no es suyo” (Sab 62b, cf. Qid 71b). Mds

informacion la aportan Cathcart — Gordon (1989:88).
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de esta préctica: “... asi serdn rescatados los israelitas, los que habitan en Samaria, en

37 pero la imagen mds reveladora es el

la esquina del lecho y en un divdn de Damasco
relieve del palacio de Ninive, antes mencionado, que muestra a ASurbanipal en su jardin
sobre un divan bellamente decorado. Junto a él, sentada sobre un trono, esta la reina,
sosteniendo con la mano derecha una copa y con la izquierda una flor de loto (§ I 3; el
loto esta presente en los relieves de Samaria cf. § I 2). No es extrafio que la reina esté
sentada, mientras que su esposo aparece reclinado, pues la imagen de ASurbanipal puede
estar respondiendo a la misma costumbre que Jenofonte (s. V a.C.) recogia en su
Bangquete, donde presenta una fiesta en la que s6lo los varones mayores de edad se
tienden sobre un divan: “Autélico (un nifio) se sento (exabELETO) junto a su padre, y los

demds (los hombres adultos), como era natural (Oomep €ikdg), se tendieron en los

divanes (xotexhionoav)” (Sym 1,8)**.

c. “Corderos del rebario y becerros del establo” (:p22 Tim 2251 w3n o5 / épldoug
€K TOLUVLWV Kol HOoXapLe €k Wéoov BouvkoAlwv / agnum de grege et vitulos de medio

armenti /| Xpa1 1 P Ryn pews). A pesar de que la zona de Palestina reunia

7 Este sintagma (27y pun13 mem msez) ha dado lugar a miltiples interpretaciones; p.e., Cantera —
Iglesias (2000) lo traducen como un comparativo: “como un extremo de un lecho, o como un pedazo de
pata de cama” 'y Alonso Schokel — Sicre (1980: II 970) como un instrumental: “con el borde de un petate
y un cobertor de Damasco”, indicando en el comentario a este versiculo que otros autores corrigen el
texto: “los que se sientan a los pies del lecho o a la cabecera del divdn”. En Ubieta Lopez (1998) se
entiende como complemento de lugar: “en el borde de un lecho y en un divdn de Damasco”.

3% Zaragoza (1995) en una nota a la traduccién de este texto afirma que esta posicién para las mujeres y
los nifios era lo habitual; de hecho, el propio Jenofonte utiliza la expresion (OGTEP €1KOG con la que se
designa una costumbre. Fischer — Tal (2003:49-60) describen un relieve del s.IV a.C., posiblemente un
“Totenmahlrelief” de origen atico, encontrado en Apollonia-Arsuf, en Israel, entre Acre y Yaffo, donde se
muestra a un varén reclinado y a una mujer sentada en frente de él, ademds de otros elementos que ya
aparecian en el relieve de Ninive (se puede ver en la p.52). A pesar de su origen atico no dudan de que este

tipo de representaciones son de tradicion oriental.
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condiciones para el pastoreo’’, no era habitual poseer cabezas de ganado en nimero
suficiente como para hablar de rebafio® y el que tenia una res no la sacrificaba hasta que
llegara un acontecimiento excepcional. En el s.VIII a.C. las condiciones empeoraron de
tal modo que Amos fue testigo de cdmo unos pocos atesoraban las riquezas mas banales
y se complacian con la carne del rebafio que seguramente habia pastoreado otro.

Gracias a las excavaciones arqueoldgicas los investigadores cuentan con la existencia
de establos domésticos en época de la monarquia. Los mds conocidos son los de
Megido, identificados segin unos con “los establos de Salomén”, mientras que otros los
datan del periodo del rey Ajab (s.IX a.C.). Distintas explicaciones se han dado para estos
espacios cerrados de pilares y de estructura tripartita: desde un servicio de almacenaje
hasta recintos para resguardar a los caballos (King 1988:149ss. y 1989:103, Holladay
ABD s.v. “Stable, Stables” 3). El término hebreo marbeq no es la tinica palabra en el AT
con la que se identifica el lugar para los animales*'. Es posible observar un matiz
distintivo respecto a los demds vocablos, ya que, como indica Holladay (ABD s.v.
“Stable, Stables”), el marbeq era el recinto especifico para alimentar a los animales
jovenes (“young feeder cattle”). Algunos pasajes biblicos dan a entender que era
habitual engordar a las bestias dentro de las casas; quizds, en estos lugares que nos

descubre la arqueologia. En 1Sam 28,24a, cuando la pitonisa de Endor se dispone a

3% Ni siquiera hoy parece dificil concebir la practica del pastoreo en Israel, sobre todo, cuando se llega
desde Egipto o del desierto sirio-ardbigo; asi, Gonzdlez Echegaray (1991:11) comienza su libro
describiendo la geografia de Palestina desde el propio texto biblico: “Tierra que mana leche y miel”; sigue
a continuacion: “...indica indudablemente un territorio fértil, de abundancia de pastos, donde los rebafos
pueden pacer con hartura...”.

* Ya desde la época de los patriarcas el ganado es un simbolo de bienestar econémico (Gé 12,16;
20,14, etc.).

‘' En Ez 25,5 se dice “por pastizal de camellos” (a%1 m%); en 1Re 5,6 se mencionan las
“caballerizas” (m ) del rey Salomén para guardar sus carros; segin 2Cr 32,28 Ezequias tuvo “establos

para toda clase de bestias” (mnna752% miar) y “apriscos para los rebaiios” (DX o7w1).
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preparar una comida para Saul, se dice: “La mujer tenia un becerro del establo (pa2-53v)
en [su] casa (m3a2)y se apresuro a matarlo™*.

Sélo en ocasiones especiales se mata un animal para su consumo, pues del ganado se
obtenian recursos alimenticios importantes como la leche y todos sus derivados® y, por
tanto, no podian privarse de su medio de produccion. Entre esos eventos, el caso mis
conocido, aunque muy posterior, es la pardbola lucana del hijo prédigo: “Traed el
novillo cebado (tov pooyov tov oLtevtov), matadlo y celebrémoslo comiendo” (Lc
15,23). El pasaje del Evangelio describe un acontecimiento extraordinario, el regreso de
un hijo, mientras que, por el contrario, lo que Amds estd viendo entre las clases altas de

Samaria es un continuo festin de opiparos manjares donde, el derroche alcanza las cotas

mds altas, a pesar de que la poblacion pasa hambre.

d. “Al sonido de la lira... instrumentos miisicos” (""%2 ... 5237 "2 / mp0O¢ THY WMV
Qv opyavwv / ad vocem psalterii...vasa cantici [ v >3 ... X521 mo 5y). Junto con los
datos extra-biblicos, la arqueologia y las representaciones artisticas, la Biblia nos
proporciona un buen catdlogo de instrumentos musicales (g 7e-sir**) del antiguo Israel.
En el AT se mencionan diecinueve instrumentos identificables junto con algunas otras
referencias que seguramente son indicaciones interpretativas para la ejecucion del

45 o .. .
canto~. Aunque no es momento de tratar la historia de la musica antigua hebrea, es

*2 Otras menciones a los “becerros del establo” son: “También sus mercenarios en medio de ella [de
Egipto] son como becerros del establo (P2 “2w=)” (Je 46,21a); “y saldréis y brincaréis como becerros
del establo (p272 “5w=z)” (Mal 3,20b).

* Los productos mds representativos de la dieta hebrea eran el pan, el queso y las olivas; a éstos se les
afiaden frutas, vegetales y cereales propios del clima de Palestina y otras sustancias naturales como la
miel, cf. Ross IDB s.v. “Meals” 1.a'y “Food” 1.

“ =w~5s es una expresion tipica de Crénicas (1Cr 15,16; 16,5; 2Cr 7,6; 23,13; 29,26; 30,21; 34,12),
aunque también aparece en Ne 12,36. Finesinger (1926:22) enumera otras formas de referirse a los
instrumentos musicales.

* Un caso claro serfa el de los salmos que tienen indicaciones técnicas (Matthews ABD s.v. “Music

and Musical Instruments” D.
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necesario prestar atencion al término que utiliza Amos por si da la clave para entender el
contexto del pasaje.

Los instrumentos de cuerda que aparecen en el AT son el nebel y el kinnor™, pero a
pesar de que se conoce su naturaleza, todavia no existe un acuerdo definitivo sobre las
diferencias entre ambos. En principio se cree que eran dos tipos de liras, no de arpas®’,
hechas de madera y tal vez de metal o marfil (§ 1 4). El kinnor*® constaba de un cuerpo,
dos brazos asimétricos*’, uno era mas corto que el otro, y una barra transversal (;que lo

diferenciaria del arpa?). Segin los testimonios judios extrabiblicos tenia diez cuerdas de

% Otros posibles instrumentos de cuerda podrian ser el minnim y el ugab, aunque este tltimo también
ha sido considerado un instrumento de viento, cf. Finesinger 1926:52; entre las propuestas que se barajan
para identificarlos se encuentran el latid o el arpa. Parece que el salisim de 1Sa 18,6-7 también pudo ser un
tipo de lira propia de las mujeres, aunque no faltan quienes lo han entendido como tridngulo o cimbalo. En
Da 5 se mencionan otros dos instrumentos de cuerda, la sabb ka’ (en griego sambyké) que seria una
especia de arpa y el pesanterin (psalterion) identificado con la citara griega o con el nebel. Lasserre
(1988:72) al referirse a los instrumentos griegos mdgadis y sambyke dice que el primero vendria de Lidia
o Frigia y el segundo de un original babilénico (sammii).

Sobre los instrumentos de cuerda cf. Jones ABD s.v. “Music and Musical Instruments” D.3, Bayer EJ
s.v. “Music History” y Werner IDB s.v. “Musical instruments”. Un estudio con interesantes testimonios,
aunque algo antiguo desde el punto de vista arqueoldgico, es el de Finesinger 1926. Mitchell (1992:125ss.)
al reconsiderar la musica en el AT afirma que existen tres tipos de instrumentos de cuerda en Palestina: el
arpa, la lira y el laud y en las pp. 127ss. se centra en el caso del nebel y el kinnor; para un analisis
especifico de las liras cf. Lawergren 1998 y en especial para el kinnor cf. Avigad 1978.

" Muchos traductores han interpretado el nebel como “arpa” (cf., Alonso Schikel — Sicre 1980:11 980,
Cantera — Iglesias 2000), sin embargo, es mds probable que fuera un tipo de lira. Ademds en la zona de
Siria-Palestina no se ha hallado ningtin dato arqueolégico de las arpas, mientras que las liras estdn bien
atestiguadas, p.e., en los sellos, en las representaciones pictdricas, etc. (§ I 4). Por otro lado, no son pocos
los que creen que el nebel podria ser un instrumento similar al arpa egipcia, de la que se tienen numerosas
imdgenes; cf. Finesinger 1926 y Werner IDB s.v. “Musical instruments” B.4.d. En el estudio de Mitchell
(1992:130) todavia se confunde el nebel con el arpa.

* Lawergren (1998:47) indica que el término kinnarum es “West Semitic”. Con kinnarum/kinnor se
designa un tipo de lira que se ha identificado como “thin lyre”.

# Con los descubrimientos de Kuntillet Ajrud se considera la posibilidad de una forma indeterminada

de la lira, cf. Avigad 1978:148 (figura 10) y 149; cf. también Mitchell 1992:128 y King 1989:101 y § III 1.
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intestinos de oveja, que se pulsaban con una pia’, a pesar de que en 1Sam 16,16 se
dice: “Mande nuestro seiior: que tus siervos, que estan ante ti, busquen a un hombre que
sepa tafier la lira para que cuando te acometa el mal espiritu de Dios, taiia con su mano
(3m2 1) y te encuentres bien”. Este instrumento estaba asociado a David, el “rey
musico™": “Sucedié que cuando aquel espiritu de Dios asaltaba a Saiil, tomaba David
la lira (™32 ) y la taiiia con su mano” (1Sa 16,23), y, por consiguiente, los levitas
debieron tenerle un gran aprecio, convirtiéndose en “el instrumento noble de cuerda de
la civilizacién semitica” y en “el principal de la orquesta del Segundo Templo” (Avigad
1978:151). Desde muy pronto se le relaciona con la alegria y el canto, pues ya en
Génesis lo menciona Labdn al reprocharle a Jacob su marcha: “;Por qué huiste
furtivamente y me engariiaste y no me lo advertiste, de suerte que yo te hubiera
despedido con alegria (mmuz), con cantos (2+W23), con un tambor (An2) y una lira
(m221) 27 (Gé€ 31,27)*%. Las equivalencias entre el TM, LXX y Vg. no son siempre las

mismas, a pesar de que la traduccion kinnor = kithdra (tanto en griego como en latin)

%% Segiin Flavio Josefo en AI VII 306 “la kinyra que consta de diez cuerdas es percutida por una pia”
(M pév xwvope déxo yopdals EENUUEVN TOTMTETAL TANKTP®), sin embargo, el kinnor grabado en un sello
encontrado en Jerusalén(?), perteneciente a la hija de un rey no identificado, consta de doce cuerdas (se
puede ver el dibujo en Avigad 1978:146, que hemos recogido en § I 4, imagen inferior derecha).

Dice la Misnah: “Dijo R. Yehostia: ‘Esto es lo que se ha dicho: Mientras [el animal] estd vivo [tiene]
una sola voz (Mx ), pero una vez muerto [tiene] siete (792v). ; Como [vale] su voz [por] siete? Los dos
cuernos (P32 °nv), dos trompetas (Nigign AY); los dos huesos femorales (vpiv "AV), dos flautas
(P20 *w); su piel (NY) para un tambor (Rin?); sus entraiias (vyn) para nebalim (0°9217); sus tripas
(*yn *12) para kinnorot (ni71337).”” (Qin 3,6).

! LXX elimina a David del versiculo y algunos comentaristas lo consideran una glosa posterior, cf.
Alonso Schokel — Sicre 1980:I1 982; sin embargo, tanto Vg. como Tg. la recogen (“sicut David’/ 7112).
Snyman (1995:43) no parece considerarlo una glosa, pues lo relaciona con la tradicién sobre Sién y con el
hecho de concebirlo como el inventor de instrumentos musicales (1Cr 23,5; 2Cr 28,26).

52 Con frecuencia aparece acompafando a un canto en los salmos (Sal 33,2; 43,4; 49,5; 71,22; 81,3;

92,4; 98.,5; 147.7).
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fuera bastante repetida y se diera en todos los ejemplos de Isaias y en algunos Salmos (Is
5,12;23,16; 24,8; 30,32; Sal 33,2; 43,4; 71,22; 97,5; 147,7)>°.

El nebel aparece en numerosas ocasiones junto con el kinnor, lo que indica que
debieron ser instrumentos diferentes, a pesar de que las traducciones han identificado en
algin caso el nebel con la cithdra (Sal 33,2; 81,3). No existe una equivalencia
terminoldgica constante, aunque los esquemas mds repetidos son nebel / ndbla /
psalterium (1Sa 10,5; 1Cr 13,8; 16,5; 25,1.6; 2Cr 5,12; 20,28; 29,25)* y nebel /
psaltérion / psalterium (Neh 12,27; Sal 92,4; 144,9; 150,3). Esta dificultad provoca que
en aquellos pasajes de Amds donde aparece el término nebel, LXX haya recurrido a un
término mds neutro: organon (Am 5, 23 y 6,4). Los testimonios extrabiblicos apuntan en
la direccion de una lira de doce cuerdas con las entrafias del animal (cf. Qin 3,6), que se
tocaba con los dedos™ y cuyo tamafio era mayor que el del kinnor, por tanto, de tono
mds grave. La ambigiiedad entre el nebel y el kinnor reside quizds en la mencion de
nebel asor o de asor solo (Sal 33,2; 92,4; 144.9), que responderia a una lira de diez
(‘asar) cuerdas algo mds pequefia. No obstante, una visiéon mds amplia del Oriente
Proximo ha llevado a los investigadores a alcanzar un relativo acuerdo respecto a los
tipos de liras. Lawergren (1998) detalla las caracteristicas de las liras con un valioso
catdlogo de imégenes y le dedica un apartado a las encontradas en la zona de Palestina

(pp-51ss.), afirmando que las diferencias basicas entre el kinnor y el nebel son (pp.55s.):

>3 Otras equivalencias son: =z / YeAtfpiov / cithara (Gé 4,21; Sal 80,3; 91,4), =z / YaAtfpLov /
psalterium (Sal 49,5) y =22 / kwipe / cithara (1Sa 16,16; Neh 12,27; 1Cr 25,3 y otros pasajes de
Cronicas).

3 A veces Vg. recoge el término lyra (2Sam 6,5) o lo transcribe como nablum (1Cr 15,16.20.28).

% Josefo, AI VII 306: “Pero la nabla, con doce notas, es golpeada con los dedos” (1| 8& vapra dddexa
e0dyYyoug €yovca tolg duktOrolg kpovetal). El verbo que se utiliza en Am 6,5 v=n sugiere que se tocaba
con los dedos. LXX lo traduce como ol émikpotodrteg en el sentido de hacer ruido con un instrumento,
aplaudir, etc. (Bailly s.v. émikpotéw-@), repiquetear sobre algo, tamborilear (Liddell — Scott s.v.). Vg. lo
entiende como “cantar”, de ahi que Zorell (1968 s.v. »12) lo interprete “ex contexto prob. de inepto aliquo
modo canendi ‘ad sonum nablii’: cantilavit...; non igitur de pulsatione instrumentorum: G émikpotéw”.
Los autores coinciden en que su significado es dudoso, aunque es muy probable que se entendiera como

CLINT3S

“tafier”, “improvisar” (Alonso Schokel 1994 s.v. »p).
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el ndmero de cuerdas, la forma de percutir el instrumento, el kinnor con el plectro y el
nebel con los dedos, y el tamaiio, el kinnor es considerado una “thin lyre”, mientras que
el nebel podria ser una “thick lyre”. Pero la ecuacién de Lawergren nebel = “thick lyre”
no es segura, pues no hay datos arqueoldgicos de este tipo de instrumento en Palestina,
aunque en el segundo milenio a.C. estd atestiguado en las regiones del norte (Turquia) y
en el sur (Egipto)™.

(Por qué la importancia de distinguir estos instrumentos tan similares? Como ya se ha
indicado anteriormente, el empleo de kinnor o de nebel puede estar determinando el
contexto. Segun King (1988:154) el nebel fue “quizés el instrumento mas solemne para
el uso litiurgico” (cf. Jones ABD s.v. “Music and Musical Instruments D.2 y McLaughlin
(2001:103). La hipétesis de una funcion religiosa para el nebel se ve confirmada en el
propio Amos, cuando pone en boca de Yahveh estas palabras: “Odio, rechazo vuestras
fiestas (57n;*;:_n), no resisto el olor de vuestras reuniones (Sgn;*n’ﬁgx_za); porque si me
ofrecéis [vuestros] holocaustos (mi5y) y vuestras ofrendas (nonmm) no me complaceré ni
la ofrenda pacifica de vuestros novillos (oox™mn i:'?zj)sg miraré. Aparta de mi el estrépito
de tus cantos (7% y27), que no voy a escuchar la miisica de tus liras (7523 nn)”
(Am 5,21-23). Yahveh desprecia todas las acciones que le dedican quienes son injustos:
los sacrificios, las reuniones en Su honor, las ofrendas, etc., junto con los cantos y la

miusica, como parte del culto a la divinidad. La mencién del nebel, en vez del kinnor, en

%% Concretamente en Inandik y Bogazkoy (Turquia) y en Tebas (Egipto); cf. Lawergren 1998:48,56.

> El vocablo estd muy relacionado con los acontecimientos de Israel acaecudis por voluntad divina: Ex
12,14 (mmG am); 34,18 (miznn am); 34,25 (mosm an); Le 23,34 (nisen am); De 16,10 (nivaw am); etc.

8 73y se entiende como una reunion solemne del pueblo: Le 23,36; Nu 29,35; De 16,8; Is 1,13; Neh
8,18;J1 1,14; 2,15; 2Re 10,20; 2Cr 7,9.

% Tres tipos de sacrificios se le ofrecen aqui a Dios: la vlah donde se quema completamente al animal
para que “ascienda” hasta Yahveh, la minfiah que normalmente es un ofrenda no cruenta, es decir,
cereales, pan, especias, etc. y el selem que es un sacrificio de accién de gracias en el que la sangre se
derrama por el altar.

% EnVg. se traduce como cantica lyrae tuae, siendo uno de los pocos casos donde se utiliza el término

lyra. LXX lo recoge con una forma mds neutra: yaAuov 6pyavev.



40 Lorena Miralles Macia

un contexto claramente cultico avala la hipétesis de su funcién primordialmente

religiosa.

e. “En copas de vino” (1n pama / tov Swiiouévov oilvov / in fialis vinum |/
7n A7 m>a). El vino es la bebida alcohdlica mds famosa de la Antigiiedad y de la que
se han descrito desde los efectos mds maravillosos hasta las consecuencias mds
tragicas®’. Mds adelante tendremos la oportunidad de tratar el tema, sin embargo, es
necesario indicar que en este pasaje Amds no ve con buenos ojos el consumo de vino,
pues lo relaciona con ese estado de relajacion en las costumbres de las clases dominantes
de Samaria.

El término hebreo mizraq denota siempre un elemento de liturgia, que se identifica
con ‘“aspersorio, hisopo” e incluso “bandeja”62 (Ex 27,3; 38,3; Nu 4,14; 7,13ss; 1Re
7,40; 2Re 12,14; Ne 7,70; Je 52,18; Za 9,15), excepto en Am 6,6 cuyo sentido de “copa”
se desprende del propio contexto. LXX no menciona ningin recipiente, pero intuye un
ambiente litirgico al traducir el hebreo “en copas de vino” por “el vino
filtrado/purificado” (ton diulisménon oinon)®. Ni Vg. ni Tg. recurren a un término
latino o arameo, respectivamente, sino que se sirven del griego fidlé (“copa”), reservado

en LXX para el culto®, y lo adaptan a su propia fonética: fiala y pay‘lawon (Jastrow

%' Sobre el vino en general cf. Ross IDB s.v. “Wine” 4; en contextos especificos cf. Wieder 1970-
1971:155s. sobre Ben Sira, Tsumura sobre el Sal 46, 4-5 y en cuanto a la borrachera cf. Greenber IDB s.v.
“Drunkenness” y, sobre todo, Walsh 2000:13-20.

%2 De la rafz zrq: rociar, salpicar, esparcir, etc.

53 Bailly (1963 s.v. 6LvAl{w): passer a la chausse, clarifier, purifier. McLaughlin (2001:98-99 n.96) lo
entiende como “strained wine”, reflejando una Vorlage de y? >pipy (cf. Is 25,6) propuesta por Dahmen y
seguida por Fleischer; finalmente llega a la conclusién de que no es necesario corregir el texto.

En Mt 23 Jestis acusa a los escribas y fariseos de cumplir la Ley judia cuando es sencillo y no para
agradar a Dios, sino para tener reconocimiento social. En uno de los versiculos utiliza este verbo en el
sentido de limpiar/purificar: “;Guias ciegos!, los que filtrdis (oL L0l ovteq) el mosquito, pero os tragdis
el camello”.

64 Relacionado con los utensilios o las ofrendas para el Tabernaculo o el Templo: Ex 27,3; 38,23; Nu

4,14; 7,13.19.25.31.37.43.49.55.61.67.73.79.85; 1Re 7,26.31.36; 2Re 12,14; 25,14.15; 1Cr 28,17; 2Cr
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s.v. Yal). Pero ademds Tg. especifica el material del utensilio: “copas de plata”,
seguramente por analogia con otros pasajes del TM como, p.e., Nu 7, donde aparece mas
de diez veces®.

Se ha encontrado una copa de bronce de origen fenicio, datada a principios del s.IV
a.C., cuyo lugar de procedencia se identifica con el actual Libano y en la que figura
incisa la siguiente frase: ““2 copas nosotros ofrecemos al marzeah de Samas”’ (cf. cIV
1.3.1). King (1988:158) la describe “as having a sixteen-petaled rosette at bottom
center. This bowl lacks handles, just as other bowls depicted in libation scenes...”. Este
tipo de recipientes se uso en el periodo persa, pero tenian modelos asirios del tiempo de
Amds, similares a la copa que sostiene ASurbanipal en el relieve palaciego de Ninive;
por tanto, es muy probable que fuera el vaso habitual del marzeah para la consumicioén
de liquidos. El carécter cultico de la festividad se aprecia en la dedicacioén de la copa al
marzeah de una divinidad concreta, a Samas, el dios del sol de la mitologia semitica (del
Olmo Lete 1995: 11/2:370). Ademas, el AT nos informa del mismo material en los
utensilios del culto (Ex 38,3; 1Re 7,40.45; Je 52,18), entre los que se encuentra el

mizragq.

f. “Con el mds exquisito aceite” (omd murm / TpdTe wopa / optimo ungiiento
/ rav pnwn w). El aceite de oliva era utilizado para multiples necesidades, p.e., como
condimento culinario, como perfume, como medicina, como ofrenda sacrificial, como

combustible de las ldmparas, etc®®; ademds hay una cosecha anual de principios del

4,8.21; Ne 7,70; Za 9,15; 14,20; Je 52,18. En el NT so6lo aparece en el Apocalipsis. Entre las pocas
excepciones donde se presenta en un contexto profano destaca Pro 23,31.

% Los materiales del mizraq suelen ser la plata, el bronce (EX 38,3; 1Re 7,40.45; Je 52,18) y el oro
(2Cr 4.8).

5 Cf. Ross IDB s.v. “Oil”. Levine (2001:95) dice: “Throughout the ages the olive had been a basic
crop, with the fruit and its oil being a regional staple. It was used for eating, cooking, mixing with grain,
illumination, and a base for medicine, unguents, and perfume. Olive oil played a major role in the
economic, cultural and religious facets of daily life in the ancient Near East, witness both the extant

literary documents and the corroborating evidence of archeological finds, particularly the oil extraction
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otoflo (septiembre y octubre), lo que garantiza su continuidad en la produccién. La
arqueologia ha descubierto numerosos centros de elaboracién de aceite en la zona de
Palestina, como el de la ciudad filistea de Ekrén o Tel-Migne datado del s.VII a.C67;
también ha advertido que las estructuras encontradas en Samaria estaban destinadas
posiblemente para elaborar este zumo. El problema surge a raiz de su datacion, pues
parece que fueron eliminadas cuando el rey Omri, a principios del s.IX, construy6 sobre
ellas su palacio y ciudadela®; no obstante, se han encontrado morteros, prensas, tinajas y
otras piezas propias de esta industria de los ss.IX-VIII a.C. en diferentes lugares .

También hay que tener en cuenta los ostraka del s. VIII a.C. hallados en Samaria’ en

installations unearthed throughout the country”. El comercio de aceite palestino con Egipto y Asiria
también debi6 ser habitual, ya que en estas regiones el olivo no era frecuente, como sucedia en el
Mediterraneo, y el aceite mds usado era el de sésamo (King 1988:159). Pocos ejemplos de un aceite
distinto al de oliva se encuentran en la Biblia (Est 2,12, “aceite de mirra”). Amouretti (1986:185ss.),
refiriéndose a los aceites utilizados en la Grecia antigua, recoge las distintas clases en funcion de los usos
y sefiala el myron como el aceite empleado para los perfumes.

67 King (1988:160) reproduce la instalacién de Tel-Migne junto a la excavacién original. Sobre otros
posibles centros de produccién de la misma época, cf. Stager 1983:244. Por otro lado, en la costa de El
Carmelo se han encontrado evidencias de la fabricacion de aceite de oliva desde el Neolitico (Galili —
Stanley — Sharvit — Weinstein-Evron 1997:1141ss.).

8 “Después adquirié de Semer el monte de Samaria por dos talentos de plata y fortificé la montaiia y
llamé a la ciudad que habia construido con el nombre de Samaria, conforme al nombre de Semer, duefio
de la montaiia” (1Re 16,24).

69 Stager (1983:243), antes de tratar el tema de la destruccién de estas estructuras, las describe como
“numerous bedrock cavities, channels, and basins”, después enumera los posibles centros de produccion
(p-244).

" Una visién muy completa de los ostraka samaritanos nos la ofrece Kaufman IDB s.v. “Samaria
Ostraka”; dice al comienzo del articulo: “The Samaria Ostraca were discovered by G. A. Reisner in 1910
in the excavation of Samaria, capital of the ancient N kingdom of Israel. They comprise the earliest corpus
of ancient Hebrew writing extant today, consisting of 66 pen-and-ink inscriptions on potsherds which
record delivery of quality wine and fine oil to the capital city during the 9th, 10th, and 15th years of the
king who was, in all probability, Jeroboam II (786746 B.C.E.)”; cf. también Gibson 1973:5ss., donde
ademds recoge algunas inscripciones en las que aparece el término *samn rafus / Semen rafus. Para la

traduccion de los ostraka cf. Albright ANET 321; en espafiol cf. Pritchard 1966:249s.
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los que aparece la expresion simn rhs, vocalizada segtiin Sasson (1981:4) como Semen
ralus (“aceite lavado/banado/refinado”) o como *samn rafus segin argumenta Stager
(1983:241) basandose en la pronunciacién samaritana de la época. El *samn rafus /
Semen rafus de los ostraka se corresponde a la forma biblica Semen katit (“aceite
machacado”, no prensado)”, que viene a ser el aceite de mejor calidad, el aceite virgen,
fruto de la primera de las dos etapas del tratamiento de las aceitunas’’. Si el Semen rafus
hace referencia a la técnica de extraer el aceite es muy probable que fuera el resit
S‘imanim del que habla Amoés en el v.6, es decir, “lo primero de los aceites”, el zumo
obtenido en la primera fase de su produccion.

El aceite era un producto importante tanto para las clases mds desfavorecidas, pues
formaba parte de su dieta bdsica’, como para los més pudientes que lo usaban ademds
para fines més frivolos, entre los que destaca la cosmética™. En el pasaje de Amés el
empleo como afeite estd de sobra atestiguado no sélo por la presencia del verbo msh
(“ungir”)”, sino también por los términos a los que recurren las versiones: en griego

myron (‘“‘ungiiento, perfume, aceite”) en vez de élaion, que es mds general, en latin

"INt 28,5; 1Re 5,25. En Ex 27,20; 29,40 y Le 24,2 aparece como “aceite puro de olivas machacado”
G R )2

" Las dos etapas consisten, la primera, en machacar las olivas con una piedra o pisdndolas (Mi 6,15)
para extraer el aceite puro y de mejor calidad, que se conoce como Semen katit, y la segunda en prensar la
pulpa para recoger el zumo restante, llamado simplemente semen; cf. Stager 1983:242-243, King
1988:159s. y 1989:105, Ross IDB s.v. “Oil”.

3 “Replicé ella: -;Vive Yahveh, tu Dios, que no tengo ninguna torta, sino tan sélo un puiiado de
harina en la tinaja y un poco de aceite en la orza! Ve ahi que estoy recogiendo un par de trozos de leiia a
fin de iry prepararlo para mi y ni hijo y comérnoslo y luego morir’ (1Re 17,12, cf. 2Re 4,2).

™ Los evangelios dan buena cuenta del alto precio del perfume en el pasaje de la mujer pecadora que le
unge los pies a Jests (Mc 14 y par.).

> La uncién en la Biblia, ademds de la funcién de consagrar para Yahveh a determinados individuos:
un rey (1Sa 10,1; 16,1.13; 2Re 9,3.6; 11,12), un profeta (Is 61,1) o un sacerdote (Le 8,3) u objetos
especificos: una piedra (Gé 28,18; 31,13; 35,14), un escudo antes de la batalla (2Sa 1,21; Is 21,5.), etc.,
servia para preparar los cuerpos de los difuntos (Mc 16,1; Lc 23,56). También, en los banquetes era

frecuente ungir con perfume al invitado (Lc 7,46).
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unguentum y en arameo m‘saf, de la misma raiz que el verbo. Es llamativo cémo Tg.
afade el adjetivo “bueno” (tab) a un aceite que de por si ya es exquisito, tal vez, porque
en resit S‘inanim no se percibia ya la forma de produccion del aceite virgen en el
Antiguo Israel.

Parece, entonces, que lo que censura Amoés es el uso de perfumes en cuya
composicion entra el aceite por una cuestion de moral social, ya que mientras a unos les
basta un poco de aceite y de harina para hacerse un pan (1Re 17,12), otros se dedican a
ungirse con 6leos exquisitos. Pero ademds la denuncia de Amdés también puede implicar
una dimensién religiosa, pues, por lo general, el término ms$h se presenta en un contexto
ritual’®. En este dltimo caso, habria que especificar el tipo de ceremonia, ya que los que
han considerado el marzeahh como un culto funerario (p.e., Pope 1977:216) no han
tenido en cuenta que hay dos circunstancias en las que se prescinde de los aceites: el luto
por un difunto (2Sa 14,2; Da 10,3; cf. McLaughlin 2001:104) y el ayuno (2Sa 12,20; Mt
6,17); sin embargo, es demasiado pronto para descartar la posibilidad de que el marzeah
fuera una institucion relacionada con algin rito finebre. Ademads, es probable que los
aceites estuvieran permitidos en estas reuniones, incumpliendo la costumbre hebrea, y
que Amos viera en su uso las consecuencias inmediatas que sufrirfan los samaritanos: la
muerte y el destierro.

Salvando las distancias, un pasaje de los Evangelios puede iluminar el texto de Am 6.
En Mc 14, 3-9 (y par.) se cuenta como una mujer pecadora derramd sobre Jesus un
frasco de perfume carisimo y todos se indignaron, ya que con ese dinero se habria dado
de comer a muchos; por el contrario, Jesus, situdndose por encima de la narracion,

parece conocer de antemano el futuro que le espera: “Hizo lo que pudo, se adelanté a

76 King (1988:161) dice: “...the finest oil with which the wealthy of Samaria anointed themselves as
part of the marzeaf ritual”. Por otro lado, Andersen — Freedman (1989:567) consideran que “these factors
[los elementos de la descripcién de Am, 6,4-6] are not enough to identify the ceremony as formally
religious”, aunque casi al final de su comentario (p. 569) contemplan la posibilidad de que el marzeah
fuera “an indication that the banquet was taking place in a mourning house, or at least was intended as a
wake for the dead- “for the seber of Joseph”, which could be any of the plagues cataloged in 4:6-11 or
5,37
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perfumar mi cuerpo para el embalsamamiento” (Mc 14,8). De esta misma forma,

aunque con mucha ironfa, Amés quiso describir este club de nobles’”.

g. “El marzeah de los que estdn reclinados” (onmo maa / ypepeTiopog Lmmwy €
Edbpawp / factio lascivientium [ poom 1’m‘m)78. En este versiculo el término marzeah
vocaliza como mizrah (< marzah < marzifr, cf. Lewis 1989:88), formando parte de un
estado constructo, mientras que Tg. lo interpreta como un estado absoluto en el que
existe una coordinacién copulativa entre los dos miembros. LXX lo traduce por
chremetismds (“relincho”) derivandolo de la raiz rzA4 (“hacer ruido”, “ser ruidoso”)79 y
Vg., debido a la dificultad del vocablo, lo generaliza: factio (“la acciéon”, “el hecho”).

El TM vuelve a recurrir al participio s yufim del v.4 (“reclinados en sus divanes”),
pero las demds versiones utilizan un término nuevo, con la excepcién de Vg., que repite
el mismo verbo pero como participio activo en vez de como pasivo (lascivius /
lasciviens-ntis), en un intento quizds de manifestar la variante en la vocalizacion entre el
v.4 (2me) y el v.7 (@mmo). Tg., pretendiendo reflejar la comodidad de los que estdn
“reclinados”, anota un elemento propio de los lechos: “almohadén™ (makikin; Jastrow
s.v. xomm)®. LXX ley6 susim (“caballos”) en vez de s fufim, de ahi el chremetismos de
los caballos, al que mas tarde debi6 afiadirsele ex Efraim, ya que Amos jamds lo utiliza
(cf. Wolff 1977:273, Andersen — Freedman 1989:567). Sin embargo, no han faltado

otras interpretaciones del versiculo, que Bryan (1973:15ss.) resume en: (a) la expresion

"7 Rilett Wood (2002:35) dice: “The play on words, ‘pre-eminent men of the first of the nations’
(onwn MWK, 6.1bA) “finest of ointments’ (DY YN, 6.6aB), ‘at the head of exiles’ (09) wN3, 6.7a),
ironically portrays Judah [Samaria para la mayoria de los autores] as the first nation whose citizens will go
first into exile”; cf. Maier — Dorrfuff 1999:47.

¥ Noétese la aliteracién de silbantes y liquidas: emme s =e.

" Cf. Barstad 1984:141 y McLaughlin 2001:83 n.16. Koehler — Baumgartner (HALOT s.v. “m~") dicen
que el término es incierto, pero que se pueden apreciar dos significados: a. “estar unido” y b. “hacer
ruido”, “ser ruidoso”.

% Dice TgAm 6,7: “Ahora, por lo tanto, irdn al destierro a la cabeza de los deportados y

desaparecerdn de ellos banquetes y almohadones” (trad. Giralt-Lopez).
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chremetismos hippon fue utilizada por el traductor como un equivalente de mirzah
s rufim, ya que el caballo, como en Je 5,8, es imagen frecuente asociada al exceso
sexual, de modo que chremetismos seria un sinénimo aproximado de marzeah (hip6tesis

de Vollers)S]; (b) el traductor debid leer susim, aunque no se especifica si como una
Vorlage distinta o simplemente como un error del escriba (Wolff); y (c) otra Vorlage
habria sido la lectura en Am 6,7 de mishalot susim m “Efraim, ya que los mishalot
(“relinchos”) de Je 8,16 y 13,28 se habian traducido al griego como chremetismos
(Eissfeldt) y, por tanto, vendrian a ser términos equivalentes si partimos de la propuesta
de Eissfeldt sobre la raiz rzh (“gritar”, “llorar”). Finalmente, Bryan afirma que el
traductor no encontrd sFufim en el texto, pues en la linea cuatro ya habia aparecido
como equivalente de kataspatalontes, de modo que sélo hubiera tenido que repetir el
mismo término (p.19)**. Ademés Bryan considera que ex Efraim se debié mantener en la

Vorlage de los LXX, lo que se ve confirmado por una lectura errénea del Tg. al utilizar

la palabra makkin (“almohadones”)SS.
Entonces, ;como se entiende el término marzeafr en el pasaje de Amos? Sin duda, el
marzeah de Am 6, 4-7 es el estereotipo de una celebracion simpdética de las clases altas,

posiblemente samaritanas, en la que se recogen los elementos tipicos de un banquete

81 ypepetiCew ém yuvaike (“relinchar sobre una mujer”) se utiliza de forma metaférica para referirse
al “hombre lascivo” (XXL Je 5,8); cf. Liddell — Scott s.v. “ypepetilw”.

%2 Barnett (1985:3) al explicar la figura del caballo la “fiesta de Asurbanipal” se sirve de LXX para
incluir este relieve entre las representaciones de un marzeaf. Después afirma que “the presence of the
horse, both in Assurbanipal’s relief and in some of the Greek reliefs, is strinking” (p.5); cf. Fischer — Tal
(2003:49ss.) donde explica el relieve de origen dtico encontrado en Israel en el que se ve la cabeza de un
caballo situado arriba a la izquierda de la representacion de un varén recostado y de una mujer sentada en
frente.

% Dice Bryan (p.20): “The translator in this case may have been taking >prym, or some corrupted form
of it, as >prywn. The word is attested only once in MT (Ct. 3:4) with a meaning like litter or palanquin, but
it is found several times in rabbinic Hebrew, especially in the sense of a bridal litter for use in marriage

processions”.
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. L. . . .. . 4
lujoso: la misica, las copas de vino, la comida exquisita, los perfumes, los divanes®*,

Junto a esta descripcion Amos introduce duras criticas contra la actitud de los
comensales, ya que mientras ellos disfrutan de placeres maravillosos no se duelen de “la
ruina de José”. Asi pues, si bien se deducen implicaciones morales relacionadas con el
tema de la injusticia, del reparto desigual de los bienes, no se descarta la posibilidad de
que ademds la denuncia afecte al tema religioso, pues el vocabulario que se utiliza es
propio del culto: el nebel, generalmente con funcién religiosa, la uncion, el mizraq, con
el que se hacen las libaciones, etc. Algunos autores han querido asociar el marzeah
profético con una divinidad, concretamente, con deidades no yahvistas (Barstad
1984:141); sin embargo, s6lo se podria llegar a tal conclusién al compararlo con los
testimonios extra-biblicos (como veremos en el capitulo siguiente), ya que en este pasaje
no hay mencién explicita a ninguna divinidad®. Por otro lado, frente a la opinién de
Barstad, en el caso de querer relacionar el marzea/i con un dios en particular tal vez lo

. . . 86
mds acertado serfa pensar en el propio Yahveh™.

(Refleja un rito funerario la descripcion de este banquete? Algunos autores se han
apoyado, junto a los elementos del culto, en los vv. 9-10 para afirmar la participacion de

las clases altas en un culto funerario (p.e., King 1988:139): “Sucederd que si quedan

8 La mayoria de los autores lo interpretan como un “banquete” o una “juerga” Harper 1905:149,
Cripps 1955:209, Buttrick IB 825, McKeating 1971:48, Wolff 1977:273, Deissler 1981:120, Jeremias
1995:83, etc.

% El tema principal de Am6s es la denuncia de la injusticia, sin embargo, en ciertos momentos, como
quizds éste, se aprecia una dimension idoldtrica, ya que si se cumple con el derecho y la justicia (Am
5,7.15.24; 6,12) se es fiel a Yahveh, pero si no, entonces, es que se estdn entregando a otros dioses: tienen
imdgenes, imitan los banquetes asirios, etc. En los profetas surgi6 la necesidad de aclarar quién es el que
concede los bienes de la tierra, Yahveh o Baal. S6lo Yahveh es garante de la fertilidad y la prosperidad (Je
31,12), de ahi que los que no respectan estos bienes deban ser castigados. En cualquier caso, en este pasaje
Amés no menciona a ningun otro dios de forma explicita.

8 Pe., Maier — Dorrfuf (1999:57) con relacién a Je 16,5 que trataremos a continuacién afirman:
“Denkbar ist also, daB noch zur Zeit Jeremias Menschen im mm» m2 zussammensafen, um vor JHWH als

Patron des Vereins zu essen und zu trinken”.
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diez hombres en una casa morirdn también. Y cuando cargue con uno su pariente o su
incinerador para sacar los huesos de la casa, dird al que esté en el rincon de la casa:
‘cte queda todavia alguno?’ Entonces responderd:’ Ninguno’, y anadird: ‘;Chiton!
Porque no ha de mencionarse el nombre de Yahveh®’”. Pero, a pesar de que tal escena

se estd describiendo justo después de la descripcion del marzeah, debe ser descartada de

entre los argumentos a favor de un banquete funeral por no pertenecer al oriculo™. Atn
asi, si queremos buscar este aspecto, hay elementos dentro de la propia pericopa (Am 1-
7) que lo pueden poner de manifiesto:

a. En primer lugar, como ya se ha indicado antes, el ordculo se identifica formalmente
como un lamento: “;Ay de los que....!”.

b. “[Vosotros] los que os intentdis alejar el dia aciago®, sin embargo, os vais a

9055

acercar al reinado de violencia” (v.3). En todo el AT la expresién yom ra¢ sélo

aparece en este versiculo, ya que lo habitual es encontrar la férmula yom Yahveh (Is
13,6.9; Ez 46,13; J1 1,15; 2,1.11; 3.,4; 4,14; Ab 1,15; Zal,7.14; Ma 3,23,...), indicando el

dia de la salvacién del pueblo santo y del castigo de las demds naciones. Uno de los

%7 La explicacién de esta historia estd en el v. 11: “Pues he aqui que Yahveh ordena y reduce la casa
grande a escombros y la casa pequeiia a grietas”. Rilett Wood (2002:71) dice: “In accord with the book’s
perspective, men dying in a house is a tale of both destruction and survival. Presumably the man cowering
inside the house has somehow beaten the odds and lived”.

% Recordemos que los limites del ordculo estdn bien definidos formalmente a través del paralelismo, la
paranomasia y la repeticion de palabras.

¥ Tg: “el dia del mal” (va ov).

% McLaughlin (2001:95s.) afirma que si es un sustantivo derivado de la raiz sbr significa “cese”, pero
no tiene sentido en el texto, asi como tampoco las correcciones del versiculo que han propuestos varios
autores. No obstante, tomando como referencia el solio iniquitatis de Vg. se puede entender como un
estado constructo de yasab, “estar sentado” / “habitar”, “morar”, y por extension, “dominio”, “imperio”.
Cf. Andersen — Freedman 1989:562 y Snyman 1995:45. Rilett Wood (2002:35) lo interpreta directamente
como ‘seat’/’throne’/’chair’. Alonso Schokel — Sicre (1980: II) corrigen naw por vaw (“cetro”). LXX
interpreta onn naw como oeffatwy Yevddy (“sabados falsos™) al leer sht como sabbat, tal vez por
influencia de Am 8,5: nawin = t& odPfate. Tg. también adapta el texto: “y vosotros acercdis a vuestras

sinagogas la violencia”.
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reproches que Amos les dirige a los israelitas es su esperanza en “el dia del Sefior”, pues
creen que con aguardar ese momento Dios cumplird su promesa sin pedirles cuentas:
“;Ay de los que ansian el dia de Yahveh! El dia de Yahveh, ;de qué os servirda? ;Serd
tinieblas y no luz!” (Am 5,18; cf. 5,20). Ese dia de esperanza se convertird en un yom ra“
de juicio para Israel en vez de para los enemigos, seguido de la ruina, la violencia y el
destierro (bien como hecho ya ocurrido o como acontecimiento futuro); en definitiva, en
un dia de oscuridad y tinieblas’', en el que ya no sobresaldran por encima del resto de
naciones: “Pasad a Kalneh y observad, e id desde alli a Hamat-Rabbah; descended
luego a Gat de los filisteos; ;jacaso sois mejores que tales reinos?, ;es vuestro territorio
mds vasto que el suyo?” (Am 6,2)°%. Por otro lado, la férmula yom ra< es la opuesta a
yom tob con la que generalmente se designa un dia festivo, sagrado y reservado para el
culto (cf. Andersen — Freedman 1989:550); de ahi que el “dia aciago” también pueda
entenderse como un dia solemne, pero en este caso, de afliccion: “Cambiaré vuestras
fiestas en duelo y todas vuestras canciones en lamentacion; cubriré todos los lomos de
saco y toda cabeza de calvicie. La pondré como en duelo por hijo uinico y serd su final

como dia amargo (k Yyom mar)” (Am §,10).

°! Rilett Wood (2002:159) ilumina las esperanzas en el destino de Israel con pasajes de Homero como,
p-e., Od XVIII 130-137: “Ningiin ser mds endeble que el hombre sustenta la tierra entre todos aquellos
que en ella respiran y andan, nunca piensa que va a sufrir mal (xoxov neicecdatr) mientras le hacen los
dioses prosperar y sus pies le mantienen erguido, mas cuando las deidades de vida feliz le decretan
desdichas, mds de grado se inclina ante ellas con alma paciente; el talante del hombre que pisa la tierra
se ajusta con la suerte del dia que el padre de dioses y humanos va mandando (olov im’ fuop dynot
notnip avépdv te Bedv 1¢)” (trad. Pabon). Otros ejemplos en las pp. siguientes.

2 A pesar de que este versiculo pueda ser una adicién posterior, ya que las tres ciudades “quedan fuera
del horizonte histérico de Amos” (Alonso Schokel — Sicre 1980:11 981) se enmarca dentro de la linea del
profeta, ya que los israelitas confian en la grandeza de su reino sin cuestionarse su relacién con Dios.
Kalneh esta al otro lado del Eufrates, Hamat la Grande junto al Orontes y Gat es una ciudad filistea situada

a pocos Kms. del mar en la misma linea que Jerusalén; sobre las tres ciudades (cf. King 1989:99).
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c. “Sin que se duelan por la ruina de José” (v.6c). La referencia a José hace pensar
s6lo en el nicleo septentrional mds representativo del Reino Norte, Efraim y Manasés”,
y no al gran Israel, que habia quedado bastante reducido. Sicre (1984:134s.) divide en
dos grupos las opiniones de los autores respecto a la “ruina de José”: en uno estarian los
que aplican el Seber (“la ruina”) “a la situacion miserable de los pobres del reino Norte
(la casa de José), y convierten este texto —implicita o explicitamente— en un precursor de
la pardbola del rico y Lazaro”, y en el otro grupo, donde él mismo se incluye, los que
“piensan que seber no se refiere a la desgracia de los pobres, sino a la calamidad futura
del pueblo, al desastre que se abatird sobre Israel cuando lo invadan los asirios”. Si
partimos de que la denuncia principal de Amos es la injusticia y de que la amenaza del
destierro ya aparece como una consecuencia de la situacién en el v.7%%, “la ruina de
José” resaltaria la desigualdad entre unas clases y otras, no como una diferencia social
cualquiera, sino, siguiendo a McLaughlin (2001:107), como un estilo suntuoso de vida
“at the expense of, and with indifference to, the poor”.

d. “al cautiverio a la cabeza de los cautivos’™”. Amés anuncia el castigo de forma
muy irénica: los que pertenecen a “la primera de las naciones” (resit ha-goim) y los que
se ungen con “lo primero de los aceites” (resit smanim) seran “lo primero de los

cautivos” (ro§ golim). Todos los bienes de los que disfrutan se les volverdn en contra y

Yahveh tornard “vuestras fiestas en duelo y todas vuestras canciones en lamentacion”

(8,10a; cf. Jb 30,31; La 5,15).

En definitiva, aunque el objetivo primero de Amos fuera el reproche a la actitud
moral de las clases altas, denunciando una clara desigualdad social, queda demostrado

que también le dio una dimension religiosa. Sin embargo, en contra de la mayoria de los

% Efraim y Manases son los dos hijos de José. En el TM de Amés siempre se alude a José (Am
5,6.15), mientras que, p.e., en Isafas es frecuente que se mencione a Efraim (Is 7 y otros). Tg. interpreta a
José como todo Israel: “pero no se afligen sus corazones por las desgracias de Israel”.

% La consecuencia se deduce de la particula explicativa 125 (“por eso”) en el v.7 (Maier — Dorrfuf
1999:47).

% LXX lo traduce como dynaston (principal, principe, soberano), quizés al leer en el TM g @olim.
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autores, que consideran la descripcion de Amés como un marzeah real, también es
probable que el profeta adornara el contexto de este banquete en funcién de los
acontecimientos lamentables que les sobrevendrian. Asi pues, no se niega que en otros
pasajes biblicos se describa una ceremonia de tales caracteristicas, pero, en este caso
concreto, parece que Amos escogid varios elementos de este ritual y los aplicé a uno de
los simposios habituales entre las clases dominantes. Tampoco se puede garantizar a
partir de este Unico testimonio que el marzeah siempre tuviera una dimension cultica,
quizds relacionada con algin rito funerario, ya que tal vez simplemente eligié ésta
funcién entre todas las demds, pues era la que mejor se adaptaba a su lamento por la

ruina de José, por la caida del Reino Norte y por el destierro.

2.2. Marzeah segin Je 16,5-9

El siguiente texto en el que aparece una referencia al marzeah es el de Je 16, 5-7, que
corresponde a la seccion central de la pericopa 16,1-9 compuesta por tres prohibiciones
divinas caracterizadas por la formula del mensajero: “porque asi dice Yahveh™ (vv. 3y
5) y “porque asi dice Yahveh S°ba’ot, Dios de Israel” (v.9)°. Algunos autores han visto
en estos mandatos tres acciones simbdlicas (Sicre 2000:177), introducidas por el
versiculo “y vino a mi la palabra de Yahveh™’, que atentan contra los cimientos de la
sociedad judia. La primera orden es la relativa al matrimonio y a la descendencia (vv.2-

4): “No tomards para ti mujer ni tendrds hijos ni hijas en este lugar (=

% Algunos autores, como Bright (1965:112), consideran que el pasaje llega hasta el v.13, sin embargo,
su delimitacién parece evidente no sélo por su contenido, sino también desde el punto de vista formal
(Lamparter 1964:156, Alonso Schokel — Sicre 1980:1 491, Schreiner 1981:104, Carroll 1986:337, McKane
1986:362, Lundbom 1999:753ss., Maier — Dorrfuf 1999:54ss., McLaughlin 2001:188).

7 En LXX, invirtiendo el orden del TM, comienza con el mandato de no tomar mujer y después en el
v.1b sefala: “dice el Sefior, Dios de Israel”. En Tg. se dice: “Y estuvo la palabra profética (nx12) DXNY)
procedente del Sefior conmigo” (las traducciones de este Tg. son de Ribera 1992). En el v.5 de LXX falta

también “ordculo de Yahveh”, mientras Tg. y Vg. lo interpretan como “ha dicho el Seiior”.
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Judah/Jerusalén)®®. Porque asi dice Yahveh acerca de los hijos y las hijas que nazcan en
este lugar, acerca de las madres que los dieron a luz y de los padres que los
engendraron en esta tierra (= Judah): ‘De muerte por enfermedad van a morir”, no van
a ser llorados ni sepultados, serdn como estiércol sobre la superficie del campo, por la
espada y el hambre perecerdn y su caddver serd pasto para las aves del cielo y las
bestias de la tierra'™ . Dios le ordena a Jeremias que incumpla la maxima principal de
la creacion, el “creced y multiplicaos” (Gé 1,28; 9,1.7; 22,17; Sal 127,3), base del
matrimonio en el antiguo Israel. Estar casado era la situacién social ideal, segtn lo
confirman la bendicién divina que acompaia al “creced y multiplicaos” y el hecho de
que no se conozca una palabra para indicar el estado civil de solteria (cf. Lundbom
1999:756)'"". Asi pues, el celibato debia llamar bastante la atencién de los judios por ser

. . . . T 102 .
una conducta excepcional que suponia el fin de la estirpe de un individuo " y una cierta

. ., . 1103 . . c g
forma de marginacion social . La causa para incumplir la costumbre judia responde a

% Ba-makom ha-zeh, que se repite en el siguiente versiculo, es probablemente Judah y, mds
concretamente, Jerusalén, donde el profeta comenzé a predicar en tiempos del rey Josias (cf. 1,2; 25,3;
3,6; 36,2), es decir, a principios del dltimo tercio del s.VII a.C. Sin embargo, es dificil datar el ordculo,
pues, aunque el nicleo original pueda pertenecer al propio Jeremias, es muy probable que adquiriera su
forma definitiva en el exilio. McLaughlin 2001:195 le concede un margen de 75 afios (625-550 a.C.) hasta
su redaccidn exilica por los deuteronomistas.

% Dice Tg: “morirdn con la muerte de los consumidos por el hambre” (cf. 14,18).

% XX, sin motivo aparente, adelanta en el tiempo la secuencia situandola antes que la muerte a
espada y hambre.

19 Este autor cita después un proverbio sumerio traducido desde el acadio que se encuentra en Lambert
(1963): “He that supports no wife, he that supports no son may his misfortunes be multiplied”.

192 Un ejemplo de preservar la descendencia ante todo es la “ley del levirato” por la que se regula el
matrimonio entre una viuda y el hermano de su marido, de modo que el primer hijo de ambos lleve el
nombre del difunto (De 25,5-6); cf. Ruiz Morell 2000:44ss. y Ruiz Morell — Salvatierra Ossorio
2001:XXXI. Ademads, en De 7,14 se dice que “no habrd en ti varon ni hembra estéril, ni en tus ganados”.

103 Cf. Je 15,17 (“me senté solitario™). Abrego de Lacy (ComAT 11 16) hace mucho hincapié en el tema
del distanciamiento del pueblo. Una descripcion de las ventajas del celibato la ofrece Pablo varios siglos
después en 1Cor 7,25-31.

Pero no sélo el comportamiento de Jeremias resulta extrafio al judaismo, sino que también en otros

profetas se observa una actitud especial respecto al matrimonio y los hijos: Oseas toma por esposa a una
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una serie de desgracias que a continuacion le expone Dios: morirdn de enfermedad (cf.
De 28,27-28), de hambre y a espada (cf. Je 15,2), la catdstrofe serd tan grande que no
tendran ni el duelo (cf. Je 22,10.18; Jb 21,2) ni la sepultura (cf. Je 22,19)
correspondientes y sus cuerpos servirdn como abono para el campo y como comida para
los animales (cf. Je 7,33; 14,16.18; Sal 79,2).

Las siguientes dos 6rdenes de Dios también alejan al profeta de su pueblo, ya que si
Yahveh le niega la preocupacion por una descendencia propia, cuanto mas no le va a
prohibir su participacidn en otros actos sociales unidos a la celebracion de la vida y de la

muerte:

sPorque asi dice Yahveh: “No entres en un bet-marzeah (G. thiasos) ni vayas a

hacer duelo'®

ni a lamentarte por ellos, porque he retirado mi paz, de este pueblo —
ordculo de Yahveh- la misericordia y la compasién'®. ¢Pues morirdn grandes y

~ 1 P 2 . )3 .
pequefios'® en este pafs, y no serdn sepultados ni se hard duelo por ellos; nadie se

mujer de dudosa reputacion y tiene hijos bastardos a los que les pone nombres simbdlicos (Os 1), cuando
muere la esposa de Ezequiel Dios le prohibe hacer luto (24,16-18), etc.

"% El verbo que utiliza LXX es k6mtw, cuyo sentido principal es “golpear”, “cortar” en voz activa y
“hacer duelo” en voz media. La explicacion puede residir en la costumbre de golpearse cuando se moria
un familiar para manifestar el dolor de forma externa; de hecho, poco después se describen otros rasgos
propios del duelo en la Antigiiedad. En Is 32,12 aparece spd con el sentido de “golpearse” en el duelo:
“golpedndose sobre los pechos (oo ov1w5y) por los campos deleitosos, por las viiias fértiles”. Gruber
EJ s.v. “Mourning” afirma: “The Hebrew term for beating the breast (safad, misped; AKK. sipittu)
becomes a general term for “mourning” (e.g. Gen 23,2), which takes on the sense of “wailing” (I Kings
13:30; Micah 1:8)”.

195 La “misericordia” y la “compasién” no aparecen en LXX.

1% 1.a idea es que todo el mundo va a morir, de hecho, después menciona a la madre y al padre, de
modo que no s6lo no va a haber distincion de edad sino tampoco de sexo. No es la primera vez que el
profeta utiliza esta expresion, en 13,14 se lee: “Y los estrellaré al uno contra el otro, padres e hijos
Juntamente (vam oram niaxm)” y en 6,13: “Porque desde el menor hasta el mayor (253 owpn), todos
se entregan al lucro”.

Tg. dice literalmente: “morirdn grandes y menudos” (da‘dagq, cf. Jastrow, s.v., que cita entre otros
TgAm 7,1; TgEz 16,61). Ribera (1992) afirma que Tg. lo emplea con el sentido de “delgadez”: “grandes y
delgados”, es decir, “gordos y delgados”.
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provocaré incisiones ni se rapara por ellos. ;No partiran el pan'”’ en el duelo'™ para

consolarlo por el difunto ni le'” daran a beber la copa de consolacién por su padre o

su madre.

sNi entres en un bet-misteh (LXX: eis oikian potou) para sentarte' '’ con ellos'"!
a comer y beber; gporque asi dice Yahveh S°bat, Dios de Israel: He aqui que voy a

hacer desaparecer de este lugar, a vuestros ojos y en vuestros dias, todo grito de

alborozo y grito de alegria, canto de esposo y canto de esposa.

Estas dos prohibiciones transgreden lo que el judaismo rabinico llamé gemilut

hasadim, “obras de misericordia”, que consisten en “las obras del /fesed, amor o

misericordia, gratuitos por naturaleza, que necesariamente tienen que acompaiar a la

"7 La mayorfa de los comentaristas corrigen z15 (“para ellos”) del TM por zr> (“pan”) ( Buttrick IB
946, Carroll 1986:338, McKane 1986:365, Craigie — Kelley — Drinkard 1991:214, McLaughlin 2001:187,
etc.). Sin embargo, desde el propio verbo cop (“partir”) se puede deducir que el objeto directo estd
implicito en el verbo, como lo demuestra Is 58,7. Tg. también parece haberlo entendido asi al no modificar
el pronombre por el sustantivo “pan”, mientras que LXX y Vg. especifican el complemento y leen ademads
el pronombre (kAoBf) &ptog ... adtdV / frangent inter eos ... panem). Para una visién detallada sobre las
distintas interpretaciones de los estudiosos cf. Lundbom 1999:759.

"% Hay quien prefiere vocalizar como 52y (“enlutado, desconsolado™) en vez de 5ax (“duelo, luto”) y
de ahi el lugenti de Vg. (“al que se lamenta’); cf. Carroll 1986:338, McKane 1986:365, Craigie — Kelley —
Drinkard 1991:214, McLaughlin 2001:187. Por el contrario, LXX recoge év mévBer (“en el duelo™)
leyendo Sax. Ademds, ‘ebel puede ser interpretado como ‘ritos funerarios”, englobando los que se
presentan a continuacion.

"% McLaughlin (2001:187) propone cambiar el pl. zni por el sing. 1 al igual que el griego abtov,
manteniendo asi la correspondencia con el resto de pronombres sings; no obstante, el latin lo lee como el
pl. eis. En cualquier caso, no modifica el contenido del pasaje.

"9 Tg. cambia el hebreo “sentarse” (nzw> = G. ouyka®loar = Lat. sedeas) por el arameo “reclinarse
alrededor de una mesa, comer” haciéndolo coincidir con la expresion anterior bet--asharuta’ (“sesion
alrededor de una mesa”, “banquete”, cf. Jastrow s.v.xmmmer), que en el TM equivale a bet-misteh. Sobre
este verbo cf. Jastrow, s.v. “aro” (TgEx 32,6; TglSa 20.,5).

"' McLaughlin (2001:187) propone leer om en lugar de o, igual que LXX (uwet’ adt@v). Ademds el

griego utiliza el verbo ouy-ka®ilw (“sentarse con™).
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Torah y a la Justicia” (Pérez Ferndndez 2003:121)”2. Estas actividades se resumen en
“bendecir a los novios, vestir al desnudo, dar de comer al pobre, consolar a los dolientes,
visitar a los enfermos, enterrar a los muertos”. En el AT, aunque no aparece esta
expresion, la problemdtica se remonta hasta la época de los profetas'"”, donde el tema de
la Justicia — cumplimiento de la voluntad de Dios adquiere incluso mds importancia que
el propio culto a Yahveh (Cf. Sicre 2000:387ss.); el hombre debe ser misericordioso con
su préjimo “porque las montaiias podrdn moverse y las colinas vacilar, pero Mi
misericordia (*iom) no se apartard de ti ni Mi Alianza de paz (mivu 1) vacilard,
afirma El que se compadece de ti (q2nm), Yahveh” (Is 54,10). Cuando Dios retira la
benevolencia de su pueblo quedan canceladas las obras de misericordia''*; por tanto, no
115

parece casual la negativa divina en Je 16 de cumplir con los muertos y con los novios .

A pesar de que algunos autores han considerado sinénimos el bet-marzeah'y el bet-
misteh (Pope 1977:216, Lewis 1989:89), las restricciones divinas se refieren a dos
esferas vitales opuestas, cuyo vinculo comun, ademds de pertenecer a lo que después
seran las obras de misericordia, es la reunion de los hombres con el fin de honrar a sus

protagonistas a través de la bebida, la comida u otros elementos''°.

12 pérez Ferndndez (2003:119ss. y 2003a:330ss.) explica el evangelio de Juan encuadrdndolo dentro

de dos “obras de misericordia”: las bodas de Cand (ocuparse de los novios) y la sepultura de Jesus
(enterrar a los muertos).

'3 Pérez Fernandez (2003:126) cita los ejemplos de To 1,17; 4,16; Jb 31,17-20. En el Cddigo de la
Alianza ya se observa una preocupacion por los mds débiles (“no maltrataréis a la viuda ni al huérfano”,
Ex 22,20) que después se ampli6 en el Deuteronomio (12-26).

"% Alonso Schokel — Sicre (1980:1 492) afirman que equivale a “como si dijera: retiro el saludo, en
sefial de que rompo las relaciones amistosas”. Este ordculo de Jeremias contrasta con los pasajes que citan
estos autores: Je 12,5; 31,20; 33,26; 42,12; después en la n.9 recogen la imagen de Oseas sobre el nuevo
matrimonio entre Dios y el pueblo basado en la misericordia y la compasién (Os 2,21).

"5 En un pasaje del TB se utiliza Je 16,5 centrandose en el tema de las “obras de misericordia”: “La
“misericordia” (se refiere a) la gemilut hasadim, la “compasion” a la caridad” (BB 10a); cf. c.VI. 1.1.1.

He Bryan (1973:69) dice al respecto: “Thus it would seem that marzeah and miSthe are, as it were, two
species in the same genus. Both might better be taken as some sort of banquet, even if one is a banquet for

the sorrowing and the other a banquet for those who rejoice”.
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2.2.1. El bet-misteh y sus manifestaciones segun Je 16,8-9

a. Bet-misteh (mngnrray / oikie motou / domum convivii / xmnox  nva). En hebreo
literalmente significa “casa/sala de la bebida”. Mientras que LXX traduce la expresion
bet-misteh por el equivalente griego oikia potou y Vg. lo recoge de forma mas general
como domum convivii (lit. “casa/sala del banquete”), Tg. le concede un matiz especifico
al interpretarlo como bet-usharuta’, indicando la forma de los comensales de participar

. . 117
en el banquete: “sesion/festejo alrededor de una mesa” (Jastrow, s.v.) .

b. “Comer y beber’ (:miru? 585 / dayelv kol melv / comedas et bibas |
'nwn> 5>nb). El banquete, por lo general, estaba dividido en dos partes, la comida y la
bebida: “[Isaac] les preparé un banquete, comieron y bebieron” (Gé 26,30); “Dijo
[Isaac]: “Sirveme y comeré de la caza de mi hijo para que te bendiga mi alma”. Le
sirvio 'y comio, [después] le trajo vino que bebic” (Gé 27,25). El profeta o el autor del
pasaje que hoy conocemos plasma, consciente o inconscientemente, las fases del

banquete, que en tiempos del NT ya aparecen bien delimitadas: comida o déipnon y

"7 Otros dos casos de Tg. se han interpretado de esta manera: Tg1Sa 9,12 (donde en el TM decia “en
un lugar alto”, mna1), ya que, como seflalan Harrington — Saldarini (1987:117n.19), los altozanos en época
de Tg. se identificaban con alguna préctica idoldtrica; y TglRe 10,5 a partir del aum del TM (de la misma
rafz que yaSab, “sentarse”). En TglSa 9,22 aparece Gnicamente *asharuta’ sin el bet- también con el
sentido de “celebracién”, mientras que en TM se utiliza el vocablo “sala” (nnowS). Bet-usharuta’ no debe
entenderse como el equivalente arameo del bet-misteh, ya que un fragmento en arameo del propio texto
biblico, Da 5,10, se utiliza la expresién xmwn ma. La costumbre de comer alrededor de una mesa era
habitual época del NT seglin nos cuenta Mc 7,28: “Pero ella le respondio. ‘Seiior, también los perros
debajo de la mesa (brokatw the Tpamelng) comen las migajas de los hijos™, es decir, comen lo que se les
cae a los que estdn alrededor de la mesa. La comida se servia sobre una tabla cuadrada que se colocaba en

medio de la habitaciéon (Ross IDB s.v. “Meals” 3,a).
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118 . . ,
): “Y de la misma manera [tomd] el vaso después cenar (uete TO

bebida (o symposion
detmrioat)...” (Lec 22,20; cf. 1Co 11,25; cf. Cf. Smith ABD s.v. “Greco-Roman Meal

Customs” B,2).

c. “Grito de alborozo y grito de alegria, canto de esposo y canto de esposa”
(f52 59 m Sip mmme S 1 S/ dwvnry eddpoolivne dwvny vuudlou kel dpwvny
voudng / vocem gaudii et vocem laetitiae vocem sponsi et vocem sponsae |
3 591 pann Sp RN 5p1 va ‘7,7)“9. Al menos en el AT la asistencia a un bet-misteh no
implicaba la participacién exclusiva en un convite nupcial'*’, sino en el festejo de algin
acontecimiento caracterizado generalmente por la consumicién de bebidas alcohdlicas''
(cf. Da 5,10a; Est 7, 8). Probablemente Jeremias lo asocia a los elementos propios de
una boda relaciondndolo con la primera de las prohibiciones divinas: “no tomards para
ti mujer....”. En esta época no se puede hablar de la existencia de un recinto exclusivo

para las bodas, sino de un espacio habilitado para estos fines, por tanto, la traduccion

"8 Aunque las partes del banquete estaban definidas, s6lo se menciona el término déipnon en el NT y
nunca aparece sympdsion, mas que en la expresion: symposia symposia (“por grupos”) de Mc 6,39. En
LXX sympdsion equivale al hebreo misteh (cf. Est 7,7) y en Eco lo vemos asociado al vino: év oupmoole
otvou (31,31; 32,5; 49,1). La parte del entretenimiento, como los juegos o las discusiones, tenian lugar en
el momento del sympdsion, que ademds servia de marco a los escritores para contextualizar algunas de sus
obras, como p.e. el Banquete de Platon. Flavio Josefo, refiriéndose al palacio de Salomdn, cuenta que
“...construyo otras estancias para la diversion (npog TtpvenyVv) y también columnatas larguisimas y
situadas en una parte hermosa del palacio, y dentro de ellas una estancia especialmente espléndida
(Aopmpotatov oikov), repleta de oro, destinada a banquetes y sympdsia (gig &otiaoty kol cvpndoia)”
(A VIII 137)

"% Jeremias utiliza esta misma expresion en otras ocasiones tanto para referirse a la ruina del pueblo
judio (7,34; 25,10) como a la esperanza en la restauracion (33,11).

120 Es cierto que el banquete podia albergar un encuentro entre los amantes (Ca 2,4), sin embargo,
cuando en el AT se menciona una celebracion de este tipo no se utiliza bet-misteh sino bet-ha-yayin.

2! Koehler — Baumbartner (1995 s.v. “mmun”) recogen cuatro acepciones del término misteh: 1.
“drinking”, 2. “consumption of drink”, 3. “banquet with wine” y 4. “banquet”; en esta dltima incluyen la
expresion bet-misteh como “festival hall” (“marriage hall”’). En época rabinica ya podia ser considerado,

ademads de una fiesta, un banquete nupcial en la mayoria de los casos, cf. Jastrow, s.v. “nmun”.
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que mejor se ajusta a los testimonios y a los datos es, como ya observamos al inicio de
este capitulo, la de Vilchez (1994: 302): “una casa en fiestas”. ;Por qué el profeta
decide, entonces, centrar el interés en una fiesta nupcial en vez de en un nacimiento, que
seria lo opuesto a una defuncién? Para cumplir con las obras de misericordia que

seguramente ya estarian, aunque no de forma explicita, definidas en esta época.

2.2.2. El bet-marzeah 'y sus manifestaciones segun Je 16,5-7

a. Bet-marzeah (mn ma / 6lacov / domum convivii / xmn n2). Con la excepcion del
Tg., que presenta el mismo término que TM, las interpretaciones de bet-marzeah se
dividen en dos grupos: (1) las que lo consideran como el lugar donde se celebra un
banquete y (2) las que lo conciben como el recinto para el banquete funerario. Asi
podemos ver en el primer grupo el caso de Vg. que lo equipara al bet-misteh al traducirlo
por domum convivii'** y en el segundo un pasaje del TB que tiene como apoyo Je 16,5:
“;Qué es marziha®? un ‘ebel (duelo)” (Ket 69b; cf. c.VI 1.1.1)"*. Enel propio TM ya
se observa como la mentalidad judia concebia el bet-misteh como un simbolo de jubilo y
de celebracién de la vida frente a las manifestaciones de luto: “Mejor es ir a la casa de
duelo (5ax°ma™oR) que a casa del banquete (nnun ma-o8), porque es el fin de todos los
hombres y el vivo lo tiene presente en su corazon” (Ece 7,2). No obstante, es arriesgado
establecer la equivalencia “casa del duelo” (bet-’ebel) = bet-marzeah basandose en el

testimonio de Ece, ya que bet-’ebel puede estar respondiendo a esa imagen, mientras que

"2 Bryan (1973:70) y McLaughlin (2001:194n.40) consideran dentro de este grupo Aq: olkov €0TLdGeC
(“casa del banquete™), y Symm: olkov €taiplec (“casa de la hermandad”l “casa del club™). No obstante,
a pesar de que tampoco la hetairia se centra en el tema de los difuntos, no es un término asimilable al
domum convivii, ya que responde a una asociaciéon de amigos marcada por la unién entre camaradas.

123 Bryan (1973:70) y McLaughlin (2001:194n.40) también mencionan Pes: “casa de la tristeza” (byt

mrgwdot’) y la definicién de Josefo “a una casa donde celebran banquetes funerarios” (ei¢ oikov €vfu

émterodoL mepLdelmya).
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la naturaleza del ber-marzeah quizés resida en algin tipo de asociacién'>*. LXX entiende
el bet-marzeah como un tipo de agrupacion, caracteristica de las comunidades griegas y
helenistico-romanas, denominada thiasos, cuyo auge y expansion tiene lugar a partir del
s.V a.C. pero, sobre todo, desde la conquista del Oriente por Alejandro Magno (s.IV) y
del apogeo de las religiones mistéricas (cf. c.V 1.2.2.2.). El thiasos mas conocido del
mundo antiguo fue probablemente el de Dioniso, un dios de origen oriental, quizds
tracio, que se incorpor$ ya tarde al pantedn helénico, pero que asimilé muchos de los
cultos pregriegos (c.V 1.2.1.3.). Aunque las informaciones sobre Dioniso se remontan
hasta el s.VIII a.C., las menciones mds antiguas de su thiasos en fuentes literarias tal vez
sean las de Euripides y Herddoto (s. V a.C.). P.e., Euripides describe el thiasos de
Dioniso como “...baluarte de Lidia, mujeres que formdis mi thiasos, a las que he traido
de entre los bdrbaros como compaiieras de reposo y de andanza, blandid en alto el
instrumento peculiar del pais de los frigios, el tamboril...” (Ba. 55-63) y como “el
femenino tropel, lejos de telares y ruecas, aguijoneado por Dioniso” (Ba. 117, trad. de
Garcia Gual 1999). Herédoto también habla de ritos en honor a este dios caracterizados
por “el thiasos (“cortejo”) bdquico” (Hist. IV 79,5). En ambos autores estd presente la
vision recelosa ante este culto nocturno en el que los participantes, femeninos en el caso
de Euripides o masculinos en el de Herddoto, son arrebatados por el dios: Penteo en
Bacantes dice que las mujeres han abandonado sus hogares por “fingidas fiestas
bdquicas (mthaotalol Pakyelowowv)” (Ba. 218) y Herédoto cuenta cémo la causa de la
decapitacién del rey escita Escilas fue su adhesion a culto dionisiaco (Hist. IV 79-80).
Esta vision negativa del thiasos recuerda las palabras de Amos contra los que participan
en el marzeah descrito en 6,4-7.

A pesar de que el thiasos griego en esta época se entendia como una asociacion(-
cortejo) dedicada a un dios, mds que a la participacion privada en un banquete, el culto
dionisiaco, sobre todo después de la conquista de Alejandro, no tardé en adquirir una

doble vertiente: por un lado, se adopté como “religiéon del Estado en las monarquias

12 Las versiones son muy claras en cuanto al texto de Ece: eic oikov mévBovg (LXX) y ad domum

luctus (Vg.), frente al pasaje de Je 16,5, lo que supondria dos conceptos distintos.
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helenisticas” y, por otro, era “también practicada entre las cofradias devotas” (Gernet
1980:71). Este tipo de asociacién en su dimensién privada parece tener, aunque con
diferencias notables, bastantes caracteristicas en comun con el marzeah semitico
extrabiblico, que trataremos en el capitulo IV, como p.e. su elitismo, pues sélo podian
participar en los misterios los iniciados, o el respeto por unos estatutos; ademds en el AT
el libro de la Sabiduria asimila los cultos cananeos a este tipo de corporacion griega:
“Incompasivos asesinos de nifios y festin canibalesco de carnes y sangre humanas,
iniciados del medio del thiasos (ék péoov pivotag Ouaoov)” (Sab 12,5); por tanto,
indudablemente algin elemento en comun debid existir entre los ritos de las
comunidades semiticas y los de las helenisticas, entre el marzeah y el thiasos, para que
el AT los asociara de tal manera. En el capitulo V tendremos la oportunidad de analizar
las asociaciones griegas, su interpretacion por el judaismo de época helenistico-romana

y sus conexiones con el marzeal.

b. “Ritos de duelo” (5ax / mévber / lugenti / X5aR). Es bien conocida la importancia de
la sepultura para un hebreo desde los tiempos de los patriarcas; de hecho, Abrahdn ya
solicita un sepulcro para su esposa Sara en Hebrén (Gé€ 23,4), en el que después también
serd enterrado él (Gé 25,10)'*. De igual manera, los ritos de duelo estan muy presentes
en el AT (cf. De Vaux 1992:98)'*°. El profeta, cuando prohibe cumplir con las
obligaciones hacia el difunto, nos estd informando de la costumbre de la época ante este
trance. Varias son las manifestaciones fisicas del duelo, entre las que destacan el
“provocarse incisiones” (gdd) y el “raparse” (grf). Tanto una como la otra estaban
totalmente vedadas por la Torah: “No se rapardn la cabeza, ni se cortardn el borde de
su barba ni se hardn incisiones sobre su carne” (Le 21,5; cf. Le 19,28; De 14,1); sin
embargo, su practica era habitual como se deduce de las palabras de Yahveh al

prohibirle a Ezequiel las exhibiciones de dolor ante la muerte de su esposa: “Hijo de

'3 Una noticia muy interesante es la del traslado de los huesos de José por el desierto hasta que
pudieron ser enterrados en Sikem (Jos 24,32).
12 Del Olmo Lete (1995:297ss.) recoge el culto a los muertos de los antiguos hebreos y busca sus

correspondencias con Ugarit, incluyendo Je 16 entre los pasajes sobre los usos funerarios.



Testimonios biblicos 61

hombre, he aqui que voy a arrebatarte de subito la delicia de tus ojos, pero no has de
hacer duelo, ni llorards ni correrdn tus ldgrimas. Mantente en silencio al suspirar, no
hagas duelo de muertos, ciiiete el turbante y cdlzate en los pies las sandalias, no te
cubras el bigote ni comas pan de hombres” (Ez 24,16-23; cf. 24,22—23)127. Otro tipo de
demostraciones menos aparentes, pero de gran trascendencia, son las que recoge
Jeremias con las formulas “partir el pan” y “beber la copa de consolacion”, que

representan dos ceremonias sociales del duelo:

a. “Partir el pan” (w2 / kAaobf) &ptog / frangent... panem | toe’). Cuando un
individuo muere, su familia y los mds allegados interrumpen el ciclo normal de las
comidas, al menos, por un dia (en el Antiguo Israel hasta la tarde del entierro),
realizando un ayuno riguroso (2Sa 1,12; 3,35; Eco 38,17), que en algunos casos duraba
incluso una semana (cf. Gé 50,10; 1Sa 31,13; Eco 22,12; Jdt 16,24)'*. Todo cuanto hay
en la casa del finado produce impureza durante esos siete dias (cf. Nu 19,14)'*° y, por
tanto, los alimentos deben ser preparados por los vecinos y amigos y traidos después

para la comida de duelo (cf. De Vaux 1992:99, Lundbom 1999:759, Jenks ABD s.v.
“Eating and Drinking in the Old Testament” 2.a).

2" En otras ocasiones se describe el luto a través de unos ritos sin ningiin tipo de prohibicién:
“Llegaron hombre de Sikem, de Sil6 y de Samaria, ochenta hombres, con la barba rapada (jp1 *n5w), los
vestidos rasgados (212 “yp1) y cubiertos de incisiones (z11nm), .... (Je 41,5, por el asesinato de Godolias
“a quien el rey de Babilonia habia puesto al frente del pais” (41,2)); e incluso algunas veces casi como
imposicion/amenaza divina: “Cambiaré vuestras fiestas en duelo (5285 ozvn) y todas vuestras canciones
en lamentacion (nrp> oomwH21); cubriré todos los lomos de saco (P oarss™5w) y toda cabeza de calvicie
(e wxa5275p1) (Am 8,10); éstas son las mismas palabras que recuerda Tobias cuando retoma la comida
después de haber recogido el cadaver de un israelita asesinado (Tob 2,3-7); cf. también Is 22,12; Mi 1,16;
Ez 7,18.

' De Vaux (1992:99) sefiala como excepcién el caso de Judit que ayuné toda su viudez menos los
dias de fiesta (Jdt 8,5-6).

' Como el que tocaba un caddver quedaba impuro durante esos dias (Nt 19,11), Le 21,1s. dicta que

sean s6lo los mds cercanos los que se contaminen.
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En otros pasajes también se relaciona el “pan” con este tipo de acontecimientos; de
hecho, Ezequiel (24,17.22), segin pudimos observar poco antes, incluye comer el “pan
de hombres” (lehem ‘anasim) entre las manifestaciones habituales de dolor (cf. c.VI
1.1.1. nota 6), mientras que Oseas (9,4b) anuncia el castigo de Israel diciendo que
“..como pan de enlutados (k‘lehem “onim) serd su pan, todo el que coma se
contaminard...”; de ahi que, aunque la tradicién nos ha transmitido la costumbre de
partir el pan con las manos en vez de cortarlo con algin instrumento'’, en este caso
concreto el profeta tal vez no se esté refiriendo al modo de trocear el pan, sino a la
comida en si misma'' o al rito inicidtico de un banquete simbélico'*?. En cuanto a esta
comida simbdlica, se conoce la existencia, a través de unos pocos versiculos biblicos, de
una costumbre que, de alguna manera, intentaba hacer participe al difunto; en el
Deuteronomio se dice con relacion al estado de pureza de las primicias y los diezmos:
“No he comido de ello durante mi duelo (b°°oni), ni me he llevado de ello nada que fuese
impuro, ni he dado de ello para un muerto (I‘met),...” (De 26,14a). La religiosidad judia
fue muy critica con esta costumbre tan asociada a los cultos paganos: “manjares
ofrecidos a boca cerrada [son] ofrendas de comida extendidas sobre una tumba (Oépato
Bpwpatwy Tapakelpeva €Ml tadw). ;De qué le sirve la ofrenda al idolo, pues ni come ni

huele?” (Eco 30,18-19b), pero a su vez tan claramente cultivada por los israelitas en

Y0 En el NT, p.e., se dice que Jesis parti6 el pan y lo dio a los que estaban con él en varias ocasiones
utilizando el mismo verbo que LXX Je 16,7 (kAdw): Mt 15,36; 26,26; Mc 8,6; 14,22; Lc 22,19...

Bl s 58,7: “;Acaso no es compartir con el hambriento tu pan (n> 2v=% ©ho) ¥ que a los pobres
vagabundos los albergues en casa, que cuando veas al desnudo entonces lo vistas y de[l que es] tu carne
no te ocultes?” (Is 58,7); “...los pequeiios piden pan (an 1oxt) sin que nadie se lo reparta” (La 4,4b).

12 Como sucede en los Evangelios con la tltima cena, ya que la comida principal de Pesa/ no se
componia s6lo de vino y pan, sino también del cordero pascual (Le 12) simbolizado aqui por la muerte de
Jests; asi pues, el vino y el pan indicarfan el comienzo de los acontecimientos que se desarrollarian a

partir de ese momento, entre los que destacan la consumicién del cordero — la muerte de Cristo.
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ciertos momentos: “Se adhirieron a Ba‘al P “or y comieron sacrificios de muertos” (Sal

106,28; cf. Nt 25 y ¢.VI 1.2)"%.

b. “Beber la copa de consolacion” (2wmn o> / motpLov elg Tapakinowy / potum
calicis ad consolandum / pmmin 03). Tanto LXX como Vg. le otorgan al kos tanfumim
del TM un valor de finalidad: eis pardklésin (“para el consuelo”; en lat. ad
consolandum, “para consolarse”). El vocablo hebreo kos suele aparecer en un contexto
simbdlico negativo, haciendo referencia al castigo de los israelitas o del resto de
naciones embriagados por la copa de la ira divina (Is 51,17.22; Je 25,13.17.28; 49,12;
51,7; Ez 23,31-33; Ha 2,16; Sal 75,9; 10,6; La 4,21)"**, y s6lo en unos pocos casos tiene
una connotacién positiva (Sal 16,5; 116,13; 23,5). En Je 16 “beber la copa de la
consolacion” supone, en definitiva, olvidar la pena por la defuncién de un ser querido
gracias al vino que contiene o a algun otro tipo de licor, de igual manera que en los

proverbios se presenta el consuelo de la mano del alcohol: “Dadle una fuerte bebida

133 Otra advertencia la encontramos en Ba 6,26 (= Carta de Jeremias v.26) donde se les intenta prevenir
de los cultos extranjeros a los judios que van a ser deportados a Babilonia. En To 4,17 le aconseja Tobit a
su hijo: “esparce tu pan (ékyeov tolg &ptovg oov) sobre la tumba de los justos y no lo entregues a los
pecadores”; algunos, apoyandose en el versiculo anterior, lo entienden de la siguiente manera: hay que
dar el pan al hambriento, limosna de todo lo que sobra sin recordar las rencillas y limosnas en honor de los
muertos. Sin embargo, una expresion similar la encontramos en la Sabiduria de Ajicar, con el sentido de
dar alimento a los muertos: “[/;Que venga a mi Nabusumiskun, ulno de los oficiales de mi padre, que
[comid] el pan de mi padre!” (3,32; trad. de Martinez Borobio ATT III 178).

En Mesopotamia existia un antiguo rito denominado kispu con el que se honraba a los muertos,
ofreciéndoles libaciones y comida; en la ciudad de Mari, en Siria, junto al Eufrates, el ritual estd bien
atestiguado (cf. Durand 1995:286-287). Durand (p. 282) teniendo en cuenta el verbo con el que se
designaba la realizacién del kispum, kasdpum, afirma que “la ‘fraccién del pan’ debia ser el acto ritual
mayor con el cual se iniciaba el banquete (naptanum) ofrecido a los muertos por el jefe de familia” (cf.
cIl ).

3 Incluso en Gé 40, cuando José le interpreta el suefio al copero del Faradn, da la impresién de que
también se estd ante una imagen simbdlica, pues la copa representa la restitucion del copero a su puesto
original y el perdén del Faraén. Quizds sélo en el caso de Pr 23,31 se menciona el kos de vino como una

realidad propia de las sentencias populares.
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(72v) al que perece (12i8%) y vino (™) a los de amargo dnimo (¥21 M%), que beban
(mnw) para olvidar su pobreza (W™ nzum) y para que no se acuerden mds de su
esfuerzo” (Pr 31,6-7). Asi pues, en Je 16 ademds de un valor simbdlico (copa =
consuelo) también puede tener una dimension real representada por los efectos del vino

d'® ) ante acontecimientos de tal calibre. Parece, entonces,

sobre un individuo (la ebrieda
que en la descripcion de un marzeah la presencia de licores y la mencién de sus
recipientes (mizrag en Am 6,6 / kos en Je 16) no resulta extrafia"°. Sin embargo, en este
caso concreto el profeta ni relata el modo de beber esta copa como lo hacia Amds, ni
ofrece una vision de las consecuencias como la de Is 28,7—8137. La ausencia de los
efectos del vino en el pasaje de Jeremias se puede deber a la premura con que los
acontecimientos se van a desarrollar, pues el profeta anuncia que no tendran tiempo de

cumplir con las obligaciones hacia el difunto, ni mucho menos de relajarse con la

comida y la bebida después del trance: ni se dolerdn ni se consolardn.

A pesar de que algunos autores han considerado el bet-misteh y el bet-marzeah como
sinénimos, parece evidente, después de analizar los elementos de cada uno, que
responden a realidades bien distintas, incluso motivadas por causas opuestas: la alegria
de un enlace matrimonial y la defuncién de un pariente respectivamente. Je 16 es tinico
texto biblico donde aparece sin ninguna duda el término marzeaZ en un ambiente

finebre, relacionado con las muestras caracteristicas del luto y los elementos sociales

5 Walsh (2000:13ss.) describe los efectos del vino en general y después se centra en casos
particulares biblicos (Gé 21; 2Sa 13; G¢€ 29), sin embargo, no recoge ningtn episodio donde los personajes
se emborrachan para olvidar la pérdida de un ser querido. Al explicar las consecuencias del vino se citan
muchos de los pasajes donde aparece la copa (pp.14-15).

1 Recordemos que los hallazgos arqueolégicos también nos confirman la existencia de estos
utensilios en los banquetes, como p.e. la copa de bronce de origen fenicio, principios del s.IV a.C., en la
que se hallaba la frase “Nosotros ofrecemos dos copas para el marzeah de Samas” (c.IV 1.3.1.).

97 Este texto es uno de los que McLaughlin 2001 propone en su investigacién como parte de los
testimonios sobre el marzeah profético, que analizaremos en el capitulo III. Por su parte, Pope (1977:211)
alude a un texto de Ugarit, que veremos en el siguiente capitulo, donde se describen consecuencias

parecidas: KTU (CAT) 1.114, 1-31.
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que lo acompafian, como son la comida y la bebida. Es muy posible que esta expresion
esté designando un lugar concreto y especifico para tales manifestaciones, pues de lo
contrario hubiera especificado la casa en duelo como Ece 7,2. No obstante, resulta
dificil afirmar a partir de Je 16 que el bet-marzeah es una institucion relacionada con una

comida flnebre, aunque en este caso hay indicios para ello.

3. Primeras conclusiones

El motivo de estas primeras conclusiones es sencillamente el de subrayar las
caracteristicas del marzeal biblico a partir de los dos textos en los que se menciona el
vocablo, Am 6,4-7 y Je 16,1-9. Lo habitual en los estudios que hasta ahora se han
realizado ha sido analizar los testimonios extrabiblicos y después observar si en los
textos del AT se repetia el mismo esquema; sin embargo, es importante tener nuestra
propia vision del marzeah veterotestamentario antes de profundizar en otras literaturas,
ya que de lo que se trata es, en definitiva, de reconstruir una imagen lo mds exacta

posible de esta practica en el mundo judio.

1. Bet-marzeah 'y bet-misteh. Aunque algunos investigadores han considerado como
sinbnimos el bet-marzeah y el bet-misteh, el pasaje de Je 16,5-9 demuestra que

responden a dos realidades distintas, motivadas por causas diferentes; de hecho, el

profeta presenta dos escenarios opuestos: un contexto de luto y una fiesta de bodas.

2. Esencia del marzeah. A pesar de que en Jeremias el marzeah esta relacionado con
algin rito de duelo, no se puede afirmar que era una institucion de indole
exclusivamente funeraria, ya que hasta el momento son pocos los datos que poseemos.
Sin embargo, en el caso de considerar la hipétesis de un marzeah con una dimensiéon
funebre, no podemos descartar de antemano la posibilidad de otras funciones ausentes en

estos dos profetas. Asi pues, por el momento es preferible tener en cuenta esta primera
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aproximacién sin cerrarnos a las interpretaciones que pueden ofrecer los testimonios

extrabiblicos.

3. Dimension del marzeah. Tanto el texto de Amds como el de Jeremias tienen una
importante dimension social: en el primero se ponen de manifiesto las llamativas
diferencias entre las clases ricas y las mds desfavorecidas y en el segundo se presentan
los eventos mas destacados de la vida de un individuo, en las que los miembros de la
comunidad deben participar. Esta dimensién social también conlleva una carga ética: en
el caso de Amds, por la injusta actitud de los ricos, que no se duelen de los sufrimientos
del pueblo, y en Jeremias, por la prohibicién de participar en el ciclo vital del varén
hebreo (el matrimonio, los hijos, etc.) y en las “obras de piedad” (el duelo y sus
manifestaciones fisicas sobre la persona, el acompafiamiento nupcial, etc.). Pero ademas,
también se contempla una dimensién cultico-religiosa, al menos, en Amds, que se
manifiesta, sobre todo, en el vocabulario: nebel, mizraq, ungirse con aceite. En Jeremias
es mds dificil observarla, sin embargo, la simbologia juega un papel esencial: “la copa”
(kos), p.e., se suele utilizar para referirse al castigo o la salvacién de Yahveh y “partir el
pan” pudo estar relacionado en algiin momento con una comida simbdlica, en la que se
hacia participe al difunto y de la que el TM informa negativamente (cf. De 26,14a; Sal
106,28; Eco 30,18-19b).

4. Marzeah como institucion. Mientras que el bet-misteh se entiende como una “casa
en fiestas” motivada por un acontecimiento puntual (habitualmente por un matrimonio),
la definicién de (bet-)marzeah no es la de una “casa en duelo”, pues esa expresion ya
aparece en el TM como bet-’ebel. LXX Je 16 ilumina el vocablo al interpretar marzeah
como thiasos, es decir, como una asociacidon dedicada al culto de un dios. La
participacidn en el thiasos dependia de una iniciacidn, sin tener en cuenta la clase social
a la que se pertenecia, pero la del marzeah, segin cuenta Amos, parece que dependia de
una cuestion de economia. En cualquier caso, si en época de estos profetas (ss. VIII-VI

a.C.) no entendieron el marzeah como una asociacién privada, si lo hicieron los
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traductores de LXX, lo que nos lleva a pensar que en el mundo judio se conocia una
entidad similar a la griega. Ademds, ambas eran vistas con recelo: el thiasos por su

cardcter mistérico y el marzea/r por incumplir la “legislacion” israelita.

5. Origen del marzeah. En Jeremias no se observa ningun indicio sobre el origen del
marzeaf (si era o no hebreo), pero segiin la descripcién de Am 6, las actitudes y los
elementos del pasaje responden a modelos orientales de corte asirio(-babilénico): el uso
de marfiles para los muebles, en los que probablemente se labraban imdgenes, recostarse
para comer, los mismos utensilios que aparecen en los palacios de Ninive, etc. Asi pues,
o bien el marzeah fue un modelo importado o como patrén semitico también era propio
de los israelitas, ya que no serfa la primera vez que conviven las tradiciones prohibidas
por la Torah con su préctica. No obstante, todavia no es necesario excluir ninguna

opcion.

6. Caracteristicas de un “banquete” denominado marzealr. La interpretacion de
marzeaf como “banquete” se descubre en los detalles descritos por Amos y Jeremias:
(1) la comida: en Amds se presenta como un festin de carnes pingiies y en Jeremias el
“pan” puede ser un sinénimo de “comida”; (2) la bebida, el vino u otros licores fuertes;
es destacable ademds que en ambos profetas se separa muy bien la comida, mencionada
en primer lugar, de la bebida, como en las reuniones simpoéticas habituales que
constaban de dos partes; (3) la misica, que acompaiia las celebraciones del ciclo de la
vida (matrimonio, muerte), y los instrumentos, de los que se tienen numerosos datos; (4)
la uncién con aceites perfumados, tan caracteristica de los pueblos antiguos; (5) los
utensilios para beber, la copa; (6) el uso de un mobiliario destinado a ocasiones
especiales que nos traslada hasta las cortes orientales (divanes, lechos). En principio
todos estos componentes pueden ser entendidos como parte de un simposio cualquiera,
sin embargo, los profetas les conceden un tratamiento especial, que nos alienta a pensar

que no era simplemente una comida o una reunion.
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7. Marzeah real o creacion literaria. Jeremias describe el marzeah , segun las
distintas opiniones, como un espacio donde se celebra un banquete o un recinto
exclusivo para un banquete funerario, opuesto al lugar donde se festeja la vida. Amos, en
cambio, detalla un simposio samaritano (judio segtin algunos) y sélo al final (v.7) dice
que se trata de un marzeah. Aunque no se puede descartar la descripcion de un marzeah
real, también es posible que fuera una creacion literaria al servicio de la critica de los
profetas, ya que hay un fuerte contraste entre los vv. 4-6b y los vv.6c-7. Quizds al
conocer la existencia de esta entidad, aplic6 su formato a una de estas reuniones de ricos

como contraste con la desgracia que les sobrevendria.



Capitulo II

Testimonios del Proximo Oriente antiguo sobre el marzeah






Los testimonios extrabiblicos relativos al marzeaf son utilizados por la mayoria de los
investigadores' para ilustrar un aspecto en una de las culturas del entorno biblico (p.e.,
Pope 1981 que se centra en el culto a la muerte en Ugarit), como definicién de un tipo de
institucién semitica (cf. Porten 1968:179ss., Bryan 1973:123ss., Pope 1977:210ss.,
Tarragon 1980:144ss., Lewis 1989), para esclarecer los pasajes biblicos donde aparece
(Am 6; Je 16; cf. Barstad 1984:127ss. y, sobre todo, McLaughlin 2001:9ss.). Lo cierto es
que merece la pena tenerlos en cuenta, ya que pueden aportar datos valiosos a la hora de
descubrir en el texto biblico otros lugares, ademds de Am 6 y Je 16, en los que se

describe un marzeah pero no se menciona este vocablo.

1. El marzeahy los cultos funebres

No falta quien relaciona los antiguos ritos babilénicos de los difuntos en los que se
celebraba un banquete con el marzeah biblico. Uno de los casos mds representativos es

el de Pope (1977:225s.) para quien el ritual del kispum o kispu es un claro exponente de

' También hay quien no los utiliza en un principio (King 1988, c.VI) y después los menciona en otra

publicacién (1989:98).
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un festin en honor de los muertos®. Bottéro (2001:136) explica que “el deber de los
familiares que seguian con vida era, bajo la responsabilidad del cabeza de familia,
ocuparse de lo que se puede llamar el culto de los difuntos: un poco de agua, vertida de
vez en cuando sobre su tumba, con algunos restos de alimentos y, al final de cada mes,
en el momento en que la luna desaparecia y, de alguna forma, moria, una comida de
familia que se llamaba kispu (en acadio ese nombre hacia alusién al «reparto de
comida»), al que los padres difuntos eran convidados ritualmente™. Era un rito con una
funcién social, en el que a través de las ofrendas se representaba la posicion del
individuo en el Mdas Alld, imitando su lugar en vida; ademads, en el caso del cabeza de
familia, se producia una transmisiéon de poderes entre el difunto y su sucesor (cf.
Sanmartin 1993:481 y pp. siguientes para el ritual del kispu). La relacién entre el
cuidado de los difuntos y el ofrecimiento de comida es muy estrecha seglin podemos

observar en el siguiente conjuro magico:

X, que yace muerto (mitu) sobre el lecho de su destino, hijo de Z, muerto que yace
en la tumba (ina gabri), ése eres ti. X: yo invoqué tu nombre juntamente con los
[demas] difuntos (itti efemmé), yo invoqué tu nombre con ocasién del kispu. Yo te
puse ante Samas, yo invoqué tu nombre ante Samas, junto con el de los [demds]

difuntos. Al entrar ahora en tu casa me he encargado de que te alimentaran; he
ofrecido un kispu a tus difuntos familiares (efemmé kimtika) [...] (LKA 83 1-10, en

Sanmartin 1993:482).

* Mis adelante, al tratar el culto a la muerte en Ugarit, Pope (1981:159ss.) pone en relacién los
términos rpum y mrzh a través del cuento ugaritico de Aghat. La historia de Aghat se encuentra en
Ginsberg ANET 149ss. y para una trad. al espafiol cf. Del Olmo 1981:367ss.; sobre el mito cf. Del Olmo
1981:327ss., Blazquez 2001:83ss. y Parker 1987:71ss.

3 Pardee (1996:274) distingue entre “funerary cult” y “mortuary cult”, es decir, “funerary cult was an
occasional one, celebrated only as part of a funeral, with the importance of the cultic event probably
related to the importance of the deceased personage” y “the mortuary cult would have obeyed the regular
rules of liturgy and could thus be regular or occasional according to local custom”, incluyendo el kispu

dentro del “mortuary cult” (p.274).
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Este ritual tiene ademds una dimension politica cuando se ve implicada la continuidad
dinastica. En la ciudad de Mari, en la orilla occidental del Eufrates4, se ha encontrado
bien atestiguada la practica del kispum gracias a los textos administrativos, en los que se
recogen las ofrendas dedicadas probablemente a los “reyes” o a los miembros de la

familia real’. Un texto mariota (s. XVIII a.C.) describe el kispum del rey asirio Samsi-

Adad, que lo utiliza como propaganda politica, ya que, después de usurpar el poder
queria recalcar, como dice Sanmartin (1993:482), “su conexién familiar con los grandes

reyes de la historia acadia —Sargén 1 y Naramsin — y los jefes ancestrales de los clanes

amorreos”®:

(Col. I) En el mes de ée—gurlg—ku5 (Addadrum = viii*), durante el 1°, tiene lugar el
ritual de los muertos (=kispum) en la ciudad y sus alrededores. El banquete sale del

palacio: un carnero es sacrificado a las divinidades’ de Sargén y de Naram-Sin en

la sala de los tronos; un carnero es sacrificado en el altar. El sacrificio de la sala de
los tronos se lleva a cabo antes de que el rey se mueva. Se cuece la carne. Las

primicias de la carne son aproximadas a Sama3. Hasta que no son aproximadas a
Samas, el ritual del kispum no se realiza. Una vez que han sido aproximadas, tiene
lugar el ritual de los muertos (kispum) por Sargén, Naram-Sin, los Beduinos
yardidum® y los Antepasados de Numha y todos los demds. Se cumple con este

ritual por los muertos. El sacrificio del rey y de los particulares se ofrece en los

templos de los dioses y de las diosas. Los particulares ofrecen el ritual por los

* La ciudad de Mari es conocida en la actualidad como Tell-Hariri. Fue fundada a principios del III
mil. a.C., pero, sobre todo, en los primeros siglos del IT mil. jugé un papel importante hasta su destruccién
a manos de Hammurabi en 1757 a.C. (cf. Roaf 2000:117).

> El rito mariota del kispum lo detalla Durand 1995:280ss. Pardee (1986:276) basidndose en una
comunicacién de Durand considera que en Mari se tiene constancia de la “primary celebration”, que se
celebraba fuera de la ciudad, en Der, y cuya deidad principal era Istar, la cual volvia a entrar en Mari
después del festival del kispu.

® Tanto Sanmartin (1993:483) como Durand (1995:286s.) recogen el texto. Se ha elegido la traduccién
del dltimo autor por ser la mds completa; sin embargo, las variantes importantes las indicamos en nota.

7 Sanmartin: “a las estatuas”.

¥ Sanmartin: “los antepasados némadas haneos que ya se asentaron”.
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muertos antes de que al amanecer salga el rey por la puerta del palacio ... en
direccién al templo de ...

(Col. II) No es preciso que sean ofrecidos el dia de la aparicién de la luna nueva.
Serdn quemados ante Samas’ de los cielos. Los banquetes del dios y de las diosas
serdn llevados al kissikkum. El dia del gimkum, se instalard un armazén de tienda.
Un asno serd sacrificado: los dioses y los arreos saldran del interior del palacio: el
dios ird a su templo y el rey a su palacio. De igual manera sera sacrificado un asno
[laguna].

(Col. III) [Las siete primeras lineas estdn borradas] El emblema de ... saldra de ... y
al ... con ... El rey ... [laguna] ... para el humtum. El rey conducird el humtum y
hard entrar a Dagédn en el templo. Cuatro carneros correspondiente sal sacrificio
del rey serdn sacrificados a Samag en el patio del templo de la diosa. Una ve z el
rey ... a ... una vaca, ocho carneros, cuatro ... correspondientes al sacrificio del rey
serdn sacrificados a ... El rey ... [laguna]. El rey no ... El siete la vestidura del rey

z

sera colocada sobre el trono ... [faltan cinco lineas] ... irda” (M. 12803 I, en Durand

1995:286-287).

A pesar de que este culto puede tener alguna conexién con el mundo biblico, p.e., con
el “partir el pan” de Je 16,7 (cf. c.I 2.2.2.b.a.) o con las ofrendas alimenticias sobre la
tumba de los muertos (De 26,14a; Sal 106,28; Eco 30,18-19b; To 4,17), resulta
revelador que no aparezca el término mrz/, sobre todo, cuando advertimos su presencia
en otros textos de influencia mesopotdmica, por lo que es posible que la hipdtesis de
Pope, expuesta mds arriba, resulte demasiado arriesgada. En cualquier caso, el ejemplo
del kispum nos informa de la existencia antiquisima de ritos funebres que implican
banquetes, lo no quiere decir que el marzeah fuera uno de ellos ni que, por el contrario,
en algin momento no se viera bajo su influencia’; entonces, en principio, parece que

fueron eventos distintos y es asi como se entienden en este estudio.

® En el caso de Ugarit, p.e., Pardee (1986:277) llega a la conclusién de que el marzeah ugaritico no

corresponde al kispu mesopotdmico, sin embargo, como €l mismo se encarga de subrayar, su trabajo parte
de una postura minimalista, afirmando incluso que ninguno de los datos de Ugarit justifica una conexién
entre el marzeah y el “mortuary cult”. Después (p.278) sefiala que tampoco hay una conexién entre el

marzifm y los Rapa’ima, a pesar de que muchos, como es el caso de Pope (1977 y 1977a), se han dejado
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2. Marzeah segun los testimonios del Proximo Oriente antiguo

Para esta investigacion sélo tendremos en cuenta la documentaciéon en la que
aparezca el vocablo marzeah, cuyas noticias se suceden en los textos del Oriente Medio
y el Mediterrdneo por un espacio de tres milenios (ca. ¥2 III mil. a.C. —s.VI d.C.), lo que
ha llevado a McLaughlin (2001) a dividirlos en dos grupos tomando como referencia la
literatura profética: (1) el marzeah prebiblico y (2) el marzeah postbﬂ)licolo. En este
capitulo vamos a examinar s6lo los fragmentos pertenecientes al primer grupo, a los que
nos referimos como testimonios del Oriente Proximo antiguo, mientras que los demds se

tratardn en capitulos sucesivos.

llevar por la posible presencia de estas divinidades o reyes divinizados(?) en un texto donde se menciona
el marzeah. Pero Pardee no niega la existencia de un “cult mortuary” en Ugarit similar al de Mari (p.279),
de hecho, alude a la historia de Aghat. Zamora (2002:617ss.), al considerar la relacion entre los vivos y los
difuntos en Ugarit, llega a decir: “el vino se suministra a los ancestros, que estdn presentes junto a los
vivos en las casas de Ugarit. Muertos y vivos cohabitan” (p.619), aduciendo testimonios arqueoldgicos
para explicar la forma de alimentarlos a través de canales de libacién que conectan con las tumbas (cf.
también pp.622s. y n.617).

A su vez Zamora relaciona estos ritos con los de los Rapa’ima y con el marzeaf; sin embargo, no deja
de apelar a la cautela ante las descripciones generales del marzeaf (pp.621s.). Ya desde hacia varias
décadas se venia observando una estrecha relacién entre el rito del kispu/m y los Rapa’iima, identificados
con los antiguos reyes de Ugarit: Healey (1978:90) supone que la gente de Ugarit invocaba a los reyes
muertos para proteger y bendecir a los vivos, de forma andloga al texto acadio conocido como la
“Genealogia de la Dinastia de Hamurapi” donde los nombres de sus descendientes son evocados en un
ritual de kispum de ofrendas para los muertos (cf. también Pope 1977a:163). Sobre el kispum y los Rpu en
relacion con la llamada “Lista del reino de Ugarit” (K7TU 1.113) cf. Schmidt 1996:289ss.

' McLaughlin los incluye en el marzeah post-biblico a partir del s.V a.C. Bryan (1973), por el
contrario, ha agrupado los escritos judios en un capitulo y ha estudiado los testimonios extrabiblicos a

continuacion.
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2.1. Los testimonios mds antiguos. Ebla (III mil. a.C.)

Los dos textos mds antiguos en los que se menciona el marzeaf se han encontrado en
. .. .. 11 - ,
la ciudad de Ebla, en el yacimiento sirio de Tell Mardikh ; tienen un marcado cardcter

administrativo y estdn datados ca. 2500 a.C., aunque hay otras hipGtesis'>.

(1) 1 2NI gown (2) to Adatigu (3) and (4) 1 multi-coloured gown (II 1) to the
child (2) of Munu-Mani; (3) 4 multi-coloured gowns (4) as property (5) Amutu (6)
has received (REVERSO, I 1) on the occasion (2) of the marzeah. (3) Month of i-
SI (TM 75.G.1372"; trad. tomada de McLaughlin 2001:9-10).

(1) 1 robe, 1 shirt, 1 coat are given to (2) Dudasa (3) superintendent of the
marzeah (TM 75.G.1443 X1.1-3"; trad. tomada de McLaughlin 2001:11).

Varios son los datos que nos ofrecen estos textos eblaitas: (1) en los dos fragmentos
se entregan prendas de vestir con motivo del marzeah, de manera que el hecho de
regalar ropa pudo haber sido una costumbre habitual en Ebla, pero tampoco es un dato

1 . . oA .
seguro > (2)enel primer texto se menciona un mes concreto, el mes de i-Si, que segin

' Sobre Ebla, las excavaciones y el hallazgo de los textos cf. Biggs ABD s.v. “Ebla Texts”, Mander
1995:7ss., Craigie 1983:93ss. Sobre la relacion de Ebla con los profetas biblicos cf. Dahood 1983:47ss.

'2 Mander (1995:13) afirma que hoy es undnime la datacién de los archivos en época presargénica,
pero que durante mucho tiempo estuvieron enfrentadas la hipdtesis de Matthiae, que los consideraba de
época acadia, y la de Pettinato, que los situaba en torno al 2500 a.C. McLaughlin (2001:9) sigue ésta
tltima.

" Publicado por primera vez como “Testo 46” en Pettinato 1980:309. Pope (1981:179n.65) cita este
texto poco después de su edicion para confirmar la existencia del marzeah en Ebla.

' Publicado en Archi 1985:31.

15 Dahood (1983:54) relaciona MEE 2,46 rev. I 1-2, recogido aqui como TM 75.G.1372, con MEE 2,2
obv. IV 15-17 (= TM 75.G.1264:1V.15-17) en el que “on the day of his son’s feast” (in u d mas-da-it d u m
u-nita - si) se entregan prendas; y de ahi que equipara el mas-da-u al marzeah. McLaughlin (2001:10)

tiene en cuenta esta propuesta, pero considera insuficiente la conexién entre los dos términos.
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el calendario viejo corresponde con la lunacién IX, es decir, con mayo-junio'®, pero lo
que no sabemos es si el marzeah tenia lugar siempre en el mes de i-Si o si se reunian
otras veces al afio (cf. McLaughlin 2001:10); y por dltimo, (3) en el segundo pasaje se
menciona a un “encargado”, “jefe” (ugula mar-za-ug) que gestiona el marzeah, cuya
existencia en otras comunidades semiticas similares debe comprobarse, antes de

establecerla como caracteristica habitual del evento'”.

2.2. Emar (II mil. a.C.)

En un calendario del s.XIII a.C., encontrado en la ciudad siria de Emar, en la margen

occidental del Eufrateslg, hay una interesante referencia al marzeafr:

(85) During the month of the marzeah, the 14th day: cows. (86) On the 16th day,

he goes out into the street. (87) The sheep of the city and the divine ox (88) go in
the street behind. On the (89) same (day) is the hunt of Ishtar. On the (90) 17th day

is the hunt of Adad: one sheep... (?) (91) is burnt (in) the house of the mas’artu

priestess. The men of the (92) marzeaf of mi-Ki(?) some naptanu bread (93) bring

' Mander (1995:94) presenta un calendario en el que se ve la lunacién, los meses correspondientes al
sistema moderno, el nombre en el calendario viejo y en el calendario nuevo. El calendario nuevo
corresponderia a la datacion segtn los ultimos archivos eblaitas (reinado de Ibbi-SipiS) y el viejo seria
anterior y estaria relacionado con el sistema mesopotdmico del III mil. a.C. Mander se basa en el estudio
de Pettinato que supuso que el afio eblaita comenzaba en septiembre, el mes de beli segin el calendario
nuevo, debido a la frecuencia con que aparecia en primer lugar. Segtn el calendario nuevo el mes de i-Si
seria el de “a-dam-ma-um.

17 McLaughlin (2001:11) afirma que seria un predecesor del rb (lider del marzeah) de Ugarit, Nabatea
y Palmira.

'® Sobre Emar cf. Arnaud 1995:7ss., Margueron ABD s.v. “Emar” y 1995:126ss., Fleming 1995:139ss;

para una vision breve pero interesante cf. Blazquez 2001:19ss.
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to the gods. Half of the sheep (94) (goes to) the diviner (Emar 466'%; trad. tomada
de McLaughlin 2001:34).

La informacién que nos aporta el calendario es muy significativa. Parece que en Emar
existia un calendario liturgico en el que habia un mes denominado “el mes del marzeali”,
que algunos ponen en relaciébn con una institucion cultual dedicada a una serie
indeterminada de divinidades®. Arnaud (1995:29), cuando trata el tema de la
adivinacion, explica que “los templos abrigan quizad también asociaciones cultuales de
laicos consagrados a la adoracién de una divinidad. Asi se conoce en Emar a los
“hermanos” de Udf; habria también “hermanos” de Dagédn en Azu. Es posible que tales
comunidades piadosas llevasen ya el nombre de *marzaf, bien conocido en el primer
milenio, si se puede hacer entrar en linea de cuenta aqui el “mes de los Marzahan, del
calendario religioso de la capital”. Esta asociacion estaria compuesta por los llamados
“hombres/miembros del marzeali’, ocupados en atender a la deidad correspondiente,
segtin se puede deducir del testimonio emariota, en el que se mencionan las ofrendas de
pan (quizds entendido como “alimento, comida”, igual que en algunos casos del AT).
Otro dato llamativo es la periodicidad con la que se producen estas reuniones, ya que
mientras que en el III mil. a.C. (Ebla) no es posible hablar de un tiempo determinado
para la celebracion del marzeah, en el 11 mil. a.C. da la impresién de que se festejaba
anualmente. No obstante, todavia no tenemos la certeza de que existia un mes en el que
se realizaban esas reuniones de los “hombres del marzeali’ en honor de las divinidades y
de que ese mes se denomind de tal forma a causa de estos encuentros. En cualquier caso,
si se indica la regularidad de las asambleas en otros testimonios semitas tendriamos una

clara confirmacidn; de lo contrario, s6lo resultaria una posibilidad de interpretacion.

1 Publicado en Arnaud 1986:422, 424.
% McLaughlin (2001:34), siguiendo a Fleming, afirma que “this text indicates a definable group of

men associated with the marzeah, as well as a link between the latter and an undefined number of deities”.
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2.3. Ugarit. Los testimonios mds numerosos (II mil. a.C.)

Los arquedlogos identificaron el fell sirio conocido como Ras Shamra (“colina del
hinojo”), junto a la costa mediterrdnea, con una ciudad del II mil. a.C. a la que
reconocieron segdn la documentacién encontrada como Ugarit (ii-ga-ri-i)*'. En el
primer nivel de las cinco fases de excavacion, es decir, en la tltima fase de la ciudad (ca.
1500-1200 a.C.), se sitdan los textos hallados (ca. 1370-1200 a.C.)22, concretamente, en
los distintos archivos que contenian o material literario o bien textos administrativos y

: 2t 2 . . , ., .. .
diplométicos®. Las tablillas recogen varias lenguas asi como también distintos sistemas

! Sobre la historia del descubrimiento, las etapas de las excavacién y las fuentes cf. Cunchillos
1992:43ss y 1985:77ss.

2 Las cinco fases estratigraficas del rell son segin Craigie (1983:27): 5.° Neolitico: V mil. a.C., 4.°
Calcolitico: ca. 4000-3500, 3.° Edad del Bronce Temprano: 3500-2000, 2.° Bronce Medio: 2100-1500, 1.°
Edad del Bronce Reciente: 1500-1200 a.C., donde sitta la existencia de la ciudad de Ugarit. Segin G. del
Olmo (1981:23-31) la clasificacion varia ligeramente: 5.° ? — 4000, 4.° 4000 — 3000, 3.° 3000 — 2100, 2.°
2100 — 1500 y 1.° 1500 — 1100 a.C. y en el tltimo nivel localiza a su vez dos fases: (1) del 1500 al 1370
a.C. que corresponderia a una etapa de prosperidad hasta la quema de la ciudad y (2) del 1370 al 1100
a.C., una etapa de espléndida reconstruccién hasta las invasiones de los “pueblos del mar”. Sobre el
incendio y la construccién del nuevo palacio cf. Cunchillos 1992:67s., que considera que el iniciador del
palacio fue AmmiStamru I (1370 a.C.). Sobre las fases del asentamiento cf. también Yon ABD s.v.
“Ugarit: History and Archaeology” C y Cunchillos 1985:77ss.

McLaughlin (2001:11) data los textos del ca. 1200 a.C., sin embargo, esta fecha no coincidiria con la
destruccion de “los pueblos del mar” dada por Blazquez (2001:45), el 1225 a.C. De todas formas, es
posible que el declive de esta ciudad tal vez no sélo se debiera al ataque de estos pueblos, sino también a
un problema interno.

En cualquier caso, la datacion sigue siendo problemdtica y no debemos generalizar, como hace
McLaughlin, ya que a veces en algunas tablillas aparecen los nombres de los reyes que nos ofrecen una
importante pista. Quizds merezca la pena no ser tan preciso ni con la llegada de los pueblos del mar ni con
la datacion de las tablillas y conformarse con situarlas a finales de la Edad del Bronce o principios de la
del Hierro, sin especificar una década concreta, a menos que se nos informe de algtin dato puntual.

2 Del Olmo (1981:28) describe los lugares de su descubrimiento: la “Biblioteca”, adosada al templo
de Ba‘lu, el “Palacio real” o “Gran Palacio” y otros archivos particulares y el “Pequefio Palacio” o Palacio

del Sur”. Cunchillos (1992:58ss.) narrando la visita actual a la ciudad de Ugarit sitda los distintos
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de escritura®, pero nuestro interés se va a centrar sélo en las que presentan el vocablo
marzeah, esto es, las acadias y las escritas en el propio dialecto de la ciudad, el ugaritico.
A pesar de que los textos se pueden estudiar teniendo en cuenta el dmbito al que
pertenecen (documentos legales o mitolégicos™), lo habitual, y méds cémodo, ha sido
tratarlo en funcién de la lengua en la que estdn escritos™. Por otro lado, no debemos
renunciar a la ayuda que el propio carédcter de los documentos pueda facilitarnos, ya que,

como bien indica Barstad (1984:136), los textos acadios describen la vida diaria de los

archivos: archivo oeste (p. 71), habitacion 73 (p.74), archivo central (p.77), archivo este (p.81), archivo
sur (p.83), archivo suroeste (p.89), Palacio Sur o Pequefio Palacio (p.91), el Templo de Ba‘lu (p.92), la
Casa del Gran Sacerdote (p.99), el Templo de Daganu (p.108), la casa de RaSapabu (p.109), la casa del
Letrado (p.109), la Casa de Rap’anu (p.110), la casa de las tablillas literarias (p.110), la casa del sacerdote
hurrita (p.111) y los documentos de la localidad de Ras Ibn Hani (p.111); cf. ademas Cunchillos
1985:85ss. En todos estos lugares se ha hallado algiin tipo de escrito: tablillas, estelas, inscripciones, etc.
Una descripcién arqueolégica de la ciudad a finales de la Edad de Bronce se puede consultar en Yon ABD
s.v. “Ugarit: History and Archaeology” D y Cunchillos 1985:81ss.

Sobre las categorias de los textos cf. Del Olmo 1981:30s., que los divide en cinco apartados: 1 textos
literarios (mitos, epopeyas e himnos), 2. textos rituales, magicos y médicos, 3. textos didacticos y técnicos
(abecedarios, ejercicios escolares, silabarios, 1éxicos...), 4. documentos diplomadticos, tratados y cartas y 5.
textos administrativos y econémicos (inventarios, listas, tasas, registros, etc.). Un estudio muy interesante
y completo sobre la mitologia, sociedad, cultura y religion de Ugarit basadas en los textos cf. Del Olmo
1995:47ss.; para una visién mas amplia cf. Pardee — Bordreuil ABD s.v. “Ugarit: Texts and Literature”; un
acercamiento mds breve es el de Bldazquez 2001:45ss. Para un catdlogo concreto de las primeras
publicaciones en lengua acadia cf. la introduccién de Huehnergard (1989:1ss.).

* Del Olmo (1981:28) distingue estos sistemas y lenguas: egipcio jeroglifico, hitita jeroglifico y
cuneiforme, acadico, hurrita, micénico lineal, chipriota y ugaritico. Cunchillos (1992:16ss.) informa de las
ediciones y traducciones de los textos en ugaritico asi como también de las tablillas escritas en otras
lenguas. Este material es realmente valioso ya que no existe una obra sistemdtica donde estén todos los
documentos transcritos y traducidos.

% Segtin Huehnergard (1989:14) “non-canonical text” o “canonical texts”.

2 McLaughlin (2001:11) observa las dos formas de dividir los textos, por el contenido o por la lengua,
y elige la segunda; aunque no es novedoso, ya que afios antes se habia seguido este sistema, cf. Barstad

1984:135ss. y Lewis 1989:81ss.
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habitantes de Ugarit y tratan de las relaciones entre los seres humanos, mientras que

algunos de los textos ugariticos son mitolégicos y tratan de los hechos de los dioses”’.

2.3.1. Textos acadios

Cuatro son los documentos escritos en acadio donde aparece el término marzeah (RS
14.16; RS 15.70; RS 15.88; RS 18.01)28. Como no se han encontrado otros fragmentos en
esta lengua fuera de Ras Shamra algunos autores han supuesto que debié ser un

préstamo del ugaritico (Barstad 1984:136, basdndose en Von Soden AHW s.v. “marza’u”).

RS 14.16”
(1)  [From] this [day]SO,
(2) [before] witnesses,
(3! ...] the men of the marzeah

(4) ...] the sons of Tisupari

(5) ...]-numena and Abdianti

*7 Barstad dice exactamente: “...all the Ugaritic texts (with two exceptions) are mythological texts and
deal with the doings of gods”; sin embargo, no ha recogido todos los documentos en ugaritico donde se
menciona el marzeah. Sélo indica que RS 19.103 (= KTU 4.642) trata de “some economic transaction of a
mrzf1 institution”. Mdrquez Rowe (1999:294) afirma que por excelencia el acadio es la lengua de los
documentos legales.

% El primer estudio sistemdtico de los cuatro textos es de Bryan 1973:144ss., que ademés de la
transcripcién y traduccion presenta el comentario de cada uno de ellos.

* El texto original, la transcripcién y el comentario en Virolleaud 1951:173ss. Aunque el texto estd
muy dafiado, es necesario tenerlo en cuenta ya que se aprecia con claridad el vocablo marzeah y otros
datos legibles. Bryan (1973:146) se limita solo a la trad. de las lineas 1,2,3,12,14 y 14b.

30 Férmula que introduce los contratos legales, cf. Heltzer 1990:123 n.34 y Zamora 2002:158.

*! Virolleaud (1950:176) sefialaba que “los hombres del marzeal" "désigne apparemment les membre
de cette confrérie qui est appelée en hébreu marzéafi’. McLaughlin (2001:13) cree que en la laguna de la

linea 3 podria haber existido una lista de los miembros que componian el marzeah.
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(6) ...] -numenu, the elder brother, and Abdiantt, the younger brother
(7) ...]-bela Anatiumme

(8) ...among] them

(9) ...] Abdiantt

(10) ...] nume]na their brothers

(11) ... fullfill

(12) ...]Jhe will go out into the street
(13) ...] he honoured

(14) ...]1 1 silver lim

(14b) ...] in their fields

(15) ..]-t

[REVERSO]

(16) ...] the street
(17) ...Kiir]runa

(18) ] son of Tiyarum

(19) ]-bugana

(20) [before son of] Munahime

(21) [before ] son of Kuuttana
(22) [before ] son of Suwaandana
(23) [before Inu son of HutasI
(24) [before dJanu son of Sikuti
(25) [before ]du son of Abdihawa
(26) [before Jianu son of Kiirruna

(27) [before Mu]nahimu son of Gurpana

(28) [before Tam]artenu son of Hudasi

(29) [before ]bimu son of Tameia

(30) [before ]bibilu son of Iakuunni

(31) Warad % NIN-URTA was the scribe.
(trad. tomada de McLaughlin 2001:12-13)
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RS 15.88%

(1) From this day,
(2) Nigmepa, son of Nigmadu,

(3) King of Ugarit,
(4) has produced the house of men of
the marzeah

(5) and he has granted it

(6) to the men of the marzeah

(7) (and) to their “descendants”

(8) forever.

(9) No one, from their hands
(10) shall take it.
(11) Seal of the Great King.

(12) Sammassarru, scribe.

(trad. tomada de McLaughlin 2001:14)

RS 15.70%

(1) From this day,
(2)[be]fore AmmiStamru, son of
Nigmepa,

(3) [Kling of Ugarit, the vizier** has

taken

(4) the house of the men of the
marzeah of Satrana

(5) and has granted the house of

Ibramuzi

(6) [as] their house.

(7) [The house of the mlen of the
marzeah of Satrana

(8) is given to the vizier,

(9) and the house of Ibramuzi

(10) is given to the men of the marzeah

(11) of Satrana  and to their

“descendants™.

(12) In the future, no one

(13) will take

(14) the house of Ibramuzi

(15) from the hands of the men of the
marzeah

(16) of Satrana

(17) or from the hands of their sons

(18) forever.

(19) Seal of Ammistamru, son of

Nigmepa,

(20) [K]in[g] of Ugarit.

(trad. tomada de McLaughlin 2001:15)

32 Primera ed. y trad. al francés cf. Nougayrol PRU III:88. No hay ninguna variante considerable entre

la trad. de McLaughlin, la de Bryan 1973:148s. y la de Nougayrol.
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RS 18.01°¢

(1) Desde el dia de hoy

(2) en cuanto a los terrenos de vides
(3) deladiosa Astarté hurrita

(4) queestdn en Suksu®’:

(5) lavina

(6) de la (diosa) Astarté hurrita

Se dispone el texto de tal manera con la intencién de que se vean las similitudes entre RS 15.88 y RS
15.70, ya que tienen muchos elementos en comtin. Ademds el texto de RS 15.88 pertenece a la época del
rey Nigmepa, hijo de Nigmadu y el de RS 15.70 al de su hijo AmmiStamru, por tanto, el catalogado con
una numeracion posterior es el mas reciente (Barstad 1984:136). McLaughlin (2001:16 y n.20 y 1991:267
n.12) afirma que RS 15.88 se refiere a AmmiStamru IV y RS 15.88 a su padre, Nigmepa VI; sin embargo,
no todos los autores lo han percibido asi (Lewis 1989:81).

Nougayrol basandose en la documentacion hallada en el archivo central establecié la sucesion de los
reyes de Ugarit desde principios del s. XIV (en J.-L. Cunchillos 1992:78): AmmiStamru I — Nigmadu II —
Arhalbu — Nigmepa — AmmiStamru II — Ibiranu — Nigmadu III — “Ammurapi; ésta es la sucesion que toma
como referencia Huehnergard (1989:15) para datar los textos acadios y la que siguen Yon ABD s.v.
“Ugarit” C. Por el contrario, Craigie (1983:32) siguiendo a Kitchen (1977:134, que sobre la base de KTU
1.113 discute la sucesion dindstica) cita el mismo orden dindstico pero con diferencias destacables, p.e.,
AmmiStamru I serfa AmmiStamru III, y ademds propone una fecha aproximada para sus monarquias:
AmmiStamru III (1380 a.C.) — Nigmadu III (1360 a.C.) — Arhalbu II — Nigmepa VI (1300 a.C.) -
Ammistamru IV — Ibiranu VI — Nigmadu IV — ‘Ammurapi IIT (1200 a.C.). Arhalbu II, hijo de Nigmadu
IIT tuvo que dejar el trono por problemas politicos y pasé a su hermano por parte de padre, Nigmepa VI,
de tal manera que los dos hijos de Nigmadu III fueron reyes de Ugarit (cf. Craigie p.33). Sobre las
dificultades de las propuestas cf. Del Olmo 1986:83ss. y en especial p.86

3 Primera edicién y trad. al francés en Nougayrol PRU III:130. Tampoco en este caso hay ninguna
diferencia sobresaliente entre la trad. francesa y las inglesas de McLaughlin y de Bryan 1973:154ss.

* Segtin Bryan: “steward”.

3 Nougayrol lo traduce por “fils”.

3% Ed. con trad. al francés en Nougayrol PRU IV:230 y al inglés en Bryan 1973:156-157 y McLaughlin
2001:17 sin grandes diferencias respecto a la trad. espafiola de Zamora.

7O bien “Suksi”, a la que Nougayrol afiade: “(on a établi:)”. Después se menciona Aru /Ari.
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(7) (queda repartida) entre los miembros del marzea[z3 8
(8) de Aru
(9) yentre

(10) los miembros del marzeah

(11) de Siyannu.

(12) Los unos con los otros

~ -3
(13) no tendran desavenencias %,

(14) Sello de Padiya
(15) rey de Siyannu.
(trad. de Zamora 2002:158)

A pesar de las lagunas de RS 14.16, se puede inferir una semejanza con las otras tres
tablillas gracias a la informacién que podemos todavia extraer, de tal manera que la
consideraremos en el mismo grupo que las demds. En estos escritos predomina una
doble naturaleza legal-administrativa’®, que se caracteriza formalmente por varios
elementos: (a) la expresion temporal “desde este dia”, (b) la ratificacion de una gran

autoridad, el rey (RS 15.88,2-3: “Nigmepa, son of Nigmadu, rey de Ugarit’; RS

ld.mes§

¥ Zamora interpreta mar-zi-i como “cofrades”, traduccién que después (p.160) explica basdndose
en la “cercania con el resto de vocablos semiticos”; sin embargo, es preferible seguir en este acaso a
McLaughlin (2001:17): “men of the marzeali’, por las connotaciones que tiene el espafiol “cofrade”.

¥ Literalmente como traduce McLaughlin (2001:17): “men against men will not transgress” o bien
Zamora en la n.622: “hombre contra hombre no transgredird’. Bryan (1973:156): “Let neither party
encroach upon the other”.

40 Zamora (2002:158) especifica que en concreto RS 18.01 es un documento legal, pero de orden
“juridico internacional” emitido por el rey de Siyannu, que viene a ser “en cierto sentido, un equivalente
de las actas de transferencia de propiedad locales del reino de Ugarit”; por tanto, no es un documento que
se ocupe de un problema exclusivo del reino de Ugarit sino de una cuestion fronteriza: “el principio
mismo que vertebraba las actas locales estd ausente: no hay un sujeto legal por encima de los implicados”.

Mairquez Rowe (1999:390ss.), al explicar las diferencias entre los documentos legales encontrados en
Ugarit, los divide entre ‘“royal legal text” (que seria RS 15.88 y, por tanto, también RS 15.70) y “non-
royal legal texts”, es decir, aquellos textos ratificados por testigos y no por el rey (“private deeds” como
RS 14.16). En otro apartado (p.410s.) se ocupa de los textos provenientes de Siyannu (RS 18.01). En

cualquier caso son todo textos de naturaleza legal.
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15.88,11: “el sello del Gran Rey”; RS 15.70,1-3: “ante Ammistamru, hijo de Nigmepa,
Rey de Ugarir’; RS 15.70,19-20: “el sello de Ammistamru, Rey de Ugarit’; RS
18.01,14-15: “el sello de Padiya, Rey de Siyannu’), (c) la huella del escriba (RS 14.16;
RS 15.88), (d) el mandato de no transgredir lo que se ha dictado (RS 15.88,9-10: “que
nadie vaya a arrebatar de sus manos”; RS 15.70,12-17: “en el futuro, que nadie se
apodere de ... de las manos de.... o de las manos de sus hijos...”; RS 18.01,12-13: “los
unos con los otros no tendrdn desavenencias™) y/o la garantia de un contrato eterno (RS
15.88,5-8: “y él lo ha garantizado para los hombres del marzeah y sus descendientes
para siempre”) y (e) la presencia de testigos, que observamos en RS 14.16,17-30 y en RS
15-70,2 (*“...ante Ammistamru...”), ya que son muy habituales en las transacciones”'.
Ademas los textos nos aportan una valiosa informacion sobre el marzeah, a través de la

que podemos observar una serie de caracteristicas propias de una institucion:

a. En todos los textos se menciona a los “miembros del marzeali’ (RS 14.16,3; RS
15.88,4.6; RS 15.70,4.15.16; RS 18.01,10), confirmando la existencia de una asociacion
a la que no a todo el mundo le estd permitido ingresar, sin que sepamos las causas de la

exclusion.

b. RS 14.16,10 informa de unos “hermanos”, a los que resulta imposible de identificar
debido a la mala conservacion de la tablilla. No obstante, quizds se esté recogiendo la
ceremonia de iniciacién de X miembros nuevos en el marzeah ante X testigos, ya que se
informa de la presencia de los hijos de un tal Tisupari, de un “hermano mayor”, de un
“hermano mds joven” y probablemente de otros individuos, que llevan a cabo alguna

accion en/con sus campos y en la calle y que quizd pagan una cuota(?). Entonces,

I McLaughlin (2001:14) resalta el nimero de testigos de RS 14.16, quizds unos catorce, lo que
indicaria la importancia de este grupo en la comunidad de Ugarit; cf. también Bryan 1973:146. La
importancia de los testigos es un elemento capital como comprueba en uno de los contratos mds llamativos
del AT, la compra del campo de Anatot por parte de Jeremias, aun sabiendo que los judios van a ir al
destierro (Je 32,6ss.): el documento se sella y se presenta ante los testigos en la cdrcel donde estaba

confinado el profeta.
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aunque se entiende que los hijos de Tisupari son realmente parientes entre si, el t€érmino
“hermanos” también podria estar indicando su nueva filiacion como miembros del
marzeah. En cualquier caso, no deja de ser una hipétesis que por ahora no podemos

confirmar.

c. La referencia a los descendientes de los miembros del marzeah (RS 15.88,7-8; RS

15.70,11.17-18) supone un nuevo problema, ya que se presta a varias interpretaciones.
Podria tratarse de una participacion hereditaria transmitida de padres a hijos y de ahi el
interés por la filiacion (“Los hijos de Tisupari” en RS 14.16,4*)"; sin embargo, no es un
dato concluyente ya que en el mundo semitico la alusion al padre como parte del nombre
propio era lo mds habitual. Por otro lado, con “los descendientes” quiza se aludia a los

futuros socios del marzeals, en vez de a unos sucesores biologicos, haciéndolos

L. . . .. . L. 44
participes de una nueva familia, sin perder su propia identidad genética™.

d. El marzeah disfruta de una intensa vida econdémica segin observamos en las
tablillas. En RS 14.16,14 se menciona una antigua moneda: “/ /im de plata”, que vendria
a ser unos 1000 sekels (cf. McLaughlin 1991:266 n.5, Lewis 1989:81 y n.6, CAD L, 197
s.v. Iimu B)**. No est4 claro para qué es ese dinero, pero quizds se refiera a algtn tipo de

contrato, de acuerdo econémico o de financiacion e, incluso, a una cuota especifica para

*2 Lo que supondria que, en el caso de que se verifique que RS 14.16 recoge la presentacién en el
marzealr de nuevos miembros, “los hijos de Tisupari” habrian ingresado gracias a su padre.

# Lewis (1989:83) afirma que “RS 15.70 and RS 15.88 indicate that a member’s ownership in the
society’s holdings was passed on to his sons”.

* McLaughlin (1991:266 y 2001:15) habla de problemas econémicos y legales debidos a la herencia
de los descendientes bioldgicos, apostando asi por los nuevos miembros del marzeahi y no por los
familiares. No obstante, en el mundo antiguo estos problemas tenifan una evidente solucidn, pues el hijo
mayor era el que detentaba las cargos del padre y el que se convertia en cabeza de familia, y entonces
seguiria habiendo el mismo nimero de miembros en la asociacién.

* Sin embargo, Bryan (1973) y Miller (2000) recogen la suma de 10000 sekels al seguir a Virolleaud
1951:177.
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sus miembros. Si el texto recogiera finalmente la iniciacion de ciertos individuos en el

marzeah, no seria tan descabellado pensar en una cantidad o “matricula” de ingreso.

e. Los miembros del marzeah son propietarios de los bienes que posee la sociedad: en
RS 15.70,3-6 se dice que “el visir ha tomado la casa de los miembros del marzeah de
Satran vy ha entregado la casa de Ibramuzi*® [como] su casa’; por tanto, se asegura la
transaccion inmobiliaria para que no tengan problemas legales: “en el futuro, nadie vaya
a arrebatar la casa de Ibramuzi de las manos de los miembros del marzeah de Satran y
de las manos de sus hijos para siempre” (12-18).

RS 15.88,4-8 presenta un texto similar en el que también aparece la expresion: “la
casa (bit) de los miembros del marzeafi’. Se ha discutido si con el término marzeah se
estaba informando del recinto (la casa o la sala) de la asociacién o si se trataba de una
alusién al propio grupo (cf. Bryan 1973:209s.). Ultimamente, aunque esta segunda
alternativa es la mds aceptada, no hay un acuerdo en los argumentos que se han
aportado; p.e., mientras que segin Lewis (1989:83 n.16) hubiera sido una redundancia
utilizar bit si el propio vocablo marzeah se hubiera referido a un lugar especifico,
McLaughlin (2001:14) afirma que la entidad legal de marzeah, es decir, del grupo de
individuos, les permitia ser propietarios’’. Sin embargo, estos autores no han tenido en
cuenta que tal vez se utilizo bt simplemente para que no hubiera duda de que se trataba

a efectos legales del bien inmueble de la comunidad™.

4 McLaughlin (2001:17n.23) sugiere la posibilidad de que el tal Ibramuzi sea el mismo al que llaman
“sirviente del rey” y se ve envuelto en otra transaccién inmobiliaria similar en RS 16.189 y RS 16.285 en
tiempos de Nigmepa.

47 McLaughlin (2001:14n.14) considera que la afirmacion de Lewis (“The house of the men of the
marzeah... would be redundant if marzeah were an architectural entity”’) no es conclusiva y su explicacion
la basa en que b#t se refiere a un edificio propiedad de los miembros de la asociacion; cf. también
McLaughlin 1991:266.

* Del Olmo Lete — Sanmartin (2000 s.v. “mrzh™) recogen varios significados para el término: 1)

“asociacion cultica”, 2) “banquete (cultico) (funerario)” y por metonimia “sala del banquete”.
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Ademds de una casa/sala de reunion la entidad debi6 poseer también otros bienes,
como los vifiedos de los que informa RS 18.01. Debido a algun tipo de disputa, las vifias
situadas en la aldea de Suksu o Suksi y dedicadas a la hurrita IStar, una de las mds
antiguas y principales divinidades del panteén mesopotdmico’’, quedan divididas entre

los miembros del marzeah de Aru o Ari 'y los miembros del marzeah de Siyannu (§ 11 2).

f. Aru en Ugarit y Siyyanu fueron dos poblaciones en las que habia establecido un

marzealr" y entre las que se habia producido un problema fronterizo por causa de unos

vifiedos ubicados en la villa de Suksu. RS 18.01 ofrece interesantes datos a la hora de

* La diosa IStar, conocida en la Mesopotamia del III mil. a.C. también como Inanna, debi6 ser una
divinidad presumeria de la vegetacion, venerada por los campesinos que se instalaron en el sur
mesopotdmico a partir del VI mil. a.C., que después pasé a formar parte del pantedn sumerio. En el III
mil. fue una de las diosas mds importantes del panteén de tal manera que se encuentran distintas
advocaciones para nombrarla, quizds fruto de un proceso de sincretismo. En el II mil. su culto se extendio
considerablemente entre los pueblos semitas. Con ‘“hurrita” se podrian haber referido al apelativo
geografico de la diosa. Cf. Zamora 2002:159 y Sanmartin 1993: 320ss.

50 McLaughlin (2001:17 n.25) cita RS 17.123 donde se habla de la situacion de Suksu entre el reino de
Ugarit y el de Siyannu. Segin Zamora (2002:160) Suksu era una poblacién que, al no aparecer en los
textos administrativos de Ugarit, se debia hallar en Siyannu (cf. Astour 1979:22 que ya habia emitido este
mismo juicio), ademds “Siyannu muestra en el texto jurisdiccidon sobre la “cofradia” de la “patrona” de
Suksu™; cf. también Zamora 2002:160n.629 donde presenta mds referencias y plano final del capitulo y
Astour 1979:22 y mapa del final del articulo.

Estudios detallados sobre las poblaciones del reino de Ugarit y las del reino de Siyannu han aparecido
con relativa frecuencia desde los descubrimientos arqueoldgicos. Uno dedicado a las poblaciones
pertenecientes a los reinos de Siyannu-USnatu es, p.e., el de Astour (1979), que poco después publicé otro
sobre las fronteras de Ugarit (1981). Segun este autor Siyannu y USnatu fueron dos reinos independientes
que administrativamente aparecen unidos (1979:13ss.) y que a menudo tienen problemas fronterizos con la
vecina Ugarit; por otra parte, la ciudad o villa de Ari fue un asentamiento en el territorio de Ugarit que
tenia frontera con Suksi situada en el territorio de Siyannu (cf. Astour 1979:16). Los ultimos estudios
dedicados exclusivamente a la topografia de Ugarit son los de van Soldt 1996:653ss., 1997:683ss.,
1998:703ss., 1999:749ss. En un principio incluyé (1996:687) la villa de Suksi entre las poblaciones

ugariticas a pesar de reconocer en nota (274) que probablemente estaba en Siyannu.
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localizar un marzealr: (a) el marzeah no era una institucién especifica de una ciudad,

. . . . , . ~ . 1
villa o territorio concretos, sino que podia darse en diferentes nicleos poblacionales’',

(b) tampoco era necesaria una distancia determinada entre un marzeal1 y otro, puesto que

Aru y Siyyanu eran lugares vecinos que compartian un vifiedo’> y que incluso le podian
haber rendido culto a la misma divinidad como su patrona™ y (c) la posesién de vifias
cercanas al lugar establecido para el marzeah tuvo que ser bastante significativa como
para alcanzar un acuerdo legal entre las dos corporaciones. Uno de los elementos
predominantes en las reuniones del marzeah era sin lugar a duda el vino>*, por tanto,

resulta 16gico que las entidades intentaran mantener y aclarar sus derechos sobre el

medio de produccién de tal bebida™.

g. La presidencia del marzeah por una divinidad estd claramente atestiguada en Ras
Shamra®®, aunque no siempre es la misma: p.e., en RS 18.01 se menciona a IStar
(Astarté) y en RS 15.70 a Satran, lo que nos lleva a pensar que tampoco tenia que ser un

dios o una diosa de X caracteristicas, ya que mientras IStar es una de las divinidades mas

1 Lewis (1989:84) considera que incluso podia darse en ciudades relativamente pequefias y que “the

marzeaf of city X....might even signify that there was only one marzeahi organization per city”. Sin
embargo, resulta una afirmacién arriesgada y probablemente por eso aclara que “of course, such a
reference could be due simply to the small size of these cities”.

> McLaughlin (1991:267 y 2001:18) dice *... one could exist in relatively close proximity”.

>3 Segiin Zamora (2002:161) “es razonable pensar que tales cofradias lo fueran del culto a Astarté, y
que las vifias tuvieran relaciéon con las actividades de las cofradias. En ese sentido son ‘“vifias
sagradas”...... cuidadas y vendimiadas por cofrades de la diosa....”.

>* Sobre el vino en la regién de Ugarit cf. Heltzer 1990:119ss. y, sobre todo, el amplio estudio de
Zamora 2002.

53 Miller (2000:60) supone que para el propio uso mds que para el comercio.

%% McLaughlin (1991:267) antes de defender su tesis doctoral con relacién a RS 15.70 ya ofrecfa la

posibilidad de que “perhaps recognizing him or her as its patron”.
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importantes del culto del III-II mil. a.C., Satran es una deidad menos conocida y

probablemente de orden menor”".

2.3.2. Textos alfabéticos®

La investigacion divide los fragmentos ugariticos relativos al marzeal en textos de
cardcter economico (KTU 4.399; KTU 4.642), legal (KTU 3.9) y mitolégico (KTU 1.114;
1.21) (cf. McLaughlin 2001:18). Lo cierto es que mientras los documentos mitoldgicos,
que se tratardn en ultimo lugar, son facilmente identificables, los otros presentan ciertas
dificultades: el estado fragmentario, la falta de contexto, la ausencia de vocalizaciéon que
impide determinar una palabra, etc. Ademads, es muy probable que KTU 4.399 y KTU
4.642 tengan un marcado perfil econémico™, aunque tampoco seria extrafio que fueran
documentos legales relativos a unas plantaciones y su produccién®; en cualquier caso,

ambos aspectos no son incompatibles. Lo mismo sucede con K7U 3.9, calificado como

T Miller (2000:60) dice: “The significant thing here is that the marzif is the marzif of the god Satran
. indicating what is clear a millennium later also, that a marzeah could and often did belong to a
particular deity”. Sobre Satran cf. la bibliografia que aporta Eissfeld 1968:191n.23.

% Se cita principalmente por la numeracién de KTU (Die Keilalphabetischen Texte aus Ugarit) debido
a que es la edicién mds completa de los textos en ugaritico. La nueva edicién de K7U responde a las siglas
inglesas CAT (The Cuneiform Alphabetic Texts from Ugarit....), pero se la conoce también como el
“Segundo KTU”; de ahi, que algunos autores sigan citando por KTU y otros prefieran CAT. En el caso de
que otras obras se sirvan de una numeracion distinta, ésta se presentard en nota o entre paréntesis junto a
KTU.

% Barstard (1984:136s.) afirma que RS 19.103 (KTU 4.642) recoge alguna transaccién econémica,
mientras que el resto de los textos son mitoldgicos; no obstante, no tiene en cuenta K7U 3.9 y no conoce
todavia KTU 4.399. Lewis (1989:83) evita afirmar el cardcter de KTU 4.642 e igual hace Miller 2000:60.

%0 Zamora (2002:110) le atribuye a KTU 4.642 una funcién “catastral” o de registro de cambio de

propiedades.
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documento legal®, pero en el que quizds también se vea implicada alguna clase de

acuerdo contractual.

2.3.2.1. KTU 4399 y KTU 4.642

Las primeras tablillas que se presentan son K7TU 4.399 y KTU 4.642, en las que se

alude a unos campos, presumiblemente de cultivo, relacionados con el marzeafr

KTU 4.642 (RS 19.103)*
MO L

(2)  [.. parael marjzeal® of <An[atu]®

(3) [...]un sirde campo de vifias®

4)
5) [ ... ] parael marzeah de <‘An[atu]

6) [ ... ] parael marzeah de <A[natu]

(7) [ ... para] el marzeah de A[natu]

(8) [ ... para el mar]zeah of ‘An[atu]

©
(trad. de Zamora 2002:110s.)

1 A Lewis (1989:82) le recuerda a un “contractual text written in Ugaritic Akkadian”.

2 pRUV 32, primera ed. de Virolleaud 1965:47.

5 De nuevo se prefiere el uso de una transcripcion, siguiendo a McLaughlin 2001:19-20, en vez de la
propuesta de Zamora: “cofradia”.

%4 Los autores siguen la reconstruccién de Eissfeldt (1969:192) que en la lectura de %i- presupone una —

t: Anat, cf. Bryan 1973:139, Lewis 1989:83, Miller 2000:60, McLaughlin 1991:268 y 2001:20, Zamora
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KTU 4.399
(D) [ 17?7 ?? among princes [REVERSO]
(2) [ ]fallow field ?[
3) [ ]? two fields (14) [fliv]e fields ]
) ? five (15) field[ ]
(5) fields with him I erected. 6y ?77[ ] field
(6)  [You] give his banquet three arn 2
(7)  olive trees xxxx seven fie[lds] ag) ?
(8)  with me. The men of the marzeah (19) field [ ]
(9)  two, ten fields in? (trad. tomada de McLaughlin 2001:
(10) four fields to the prince 18s.)

(11) [ 1?7 Bountiful produce
(12) [ ]1? I will establish
(13) pr[o]duce and four

Son textos muy fragmentarios de los que s6lo se pueden vislumbrar unos pocos datos
muy similares a los extraidos de los documentos ugariticos en acadio:
. . 66
a. La expresion “los miembros del marzeafi” (bn.mrzfi”) vuelve a presentarse en KTU

4.339, pero aunque no resuelve la duda sobre el tipo de relaciéon que se establece entre

2002:110s. Este fragmento es en el que mds veces aparece el término marzeafs, al menos en tres ocasiones
(Iineas 4-6) y, si en las lineas 2 y 7 la reconstruccion fuera la correcta, hasta cinco.

6 La primera propuesta de Zamora es “sir de sad de vifi[a]”, pero en la p.113 ofrece ya su traduccién
definitiva, que es la que aqui se presenta.

% Puede ser tanto sing. como pl. McLaughlin (1991:268 n.22 y 2001:19n.32) llama la atenci6n sobre la
doble posibilidad de que bn sea un sustantivo en sing. o bien un pl. en estado constructo y afiade después:

9999

“The classic case of “son” meaning “member of a group” is the biblical “son of the prophets™”, aludiendo

a 1Re 20,35; 2Re 2,3.5.7.15,... Sin embargo, la propuesta de Sicre (2000:87) relativa a la expresion b e
ha-nebi’im es mas exacta: “corporacion de profetas”, lo que podemos aplicar a los bn.mrzli: “la

corporacion del marzealr’.
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ellos, confirma la pertenencia de alguna manera a algin grupo concreto facilmente

identificable por la sociedad.

b. En KTU 4.642,2.4-7 de nuevo se relaciona el marzeah con una divinidad: Anat®’.
La mencién del marzeah en este texto puede haberse producido incluso hasta cinco
veces, en el caso de que la reconstruccion sea la correcta, por tanto, es el pasaje en el que
aparece en mds ocasiones y, ademds, vinculado a una deidad igual que en RS 15.70 (“el
marzeah of Satrana”) y en RS 18.01 (“el marzeah de Aru” y “el marzeah de Siyannu”),
lo que nos llevaria a confirmar el patronazgo divino de los marz®him. Pero aunque no es
posible precisar con exactitud la conexion entre Anat y el marzeah méas que en términos
de liderazgo por parte de la diosa o de culto por parte de los miembros, se advierte la
relevancia de esta entidad al estar supuestamente presidida por una de las diosas mds

notables del pantedn oriental.

c. KTU 4.399 y KTU 4.642 informan de que las propiedades son campos de cultivo
de X tipo68. En KTU 4.399, ademas de todas las noticias sobre unas tierras (“un campo
en barbecho”, “2 campos”, “5 campos”, etc.), se mencionan “tres drboles de olivos” (7)
y “productos (agricolas) en abundancia” (11)69. El caso de KTU 4.642 es mas
complicado, pues no faltan las distintas interpretaciones de la linea 3: hay quien lo
entiende, como McLaughlin (2001:19), como “fruit of the field (sir sd), the vineya[rd]
(krm)”, mientras que Zamora (2002:111s.) concluye, por comparacidn con otros textos,

que sir es una medida y s$d tiene el significado genérico de “campo, campifia” y

57 Sobre Anat cf. Maier ABD s.v. “Anath (Deity)” o Pope EJ s.v. “Anath”.

% Ya en los textos acadios existen referencias a unos campos (RS 14.16,14b) y a una vifa (RS 18.01,2).

%9 Sir traducido por “productos “agricolas” significa literalmente “carne”, cf. von Soden AHW s.v.
“Siru(m)”: “Fleisch”; en hebreo §°&r. McLaughlin (1991:268n.21 y 2001:219n.31) afirma que se trata de
un uso metaférico similar a expresiones como “la sangre de los arboles” = la savia en KTU 1.4.111.44 y “la
sangre de los olivos” = el aceite de oliva en KTU 1.114.31. Heltzer (1990:120) hace referencia a

expresiones como éstas al hablar del vino.
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especifico de “campo, terreno” (“objetos contables”)”. Los argumentos de Zamora,
basados en los propios textos, son mas que suficientes como para dudar de la propuesta
de McLaughlin que se limita a una breve mencién de la “vineyard’s produce”. En
consecuencia, optamos por la tesis de Zamora situando los tres términos en un mismo
sintagma: un terreno de vifias de unas dimensiones concretas’ .

Tanto el olivo como la vifia son drboles frutales tipicos del clima mediterraneo de los
que se extraen dos de los componentes mds significativos de la dieta de los pueblos
costeros del Proximo Oriente antiguo: el aceite (cf. c.I2.1.f.) y el vino (cf. c.I2.1.e. y RS
18.01). La disputa entre los miembros del marzeahr de Aru y los miembros del marzeah
de Siyannu en RS 18.01 es un buen ejemplo de la importancia de tener asegurado su
abastecimiento para la celebracion de las reuniones de la entidad.

Asi pues, parece que se enumera la lista de las posesiones de la asociacidn, de la
produccién de sus campos, y quizds, al menos en KTU 4.399,6-7, de la distribucién de

los productos, donde se destina una parte para un banquete.

d. En KTU 4.399,1 y 10 se alude a la nobleza, pero debido a la mala conservacion del
texto no es posible definir su relacién con el marzealr y las posesiones que se indican.
Quizas los “cuatro campos” mencionados antes de la referencia al “principe” (en 10)
informen sobre alguna clase de pago estipulado de la asociacién a la nobleza, tal vez
alglin impuesto que les obligue a reservar una parte de sus propiedades para cumplir con

sus “obligaciones fiscales”(?).

0 Cf. ademés Zamora (pp.113ss.) donde explica la expresién sir sad en KTU 4.282 para referirse a
unas medidas de terreno. Ya Bryan (1973:139) afirmaba, basiandose en los estudios de Virolleaud, que
“we may deduce that §ir represents some measure or designation of land area .... Sad krm seems to be the
exact equivalent of the expression eqel karani found in RS 18.01”.

"' Zamora (p.111) observa que sir aparece en dual o pl. “antecediendo a un objeto de cuenta de la

misma forma que otras unidades de medida”. Sobre el término krm en los textos ugariticos cf. Heltzer

1990:120ss.
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e. El banquete debid ser la mdxima expresion de los “miembros del marzeali’ y, por
tanto, no es extrafio que para su mantenimiento se destinaran posesiones, como los “tres
olivos” de KTU 4.399,6-7. No parece, entonces, demasiado descabellado pensar en un
reparto de las materias destinadas a la reunién simpdética para un periodo determinado de
tiempo, junto con un inventario de lo que se queda en barbecho, lo que quiz4 se destina a

la nobleza, etc.

2322.KTU 3.9

Uno de los documentos que mds juego ha dado a los estudiosos de Ugarit ha sido
KTU 3.9, ya que, debido a la dificultad a la hora de vocalizar el texto, ha generado una
importante bibliografia desde la década de los setenta hasta hoy’>. Como todavia no se
ha llegado a un acuerdo definitivo sobre la interpretacion y traduccién del texto
(empezando por la primera linea) no podemos dejar de aludir a las distintas versiones,
antes de centrarnos en los datos relativos al marzeah. Por supuesto que no hemos
recogido todas las traducciones existentes, pero si al menos algunas de las mads
importantes; otras aparecen sOlo a través de referencias_(p.e., la de Bryan 19737 o0 la de
Dietrich — Loretz 1982). Las reconstrucciones, de igual modo las traducciones,

coinciden totalmente en las dltimas lineas (18-20), por lo que s6lo se recogen al final.

KTU 3.9 (= RS 1957.702)"

MILLER (1971 y 2000): (1) The marzih (2-3) which Samiiménu established (4) in

his house. (5) Now I have provided a storeroom (6) for you; and if I drive (7)

2 Ed. de texto con trad: Miller 1971:37ss. = 2000:51ss. (aqui se va a citar por la edicién del 2000),
Bryan 1973:136s., Fenton 1977:71ss., Halpern 1979-1980:121ss., Friedman 1979-1980:187ss., Dietrich —
Loretz 1982:71ss., McLaughlin 2001:20ss., Pardee 2002:217ss.

3 P.e., Bryan no aporta ninguna novedad respecto a la interpretacién de Miller.

7 Publicada por primera vez en Miller 1971:37ss. En la linea 4 hay una laguna.
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you out (8) from my house, (9) fifty (shekels) of silver (9) I will pay.
[REVERSO]” (11) And Samamanu (12) is chief. Let not arise (13) a
man of the marzifi (14) and say to (15) Samiméanu: “Give (16) money, a

shekel, which is in your possession”. (17) Two shekels he will pay.

DAHOOD (1971): (1) The club (2-3) which Samiimanu owned / set up (4) in his
house. (5) “And I will make a stall (6) for you, and I will drive (7) you out

(8) from my house”. (9) Fifty (shekels) of silver (10) had been removed,
[REVERSO] (11) so Samimanu (12) brought suit lest (13-14) the club
members should begin to say (15) to Samfimanu: “Give (16) the silver, the

shekels that are with you, (17) the shekels (that) have been removed.”

FENTON (1977): (1) The marzif-society (2-3) which Samiimanu has established
(4) in his house (5) assigning it (lit. “and has assigned”) as dining-quarters
(6-7) for you. In the event that I expel you (8) from my house (9-10) I shall
forfeit a sum of fifty (shekels).

[REVERSOY] (11) Further, (as regards) Sam@manu (12-13) the President,
let no member of the marzih arise (14) and say (15) to Samimanu, “Give up

(16) the fund, pay over what you have”, (17) he will forfeit two shekels.

HALPERN (1979-1980): (1) The funerary society (2) that Samimanu (3)
established / acquired (4) in / from brw (for a brw?). (5) The assessment of
expenses / damages76 (6) he demanded: “(or?) I shall (7) evict you (8) from
my house”. (9) Fifty pieces of silver (10) they paid over.

[REVERSO] (11) Samiméanu (12) pleaded, “Let not the funerary (13)
society depart.” (14) But it was decreed to (15) Samfimanu: “Give back (16)

122

the silver, the pieces that you have!” (17) He has paid over the pieces.

FRIEDMANN (1979-1980): (1) The mrzh (2-3) which Shamumanu established (4)

in his house: (5) “I have provided our storeroom (6) for them. If I (7) drive

75 n g - .
Miller vuelve a comenzar la numeracién en el reverso con el 1, al igual que Fenton o Dahood, pero

en este caso para una mayor facilidad los nimeros del reverso seguirdn a partir del 11, unificando asi en

todos los textos la indicacion de las lineas.

7% Interpretaci6n totalmente distinta a las demds cf. p.138 de su estudio.
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you out, (8) in my house (9) fifty (shekels) of silver (10) I shall pay.”
[REVERSO] (11) And Shamumanu (12) is chief. Let no rise (13) a man
of the mrzf1 (14) and say to (15) Shamumanu, “Give (16) money, a shekel

which is in your possession.” (17) They paid the shekels.

MCLAUGHLIN 2001: (1) The marzeah, (2-3) which Samiimanu established (4)
in his house. (5) “Now I have set up our dining area (6) for you; if I drive (7)
you out (8) from my house (9) the fifty silver (shekels) (10) I will pay.”

[REVERSO] (11) Samiimanu (12) is the leader. Let not arise (13) a man
of the marzeah (14) and say to (15) Samimanu: “give (16) silver, the shekels

which you have.” (17) They paid the shekels.

PARDEE 2002: (1) The drinking-club (2) that Samumanu (3) established (4) in his
house: (5) he has set aside the storeroom (6) for them. “Now if I should (7)
evict you (8) from my house,(9) silver in the amount of fifty shekels (10) I
shall pay”.

[REVERSO] (11) Furthermore, Samumanu will be (12) the president. No
man of the drinking-club (13) may arise (14) and say to (15) Samumanu:
“Give back (16) the silver in the amount of one shekel that is in your

keeping”. (17) If that should occur, the man must pay two shekels of silver.

(18) Witness: Thiraspu (19) son of Udrnn (20) and ‘Abdinu (21) son of Sigilda.

En principio no hay acuerdo en el caricter del texto, pero parece que las propuestas
mads seguidas son la de un contrato propiamente dicho, seguramente de tipo arrendatario,
o la de un pleito legal, dependiendo de la reconstruccién vocdlica a la que se haya

llegad077. Tampoco hay una definicién transparente y general del marzeah, ya que

"7 Como bien resume McLaughlin (p.22) la opcién entre un tipo de texto y otro radica sobre todo en la
interpretacion del término b en la linea 12, ya que mientras unos lo consideran un verbo igual que el
hebreo rib, “conducir un proceso” (Dahood, Halpern, basdndose en la sugerencia de Miller 1971:41 =
2000:56, aunque ¢él lo traduce por “chief”), otros ven el sustantivo rb, “jefe, lider” (Fenton, Dietrich —
Loretz, Pardee, Friedman, McLaughlin). La solidez de los argumentos de McLaughlin obliga a que los

recordemos: (1) no seria necesario que rb fuera acompafiado de marzeaf en una construccion de genitivo
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mientras unos se dedican a transcribir el término (Miller, Friedmann, McLaughlin), otros
le afiaden un matiz que, sin una explicacién posterior, no es justificable: “el club”
(Dahood), “la asociacion del marzeali” (Fenton), “el club de la bebida” (Pardee), “la
asociacion funeraria” (Halpern); sin embargo, parece que todos estidn de acuerdo en
concretar el fin del documento: aclarar la situacién del marzeah, bien a nivel de
contrato(-arrendamiento), que seria la propuesta mds aceptada, o de legalidad juridica.
Los investigadores también estdn de acuerdo en que ambas partes de la tablilla
corresponden a un mismo documento, por tanto y a pesar de la dificultad interpretativa,

no son pocos los datos interesantes que nos aporta78:

a. Segiin el texto un tal Samiménu’ ha establecido un marzeah en una parte de su

casa® y, aunque no sabemos con certeza si se trata de una nueva fundacién o de instalar

el marzeah ya existente en su propiedad®'. Resulta mas verosimil la primera alternativa,
ya que el supuesto contrato o pleito presenta a dos implicados: a Samiimanu y a “los

miembros del marzeali’ (mt . mrzh, linea 13, cf. McLaughlin p.22), por lo que parece

(rb mrzh), como han supuesto Dahood y Halpern, pues el contexto estd lo suficientemente claro como para
no necesitar especificarlo de nuevo y (2) no hay ninguna indicacién de orden judicial del tipo: “the lawsuit
against Samiméanu by the marzea/i set up in his house” (en la n.47).

Mairquez Rowe (1999:416ss.) lo incluye dentro de los “non-royal legal texts” sin dejar de expresar sus
dudas respecto a su cardcter: “reference should be made to other texts that have been classified as
administrative and could in fact lie on the borderline of the legal domain”.

78 Si bien este estudio se centra, sobre todo, en extraer las caracteristicas del marzeah, resulta de interés
constatar en la bibliografia citada las diferencias que respecto a la reconstruccién se proponen.

7 Nombre frecuente en los textos acadios y los alfabéticos (Miller 2000:53).

%0 Sobre las distintas reconstrucciones de b.bt- cf. la explicacién de la linea ofrecida por los autores de
las trads.

¥ Como indica Pardee 2002:220n.15 “the verb ST is not specific enough to tell us whether the text is
dealing with the creation of a new marzi/u society, or whether an existing group is transferring its meeting
place”. Todos los autores se han planteado el funcionamiento de este verbo con la preposicion b-, ya que

aqui es el unico lugar donde aparece.
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que ya existia antes de situarse en su casa®’. Por otro lado, no queda claro el tipo de
recinto al que se refiere, ya que podria ser segiin unos una especie de almacén (Miller,
Friedman, Dahood, Pardee) y segtin otros una estancia para la celebracion de la comida
(Fenton™, McLaughlin)®. Sélo por comparacién con otros textos es probable que fuese
una sala-comedor, ya que el acto principal del marzeah, como vimos en Am 6y Je 16 asi
como en KTU 4.399 y en las otras referencias a los alimentos (aceite, vid), gira alrededor

., . .1 85
de la consumicion de bebida y comida™.

b. En general, se ha visto en la figura de Samimanu a un lider (11-12) que instala el
marzeah en su propiedad asigndndole una habitacion, sea del tipo que sea, y que incluso,

segin Miller (pp. 58s.), facilita los alimentos necesarios para la celebracion del
banquete%. Ademés, no es un simple casero, como bien indica McLaughlin (p. 23), sino

.« . 87 . s .
que participa en el marzeaf '. La presencia de un lider no es un hecho aislado, pues en

82 Halpern (p.132) dice que “since membership in these corporations was certainly ephemeral,
identification by reference to a society officer would seem to be inadequate over the course of time. This
text...also indicates that the society may move from house to house, so that mention of Shamumanu’s
house does no appear to suffice for purposes of establishing an association”.. Sin embargo, hay quien
opina como Miller (2000:58) que “it is possible that the marzi/1 was already in existence but I am inclined
to think that the arrangements set forth and agreed upon here involve the actual organization of a marzif
under Samimanu’s leadership.

% En las pp.72s. afirma, basandose en las lenguas acadia y hebrea, que no sélo seria un lugar de
almacenaje, como afirma Miller (“storeroom”), sino que también permitiria preparar los alimentos y
comerlos, lo que define como “dining-complex”. Ademds propone que el tal Samiimanu serfa el encargado
de abastecer al marzeah.

¥ Ademds habria que considerar la propuesta de Halpern (p.137), que lo deriva de un préstamo
sumerio al acadio: “damages (indemnified), financial loss”.

85 McLaughlin (p. 23) llega a la conclusién de que “the word [isb] makes more sense if it refers to the
location for the marzeah gatherings rather than simply a storage room, since their gatherings would
require a place separate from a storage room”.

% Miller (en la p.59) afirma que podria considerarse el liderazgo como parte de los beneficios. No
obstante, los que interpretan rb como un verbo rechazan esta posibilidad (Dahood y Halpern).

87 McLaughlin traduce por “our dining area” a partir de la reconstruccion de isbn (“nuestro isb”).
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un texto eblaita todavia mds antiguo (7M 75.G.1443 XI.1-3) ya se menciona a un
encargado del marzeah, por tanto, no seria extraio que también en los marz’him

ugariticos se distinguiera también una figura similar.

c. Una suma de dinero se ve implicada en el documento. Si la tablilla recoge las
condiciones de un contrato, segin parece, se habria estipulado una indemnizacién en
caso de que Samimanu los expulsara de su casa y, por otro lado, se habria asegurado
también que ninglin miembro del marzeah le fuera a exigir el dinero entregado, pues
ambos casos implicarian directamente la rotura del contrato (cf. McLaughlin pp.23s.)®.
Pero, ;cudl era el destino de una cantidad tan elevada como los cincuenta sekels®?
Varias son las hipétesis que ofrecen los especialistas: un alquiler o fianza (McLaughlin
p-23), una multa impuesta (Fenton p. 75%%) o incluso el pago de lo consumido (Pardee
p.220°"). De cualquier modo las tres soluciones son incompatibles, ya que pudo ser el
abono de la consumicién y del alquiler y, a su vez, la multa impuesta a Samimanu, que

.. . . . 2
asi reintegraba el dinero, si no cumplia con su parte del trato’.

% No obstante, la interpretacién de Dahood (“I will drive you out from my house”. Fifty shekels of
silver had been removed’) y la de Halpern (“the assessment of expenses / damages he demanded: “(or?) I
shall evict you from my house”) s6lo se pueden entender si el documento se sitda en el contexto de un
proceso judicial; sin embargo, a partir de los datos aportados por los demds autores se observan
argumentos suficientes para excluir esta posibilidad.

% Pardee (p.220) sefiala que “fifty shekels is a large amount of money, enough to purchase a herd of
animals (a sheep went for less than a shekel) or a wardrobe of fine garments”.

% Que recurre a una expresién eliptica: “I shall incur (a penalty to) the sum of fifty (shekels)”.

! Pardee (p. 220) afirma que “the obvious superficial answer is that each member was required to pay
a one-shekel fee to help pay for the wine consumed at the gatherings of the society; this stipulation would
then be that under no circumstances could a member reclaim his fee”.

%2 La trad. de Pardee (“If that should occur, the man must pay two shekels of silver”) es la tnica que

recoge una cantidad precisa como multa si alguien le exige el dinero a Sam{imanu y, de este modo, no la

podriamos incluir dentro de esta posibilidad.
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d. Los testigos son siempre un elemento fundamental en la ratificacion de
documentos seguin nos muestran varias tablillas (RS 15.70 y RS 15.88), de manera que la
presencia de dos testigos en KTU 3.9 acentia la posibilidad de que nos encontremos ante
algun tipo de transaccién contractual. Pero no hay suficiente consenso a la hora de
afirmar si ese dinero ya ha sido ya pagado (Friedman, McLaughlin), si hay que abonarlo
(Miller, Fenton) o si se considera una sancion ante el incumplimiento de lo establecido
(Pardee)”®. No obstante, la ausencia de unanimidad en la interpretaciéon no resta

importancia a la figura de los testigos.

e. Una vez mds aparece una referencia a los miembros de este grupo (mt . mrzf; cf.
RS 14.16; 15.70; 15.88; 18.01; KTU 4.399), que nos puede ayudar a aclarar si con el
término marzeah se informa de un lugar en concreto donde se celebra la reunion o si, por
el contrario, se alude a la propia entidad. Segtn los datos que se han extraido del texto
resulta evidente que estdn implicadas dos partes en el acuerdo o en el litigio (en caso de
optar por la opcién mdas minoritaria), lo que facilitaria la consideracion del marzeah

como una entidad independiente antes que como un espacio de reunion.

2.3.2.3. Textos mitolégicos. KTU 1.114 y KTU 1.21

En Ugarit han aparecido otros dos textos en los que se ve implicado un marzeal,
KTU 1.114 y KTU 1.21. En ellos, a pesar de su marcado caracter mitolégico, los dioses
actiian a semejanza de los hombres, ya que no se describe un comportamiento divino al
modo del Yahveh biblico, sino similar a de los dioses homéricos. Por tanto, por un lado,
podemos observar comportamientos propios de los hombres en el modo de proceder de
las divinidades y, por otro, el “marzea/ mitolgico” debe ser concebido como un reflejo
de las reuniones de los mortales elevadas a una dimensién mitica; un sintoma de ello es

el marcado antropomorfismo que presenta el siguiente texto.

3 A todo ello habria que afadirle de nuevo las soluciones de Dahood y de Halpern.



Testimonios del Préximo Oriente antiguo 103

A.KTU 1.114

Salvo pequefias variaciones fruto de la reconstruccion y de la pérdida o mala
conservacion de algunas lineas, los autores coinciden en el argumento de la tablilla. Se
distinguen dos partes en el mito. La primera describe la invitacion a los dioses por parte
de °Tlu a una comida en su palacio, la actuacion de Yarih (Yarihu) al que, comportandose
como un perro, las diosas Anat y Astarté (‘Attartu y ‘Anatu) le ofrecen los mejores
trozos de la comida, el reproche del portero de la casa de °Ilu, la embriaguez de °Ilu hasta
tal punto que debe ser acompanado por dos divinidades hasta su casa, el encuentro con
un extrafio personaje llamado Habay (Habayu), en el que °Ilu se ve envuelto en
inmundicias, la pérdida de conciencia del dios y, finalmente, la salida de las diosas,
probablemente, en busca de un remedio. En la segunda parte parece que se recoge una
receta médica en la que se ven implicados una serie de elementos dificiles de concretar

en algunos casos.

KTU 1.114: 1-31 (RS 24.258)*

% UG 5.1. La primera publicacién y trad. al francés en Virolleaud 1969:545ss. Los investigadores no
tardaron en ofrecer estudios que iluminaran las transcripciones que Virolleaud no habia resuelto como,
p.e., el de Loewenstamm 1969:71ss; por tanto, existe numerosa bibliografia al respecto de modo que
resulta dificil optar por una u otra traduccion, sin embargo y a pesar de haber elegido la de Zamora por ser,
junto con la de McLaughlin, una de las dltimas y por haber considerado las posibilidades aducidas hasta el
momento, no se deben obviar otras versiones que pueden ayudar a descubrir algtin dato sobresaliente. Se
tendrdn en cuenta las siguientes trads. de forma que en nota sdlo aparecerd el nombre del autor: Virolleaud
1968:545ss., De Moor 1969:167ss., Riiger 1969:203ss., Margulis 1970:131ss., Bryan 1973:123ss., Pope
1977:211, Margalit 1979-1980:65ss., Dietrich — Loretz — Sanmartin 1984:109ss., Pardee 1988:13ss.,
Cathcart 1996:1ss., Lewis 1997:192ss., Dietrich — Loretz 1998:174ss., Del Olmo Lete 1998:158ss.,
Wiggins 1998:761ss., Wyatt 1998:404ss., McLaughlin 2001:24ss. Sélo cuando un autor tenga otras

publicaciones se indicard la fecha.
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. . 95 . .
’Tlu ofrecid en su casa un banquete, una comida de caza™ en el interior (2) de su

palacio. A trinchar invit6 a los dioses™®: “jQue coman (3) los dioses, y que beban!

ique beban vino hasta hartarse! (4) jmosto’” hasta emborracharse!

Se sirve Yaribu98 (5) su espaldar; como un perro99 se arrastra bajo (6) las

mesas' . El dios que (lo) reconoce (7) le sirve de comer (7a)]01 de la comida'®, My

% Virolleaud sélo transcribe: m.sd, pero en su comentario lo considera un complemento del verbo db,
al igual que sd / Del Olmo Lete: “un festin de caza, de caceria dentro de su palacio”, también Wiggins,
Lewis, McLaughlin y Cathcart / De Moor: “a sacrifice of game” y Dietrich — Loretz — Sanmartin: “El
schlachtet”, Dietrich — Loretz 1998 afiaden: “<ein Gemeinschaftsopfer>". La mayoria de los autores han
notado que el verbo dbf viene a significar “ofrecer un sacrificio”. No es un holocausto, sino un sacrificio-
banquete, se trata entonces de una comida ritual en el sentido de banquete, fiesta; cf. Virolleaud p.549,
Bryan pp.125 y 127s., Zamora p.557, Wyatt p.405n.5. Por supuesto tampoco se trata de una ofrenda en
honor de los muertos, de un kispum.

% Gran parte de los traductores colocan las siguientes palabras en boca de °Ilu, utilizando el estilo
directo, cf. Virolleaud, De Moor, Riiger, Margulis, Bryan, Pope, Dietrich — Loretz — Sanmartin, Cathcart,
McLaughlin; Wyatt incluso adelanta el estilo directo: “To the carving, gods! Eat, O gods, and drink...”.
Sin embargo, no falta quien las ha interpretado como parte de la descripcidn, p.e., Del Olmo Lete traduce:
"Los dioses comieron y bebieron. Bebieron vino hasta hartarse, vino nuevo hasta emborracharse” y
también Margalit, Lewis, Dietrich — Loretz 1998 y Wiggins.

7 También De Moor, Riiger, Margalit y Dietrich — Loretz — Sanmartin / Virolleaud como el hebreo:
tiros/ Margulis y Lewis: “vintage” / Bryan, Pope y Cathcart: “vino” / Olmo Lete, Wiggins y McLaughlin:
“vino nuevo” | Dietrich — Loretz 1998: “Weinmost” /| Wyatt: “foaming wine”. Después, en la linea 16
vuelve a aparecer.

% La trad. de Virolleaud (“(Alors) il prépare son yrh-gb”) asi como su interpretacién (Le yrh-gb
(“mois complet”) est peut-étre le nom de la féte dont le début est marqué par ce festin”) ya estdn
superadas. De igual manera ocurre con la interpretacién de Loewenstamm 1969:73 y con la de Bryan
(lineas 4b-6a: “They arrange things, they ... like[ ] They (others) trump under the tables”). P.e., Riiger ya
lo considera el nombre propio de una divinidad (Jarich).

% La primera vez que se reconstruyé como tal en Loewenstamm 1969:72. Lewis duda todavia de que
la reconstruccion de klb sea la adecuada y prefiere dejarlo en blanco.

19 Cathcart (similar la de De Moor y la de Wiggins): “Yarihu prepares its back flesh. Like a dog he

tears it about under the tables” | Margulis: “Yarili postures his back like [to defecate]” / McLaughlin
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el que no (lo) reconoce ... (8) le da con un bastén (8a)  golpedndole (8) bajo la

mesa. (9) A “Attartu y ‘Anatu llegam. (10) <Attartu le sirve un costillar'®, (1) y

1% A las dos rifie el portero (12) de la casa de Ilu'" para que al

¢Anatu una paletilla
perro no sirvan (13) un costillar, al chucho (no) sirvan una paletilla. (14) A °Ilu, su

padre, (también le) rifie.

Se sienta °Ilu ..."% (15) ... °Ilu se sienta en su marzea[]log, (16) bebe vino hasta

hartarse, mosto''® hasta emborracharse.

(similar la de Margalit, Dietrich — Loretz 1998): “Yarih arched his back like a dog, Scavenged beneath the
tables” | Wyatt: “Yarih arched his back like a d[o]g, he gathered up crumbs beneath the tables”.

19" Zamora lo interpreta como una glosa o afiadido, cf. n.268. Sobre los problemas de esta linea cf.
Dietrich — Loretz 1993:133ss.

192 También Cathcart, Wiggins y McLaughlin / Del Olmo va todavia mas alld: “le ofrecia carne [de
caza” | Dietrich — Loretz 1998: “Brot” / Lewis: “He grills fare for him to feast”.

'% De nuevo otra posible glosa, cf. Zamora n.269. Virolleaud: “les ftm sous la table” | Margulis :
“...strikes his face ‘neath the table”.

1% Segtin Virolleaud y De Moor son las divinidades las que llegan.

1% Virolleaud, Riiger y Bryan simplemente se limitan a transcribir: nsh, Virolleaud indica en el
comentario que es una parte del cuerpo no identificada. Incluso en los estudios mds recientes algunos
autores todavia prefieren la transcripcion (Wiggins).

1% T as traducciones de Virolleaud y De Moor estdn superadas: p.e., De Moor lo interpretaba asi:
“Attartu prepared the haunch for herself and Anatu the shoulder for herself’. Lewis entiende los verbos
de la siguiente manera: “Athtartu grills a steak for him. Anat roasts a rack of ribs”.

' McLaughlin traduce de nuevo por estilo directo: “Look, why have you prepared a haunch for a dog,
for a cur have you prepared a shoulder?”, también Virolleaud, De Moor (que inserta: “the haunch of your
own accord”’), Bryan, Margulis, Pope, Margalit, Dietrich — Loretz — Sanmartin, Cathcart, Wiggins, Wyatt
y Dietrich — Loretz 1998, mientras que Del Olmo prefiere otra vez el indirecto: “que no ofrecieran a un
perro una pata”. Margulis identifica al portero de la casa de °Ilu con Pan (“Pan the gatekeeper of El’s
house’), una supuesta divinidad a la que le encuentra correspondencia con nombres semiticos, como el
biblico Penuel.

1% E] fragmento es dificil de reconstruir, pero no han faltado las propuestas: Virolleaud (también
Riiger): “(Alors) le Dieu s’assied a coté (?) de Ase[rat]” | De Moor: “Ilu and the sons of Afiratu remained
seated” | Margulis: “on his r[egal] th[rone]” | Bryan: “El keeps on sitting in his (sacred) place” |

Margalit: “(But) El was presiding in [his] thiasus” (trad. muy discutible ya que el thiasos suele
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(17) °Ilu camina hacia su casa, se dirige ~ (18) hacia su corte''?. Le sostienen

114

Tukamuna (19) y Sunama'®, y se le acerca Habayu ', (20) el que tiene dos cuernos

115

y una cola, y lo embadurna ~ (21) con sus heces y su orina. Cae °Ilu como un

identificarse con el marzeah) / Dietrich — Loretz — Sanmartin: “Es sitzen El und auch Afira[t Jam]” | Del
Olmo: “El se sento como cabeza de grupo(?)” | Cathcart (similar Wyatt): “Ilu sits, he invites his drinking
companions” | Dietrich — Loretz 1998 (estilo directo): “El sitzt da, und zwar wahrlich volltrunken!”.

De Moor (1984:355s.) en un breve estudio dedicado a las lineas 14s. afirma que “uskrr [la
reconstruccion por la que opta] may be identified with “henbane”, on of the Solanaceae, probably
Hyoscyamus aureus L. or Hyoscyamus muticus L. y dice después: “Henbane is attested as a drug for
horses”, proponiendo la siguiente trad: “Ilu is sitting as if he is on the henbane drug”. McLaughlin
respecto a la reconstruccion de las lineas 14s. (pp. 27ss.) considera las propuestas anteriores y opta por la
trad. de Pardee (1988:17s.,54s.) el cual se basa en 2Re 6,23 y la raiz sudardbiga skr: “il rassemble
[sa]beuve[rie]”(kr ask[rh]), que McLaughlin traduce al inglés de la siguiente manera: “El sat, he
assembled his drinking feast”.

109 ge prefiera transcribir al igual que Virolleaud, Riiger, Bryan, Olmo, McLaughlin, Pope; en cambio,
Pardee: “son festin-mrzfi’ | Zamora, Margulis y Cathcart: “sala de banquete(s)” / similar en Dietrich —
Loretz - Sanmartin: “Gelage” / Lewis: “bacchanal" | Dietrich — Loretz 1998: “marzilu-Mahl” | De Moor:
“among his mrzfi-guests” | Margalit: “symposium” (cf. nota anterior) / Wyatt: “his feasting house”.

"% Wyatt en la linea 4 traduce por “foaming wine”, pero después en la 16: “new wine”.

" Bryan: “He steps down” | Lewis, Wyatt, McLaughlin: “he stumbled to his court”.

2 Virolleaud: “camber” / Del Olmo: “mansion” / Riiger; “Hof”.

"% Margulis entiende que es a Yarih y no a>Ilu al que sostienen.

" Virolleaud: “le fiby” / Margulis: “fby-Baal” / De Moor: “the steward” | McLaughlin: “creeper” /
Cathcart: “crawler” /| Margalit: “Baal approached the ‘crawler™ | Wyatt: “a creeping monster”. Existe
una gran dificultad para interpretar /by, pues unos lo consideran un nombre propio y otros buscan un
significado distinto; p.e., Pope: “an apparition”. Pero ya desde la primera ed. y trad. del texto (Virolleaud)
se dice de fiby: “il s’agit d’un b¢l a deux cornes (cf. Daniel VIIL6: “bélier”) et & queue, comme si ¢’était 1a
une préfiguration de Satan. Peut-étre s’agil-il d’un qualificatif de RSp, le Nergal des Babyloniens, la cause
premiére de tous les maux qui affligent I’espece humaine.... .

15 De Moor (similar Bryan y Lewis): “Ilu has fallen in his dung and his urine” / Del Olmo: “a
pringarle” | McLaughlin y Wyatt: “He floundered in his (own) feces and urine,” | Cathcart: “that defiles
itself”.
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muerto ", (22) °Ilu como los que descienden (bajo) tierra'"’. <Anatu (23) y “Attartu

salen a rastrear''®... (24) santo en ...

[REVERSO]
(25) ... (26) “Attartu y “Anatu [;vuelven? )] y por ellos, hace(n?) volver

(7) a su [es]tado120 (28) cuando ella(s?) cura(n?)]21. He aqui la receta'?. (28a)

.............................. (29) Lo que se pondrad sobre su frente: pelo de perro (30) y

123

(sobre su) cabeza, (su) nuez (?) y su ombligo ™, (31) se pondrd simultineamente

aceite de oliva tempranam. (Trad. Zamora 2000:550ss.)

"6 La trad. de Virolleaud ya no es aceptada: “(Alors) la voix de Dieu, [la voix] de Dieu (est faible
comme) la voix de ceux que descendent dans la terre”, similar es la de Margulis / De Moor (1984) explica
que “Tlu passed out “as if on henbane™”.

"7 McLaughlin: “underworld” |/ Margalit: “as one descending to Hades” | Dietrich — Loretz 1998
(similar Wyatt): “El, wie einer, der zur Unterwelt hinabsteigt”.

"8 Virolleaud: “(Puis) Anat et Astart s’en vont dala chasee” | McLaughlin (similar Bryan y Wyatt):
“Anat and Athtart went hunting. ? holy Ba‘al(?)” | Del Olmo: “Anat y Astarte se fueron a rastrear en el
cam[po un remedio (?) santo, en las altu[ras una medicina ... (;?)]” / De Moor (1984) ya habia tenido en
cuenta la posibilidad de que las diosas salieran a buscar unas hierbas para curar a su padre.

9 Del Olmo: “[los hallaron (?)]”.

120 De Moor: “Their chief they brought back” / Del Olmo: “volver [en si]”, también Cathcart / La trad.
de Virolleaud esta superada.

2 De Moor: “What the diseased should put into his mouth: prepare the heart and the top of the
throttle and its navel, put it together with autumnal olive-juice” | Wyatt: “Athtart and Anat [returned |
And they brought back meat [ ]”.

122 McLaughlin (similar en Cathcart y Wyatt): “When they healed, look, he awoke” / Del Olmo (similar

295

Dietrich — Loretz 1998): “al aplicar el remedio, jmira!, éste se desperto” | Margalit: “If you would cure
(him?), here is the remedy)”.

' McLaughlin, Lewis y Cathcart: “and the top of a pqq-plant and its stem” | Margalit: “Let hs(-
leaves) be placed on his mouth, Massage the heart and head, (As well as) the navel-knot and its “cord” /
Wyatt: “(This is) what needs to be put on his forehead: dog-hair and the knot of a vine and its juice” /
Dietrich — Loretz 1998 lo entienden como tomillo: “Einer, der an seine Schliife zubereiteten Thymian(?)
streicht”.

'2* También Del Olmo / Virolleaud; “le sang de I’olivier”, igual que Riiger: “das Blut der Olive” |

Lewis; “juice of virgin oil” / Wyatt y McLaughlin: “virgin olive oil” / Cathcart: “new olive juice” / De
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Aunque en ciertos aspectos los autores tienen sus diferencias, las informaciones que
nos transmite el texto son bastante sorprendentes, sobre todo en lo que se refiere a dos
aspectos: los elementos que intervienen en el mito y la actuacion de los personajes. La
mayoria de los autores apuntan como tema principal el banquete del padre de los

. 125
dioses

o lo sitian a medio camino entre dos tipos de textos: el mitoldgico y el
médico'?, pero tampoco falta quien subraya como elemento principal la borrachera de
’Ilu'*’. En cualquier caso, no hay duda de que no es un texto unidimensional, sino que
estd compuesto por varios matices que pueden ayudar a resolver algin pasaje biblico que

se ha obviado en el estudio del marzeafry que a su debido momento se tratard.

a. El hecho de que °Ilu invite a los dioses a su casa y les ofrezca comida y bebida
indica muy probablemente el papel que representa dentro del mito: el dios ejerce las
funciones de anfitrién de un marzealh encargado de instalar, preparar, quizas también de
fijar, la reunién. No hay que ir muy lejos para encontrar un texto en el que se presenta a
un personaje encargado de alojar y abastecer a la entidad, pues como ya se observo en

KTU 3.9 se exponian las responsabilidades mutuas de un tal Samiimanu y los miembros
de su marzeah. En KTU 1.114 los otros dioses participantes en el acto también adquieren

obligaciones con °llu, ya que Tukamuna y Sunama'®® lo sostienen cuando no logra

Moor: “autumnal olive-juice” | Margalit: “pure olive-oil” | Dietrich — Loretz — Sanmartin: “Saft von
Friiholiven” (Dietrich — Loretz 1998: “Saft von friihreifen Oliven™).

12 Virolleaud titula el texto “Le Festin du Pere de dieux” y Lewis : “El’s Divine Feast”.

126 Pardee 1988 lo incluye en los textos paramitolgicos y Wyatt resalta su valor médico: “KTU 1.114:
The Myth of EI’s Banquet: A Medicinal Text”.

127 P e., Zamora, aunque este autor no deja de reconocer la importancia de la “receta médico-mdgica”
en la segunda parte del documento ni las distintas interpretaciones sobre el cardcter de la tablilla (p. 556):
pudo ser un texto escolar debido al lugar donde se encontré (en la casa del sacerdote hurrita), tal vez lo
escribi6 un poeta “de segunda clase” por el nimero de faltas, era un texto burlesco, un ritual magico, etc.
Tampoco ha faltado quien propusiera la hipétesis de un palimpsesto (Dietrich — Loretz 1993:133ss.), es
decir, una tablilla borrada y reutilizada de nuevo, lo que favoreceria la propuesta de un ejercicio escolar.

2% Bryan (1973:134), basdndose en Gese, supone que serfan el prototipo de Atlas.
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ponerse en pie y, seglin la mayoria de las interpretaciones, parece que Anat y Astarté van
en busca de un remedio para su afecciéon. El mito es un paradigma de los problemas y
deseos humanos elevado al plano divino y, por tanto, la imagen de *Ilu como padre de
los dioses puede simbolizar la figura del lider del marzealr en el proceso, desde el
momento de la invitacion a los dioses hasta las tltimas consecuencias (la embriaguez y
el desmayo).

Un dato significativo que algunos investigadores han pasado por alto (p.e.,
McLaughlin 2001) es la actitud del portero de la casa de °Ilu ante la idea de que las
diosas le estén dando las mejores partes a un perro. Los pedazos de carne mds exquisitos
deben ser para °llu, ya que ademds de ser la divinidad més importante del pante6n (cf.
Pope 1987:219ss.), en el plano humano representaria al lider del marzeah, que ocuparia
un lugar sobresaliente presidiendo la reuniéon. En todos los banquetes, sean o no
manifestacion de un marzeah, se sigue un protocolo; p.e., en la imagen de ASurbanipal
en el palacio de Ninive (§ I 3) todos los personajes se orientan hacia el rey y es légico
que los manjares principales sean para él; en las comidas biblicas del periodo de los
reyes también se hacia distincién entre los comensales (1Sa 20,5.25'*)"*°. Un ejemplo
ya tardio pero que resume muy bien la causa de la reprimenda por parte del portero ante
la actuacion de Yarihu son las palabras del Eclesidstico: “Come como hombre lo que te

sirvan, y no lo devores para que no te detesten” (34,16).

b. El consumo de carne también es tipico de estas reuniones: Amds se quejaba de los
que “comen corderos del rebaiio y becerros sacados del establo” (6,4). Por supuesto, no
existe comparacion posible entre el festin de caza y el de animales domésticos, sin
embargo, la finalidad es la misma: disfrutar de la carne, cuando la dieta cotidiana

consiste en el consumo de productos agricolas y/o lacteos. En este caso concreto la caza

12 Este caso es interesante ya que es el propio Sadl quien celebra el banquete y recibe a los
comensales, por el contrario, en otras ocasiones los invitados que vienen obtienen los mejores puestos
debido a su categoria (1Sa 9,22).

1% Sobre todo en el NT, aunque queda muy alejado temporalmente, se acentiia la importancia de la

posicién en la mesa (Lc 7,11ss. y par.; y aplicado al Reino de los Cielos, cf. Mc 10,37 y par.).
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estd justificada, pues seria muy llamativo que las diosas relacionadas este tipo de

actividad, Anat y Astarté, comieran animales domésticos.

c. El consumo de alcohol era la parte mds destacada de las celebraciones y los
banquetes y como tal se le prestaba una gran atenciéon. En KTU 1.114 se distingue entre
el vino y el vino nuevo o mosto, al que incluso se le denomina “vino espumoso” (cf.
Wyatt). No es necesario explicar al detalle la diferencia entre el vino y el mosto, pues
por cultura gastronémica se sabe que el vino tiene una importante cantidad de alcohol,
dependiendo del tiempo que se tenga en la bodega, y el mosto es el primer jugo que se
obtiene de las uvas, generalmente sin alcohol o de baja graduacién alcohdlica. El mosto
es el vino nuevo, antes de convertirse en vino puro y ademds es el vino espumoso por
estar todavia en fase de fermentaci(’)n131, de ahi las distintas traducciones. El vino, en
cualquiera de sus fases, debia ser un simbolo de distincién social ya que en una
civilizacién, como era la mesopotdmica , donde se consumia en gran medida la cerveza
los dioses lo prefieren en ciertos momentos'*>.

El hecho de que algunos individuos bebieran hasta la saciedad debi6 ser habitual en
las reuniones del marzeaf: ya °llu desde el primer momento anima a los dioses a
emborracharse y después €l mismo necesita ayuda de dos de sus invitados para que lo

trasladen. De la actuaciéon de °Ilu y de su ebriedad se desprenden sorprendentes

3! Este vino era el que se obtenia al final de la cosecha, en otofio; cf. Wyatt 1998:406n.10. y en
especial el c. III de Zamora 2002.

2 Edgeworth Reade (1995:36) afirma que “The beer was a staple food throughout agricultural
societies, apportioned to workers among their rations as a matter of course. Wine will have been more
readily available in areas such as north Mesopotamia, where vines were cultivated in the foothills, than in
south Mesopotamia. So there is a presumption in favour of wine having greater social punch, but it is
doubtful whether this status can be demonstrated”. Sin embargo, lo cierto es que en numerosas ocasiones
el vino es la bebida de los dioses y también se prefiere este liquido cuando se hacen libaciones. Edgeworth
informa también de los distintos utensilios para colar o contener el alcohol dependiendo de si era vino u
otra sustancia. Cf. Bottéro 1995:21ss., donde trata el tema del vino dentro de una civilizacién cuya bebida
habitual era la cerveza. Se basa ademds en los mitos mds representativos de la cultura mesopotiamica (La

epopeya de Gilgamés, La epopeya de la creacion, El codigo de Hammurabi).



Testimonios del Proximo Oriente antiguo 111

sugerencias: el desmayo del dios se compara con la situacién de “los que descienden

1 . 4
133 pbero a su vez se despiertan otros valores como, segin los llama J.A.

(bajo) tierra
Zamora (2002:566), “la piedad filial” (cf. Gé 9,22ss.)134. En general, la borrachera
parece justificada tanto por la finalidad anunciada desde el comienzo como por el
contexto en que tiene lugar el banquete: un lugar y un tiempo determinados para el
consumo de alcohol, para saltarse las normas de comensalidad como hace Yarihu al
comerse los trozos de carne mds sabrosos y para que una simple reprimenda del portero
solucione una ofensa hacia el padre de los dioses.

Algunos autores han visto en el banquete de °Ilu un aspecto sacro donde “la ingesta
de vino sumiria al individuo.... en un estado de éxtasis etilico” (Zamora, pp.561135 ), de
modo que le permitiria percibir una realidad distinta, el mundo de los muertos, de ahi la
vision de un ser con cuernos y cola, Habayu, y la presencia de los elementos
escatolégicos, las heces y la orina, propios de la oscura dimensién de los difuntos'*®. El
banquete sacrificial se revestiria, en definitiva, de un ‘“cardcter funerario” (p. 562)137.
Aunque como indica Zamora esta hipdtesis ha sido bastante discutida, resulta llamativo
que los especialistas en lengua griega e indoeuropeo hayan intentado averiguar la
etimologia de ciertos términos relativos al alimento de los dioses: Muifioz Llamosas
(1998:147ss.) expone su hipétesis sobre el significado de los vocablos “ambrosia” y

“néctar”, es decir, de la comida y la bebida divinas, y llega a la conclusién de que son

133 Grottanelli (1995:83ss.) centra su interés en el estudio de una posible o no continuidad literaria (un
tépos) desde el mundo egipcio y la antigua Mesopotamia hasta la literatura latina en la relacién del
individuo, el momento de morir y el vino.

13 Zamora ya anunciaba (p.261) que “el texto presenta una innegable riqueza de connotaciones. En él
se recogen aspectos tan importantes como la ebriedad del individuo y del grupo, su papel y consecuencias;
la sacralidad del banquete y sus implicaciones como acto comunitario; el valor del vino.... y la ebriedad
con el mundo funerario;...Se han encontrado paralelos a la narracién en la cultura egipcia, biblica, o
griega, extendidos con el helenismo y la romanidad”.

195 Zamora 2002:561ss. resume la propuesta de Xella (1977, “Studi sulla religione della Siria antica I:
El e il vino (RS 24.258)”, SSR (= Studi storico-religiosi) 1 2:242ss.) con sus revisiones posteriores.

16 Sobre estos elementos escatolégicos en la Biblia y la literatura rabinica cf. Pope 1977:217.

97 Cf. ademds Zamora n.332 sobre la argumentacién de Xella respecto al marzeah.
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remedios para “atravesar la muerte”. A partir de la reconstrucciéon de las formas

1 z . .
3y *nek-%) observa que “el néctar y la ambrosia son los remedios

primitivas (*mer-'
contra los dos tipos de muerte que se distinguian en indoeuropeo, la muerte natural
[*mer-] y la muerte prematura [*nek-]" (p. 154)140. En el banquete de *Ilu el dios cae
desmayado hasta incluso situarse en el plano de los muertos, pero después vuelve a la
vida gracias al remedio recogido en el reverso de la tablilla. Asi pues, aunque tal vez no
sea mds que una mera coincidencia no debemos obviar que el vino en el texto ugaritico
puede estar desempefiando la misma funcién que el néctar en la mitologia griega, un
puente entre los dos mundos: “El vino es, por tanto, el centro de hechos de cultura
esenciales en la mentalidad de los ugaritas. Liquido sanguineo, hijo de la vid que muere
y renace, inductor de nueva Vida141, el vino es también la materia “madgica”....o

“sagrada” que da acceso al otro mundo. Es el elemento bdsico de culto funerario”

(Zamora 2002:564).

d. Aunque algunos autores todavia duden de la reconstruccion de k///b en la linea Sy,
por tanto, de la identificaciéon de Yarihu con un perro (cf. Lewis 1997), la mayoria lo han

asumido basdndose en el paralelo de la linea 12 (cf. McLaughlin 2001:25n.62) y en la
conducta del dios. Lo que resulta mas complicado es aceptar que el dios-luna, como su
nombre indica, se presente aqui con tal caracterizacién, ya que no existe ningin otro

142
1

texto donde se le compare con este animal *“. En cualquier caso, los perros tuvieron su

papel en la literatura del Oriente Medio y del Mediterrdneo y no ha faltado quien los ha

8 sp-mr-to > d-mbro-tos = “inmortal”, del que después surgiria el grado positivo brotds = “mortal”.

139 % nek + tar (de la raiz ter- = “atravesar”).

10 Como bien indica al comienzo de su estudio la forma thdnatos no procede de la raiz indoeuropea
*mer- como en casi el resto de las lenguas de esta familia (en latin mors, morior).

! Mufioz (a partir de la p.155) analiza una serie de textos en donde estos términos se ven como fuente
de inmortalidad y de juventud.

142 Wiggins (1998:762) no duda de que en Ugarit este dios tuviera un culto, ya que aparece en dos
textos, KTU 1.114 y KTU 1.24; lo que resulta mds dificil de confirmar es, como dice Wiggins: “was Yarih
the “god of the moon” at Ugarit?”. Después del andlisis de los textos, llega a la conclusién (p.779) de que

“his name and epithets point to his lunar aspect, but his actions do not always do so”.
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puesto en relacién con distintos rituales; p.e., Pope (1977:211ss.) advierte en este pasaje
un vinculo con algunas préacticas cristianas descritas por Tertuliano (Apologeticum VII-
VIII) y Minucio Félix (Octavius 1X)'*, con la iconografia mesopotdmica, anatolia y
griega y con la literatura rabinica (MQ 28b; Erub 81a; LeR 28,6; QoR 5,10)144; no
obstante, el perro desde mucho antes estuvo relacionado con deidades del pantedn griego
y semitico. West (1992:369ss.) ha sefialado las semejanzas entre la diosa griega Hécate,
la divinidad infernal mesopotdmica Lamastu y el monstruo ugaritico klbt “ilim (“la perra
de IP”): el envio de demonios y apariciones (p.373), la imagen en forma de perros
(p.374), los sacrificios de estos animales a las divinidades (pp.374s.) y la purificacion
con canes (p.375). Es posible que en KTU 1.114 se presente simbdlicamente la doble
naturaleza de estos animales: por un lado, el Yarihu perruno excede sus posibilidades
teniendo que ser llamado al ordeny, por otro, °Ilu es devuelto a la vida gracias a una

14 .,
5. A su vez la actuacién de

receta en la que uno de sus ingredientes es pelo de perro
Yarihu puede estar anticipando el encuentro entre °Ilu y Habayu: el perro, relacionado

con los cultos finebres y los estados alterados de la conciencia, anuncia la presencia del

43 Ambos textos hacen referencia a los ritos (inicidticos) atribuidos a los cristianos en los que se
sacrificaba y comia a un nifio en un banquete. Cuando, excitado por sangre del nifio, se soltaba al perro se
iniciaban las relaciones sexuales.

% La actitud hacia los perros, tanto en el mundo rabinico como en la literatura biblica, es en cierto
sentido ambigua, pero por lo general predomina una visidon negativa: “;y por qué los circuncido? Por
pureza, para que no contaminaran a su sefior en sus comidas y banquetes: porque todo el que come con
un incircunciso es como Si comiera con un perro; como el perro que no se circuncida, asi es el
incircunciso que no se circuncida” (PRE 29,3, trad. de Pérez Ferndndez 1984, que en la n.11 afirma que el
perro es la designacién para los gentiles, cf. Mt 15,26-27, Mc 7,27-28, etc.). Segtin De 23,28 es un animal
impuro; cf. Miralles Macid 2004:187ss. La imagen negativa de estos animales ya aparece en la antigua
Mesopotamia, donde habia una preocupacion por los mordiscos de los perros; Sigrist (1987:85ss.) estudia
una tablilla en la que se dice de un hombre mordido por un perro: “Let the dog die (so that) the man may
live”.

15 Wiggins (1998:776) afirma que no existe en los textos ugariticos una imagen negativa de los perros,
sin embargo, es posible que en K7U 1.114, asi como en el AT, no se tengan en tan alta estima a estos

animales, a pesar de que se reconocen las propiedades curativas de su pelo.
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demonio con cola y cuernos que a través de las heces y la orina sitda a °Ilu al borde de la
muerte. De todos modos y aunque no sea mds que una de las tantas hipétesis que
existen, no debemos perder de vista la figura del perro y su relacién con el marzeah,
pues quizds nos ayude a identificar algin texto biblico en el que intervengan estos

animales (cf. c.III 2).

e. Ante la duda de si con el término marzeah las tablillas se refieren a un grupo de
personas o a un lugar, no pocos autores han optado por la primera posibilidad respecto a
KTU 1.114":Tlu invita a los dioses a un festin en su casa, por tanto, alguna parte de su
palacio debi6 estar reservada para tal ocasién, del mismo modo que Samiiméanu en KTU
3.9 les habia proporcionado a los miembros del marzea/r un habitat en su propiedad. Asi,
McLaughlin (2001:29s.) rectifica las propuestas de algunos criticos que, basdndose en la
linea 17 (*““Ilu camina hacia su casa, se dirige hacia su corte’), consideraban que el
local del marzeah debia haberse situado separadamente de la casa de °Ilu (cf. Virolleaud
1968), por lo que concluye McLaughlin (n.87): “el marzeah estaba localizado en una

parte especifica de su palacio reservada para este propdsito” y “la linea 17 simplemente
indica que se retir6 a sus habitaciones personales”. En cualquier caso, KTU 3.9 nos
proporciona pruebas suficientes para confirmar su propuesta, pues K7U 1.114 debi6 ser
una extrapolacion de las reuniones de los hombres al dmbito de los dioses. Por otra
parte, la arqueologia nos ensefia que el citado relieve del palacio de Ninive conocido

como ““la fiesta de ASurbanipal” se desarrolla supuestamente en el jardin de su palacio

"¢ McLaughlin (2001:29s.), recogiendo las propuestas de De Moor, Dietrich — Loretz y Pardee,

observa que en Ugarit el vocablo marzeah denomina a un grupo determinado, pero también sefiala que la
expresion yb b (cf. ademds p.28 n.79) necesita de un objeto directo (“su marzeah”) y de este modo se

indicaria un lugar mas que una asociacion. Sin embargo, acaba argumentando que una fiesta donde se

consume alcohol no es un lugar y propone que “El hosts a group of drinkers while sitting in his marzealr’.
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(cf. Edgeworth Reade 1995:51ss.) y que en la propia ciudad de Ugarit se ha encontrado

un recinto, probablemente el templo de °El, donde pudo estar establecido el marzeah™’.

f. La buiisqueda de un remedio por parte de las diosas tiene como finalidad conseguir
una férmula, compuesta por curiosos ingredientes, para que el dios padre vuelva a la
vida. El remedio contiene pelo de perro y aceite de oliva, ademds de otro elemento
dificil de identificar (probablemente algiin tipo de hierba olorosa'*®). Del pelo de perro
huelga repetir sus condiciones purificadoras y sobre el aceite de oliva ya vimos que era
un sustancia utilizada no sélo para la elaboracidn de productos comestibles, sino también
para la fabricacion de aceites corporales, ungiientos, perfumes e incluso medicinas (c.I
2.1.f.)). La variedad de traducciones (‘“la sangre de la oliva”, “zumo de aceite de oliva”,

“aceite de oliva virgen”, etc.) no son, en definitiva, mds que metéaforas para designar las

.. L. . . 149
distintas caracteristicas del aceite puro de oliva ™.

"7 Pe., Wyatt (1998:404), basdndose en los descubrimientos en Ugarit recoge las hipétesis de los
arquedlogos: “The so-called ‘temple aux rhytons’ discovered in the centre of the tell at Ras Shamra, with a
niche at the west end and benches round the walls, may have been the temple of El, mentioned as ‘his
house’ in 1l. 1 and 17, and perhaps the same building or an adjacent one to the mrz/1 mentioned in 1. 15;
cf. también Pardee 1996:280.

'*¥ Cf. 1a nota correspondiente a esta linea del texto.

' Dice Margalit 1979-1980:116: “the expression dm z¢ Arpnt stands in contradistinction to the bitter
green emulsion of the initial olive pressing and refers to the yellow liquid which surfaces as the oil
separates from the residual pulp. If begun in mid-October, this process would not terminate before
December, i.e., well into the winter. “Winter olive juice” is thus tantamount to “pure oil”, OT Semen zayit
zak. Tt is this oil, virtually acid free, which is surely prescribed here in contrast to the “green” olive juice.
Its purpose presumably was to line the stomach and gastro-intestinal tract against the corrosive effects of
the alcoholic poisoning”. Esta descripcion de como se obtiene el aceite puro contrasta con los estudios de

Sasson (1981) y Stager (1983) y la explicacién que ofrecimos en el c.I 2.1 1.
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B.KTU 12111

En los conocidos “Textos de los Refa’im o Rapa’uma” ugariticos (KTU 1.20-22),
donde intervienen importantes figuras de la mitologia ugaritica (Daniilu, °/I- o El,
Tamaqu y Yahipanu, ‘Anatu, Ba‘lu), se narra el transcurso de un banquete en honor de
los Rapa’uma, desde la convocatoria hasta los preliminares y su consecucion. Debido a
la presencia de Daniilu y a los epitetos que recibe (mt rpi y hrnmy; cf. Parker 1972:99ss.,
Pope 1977:166) se pens6 que estos textos debian unirse a la Epopeya de Aghat formando
de este modo un ciclo mitolégico15 0 Ademas, el orden de las tabillas en las ediciones
también contribuyé a afianzar esta hipotesis, pues se habian publicado a continuacién
del Poema (Virolleaud 1941:1)"'. Sin embargo, en los ultimos estudios se prefiere
considerarlos dos obras independientes o como mucho un “mitema o saga particular
dentro del ciclo de Daniilu, cuyo tema seria ahora el de su “heroicidad”, no el de la
“desaparicién de su hijo” como en la “Leyenda de Aghatu™” (Del Olmo Lete 1981:414);
no obstante, lo habitual es que se juzgue como obra independiente’ .

A pesar de la pésima conservacion y del cardcter fragmentario de las tablillas, en una
de las columnas se puede leer el término mrzYy (KTU 1.21), que gran parte de los

investigadores han explicado como una variante de mrzh'™>?, pero otros han ofrecido

'3 Son de esta opinién, sobre todo, los autores que trabajaron estos textos antes de la década de los

ochenta, p.e: Gordon, Virolleaud, Ginsberg, etc., cf. Del Olmo 1981:410s.n.20 y Lewis 1989:86n.33.

UEn KTU El poema de Aghat estd numerado como 1.17-19.

132 El propio Del Olmo Lete (p.411) ya considera el texto como una composicién independiente,
subrayando que, si se pueden unir al ciclo de Aghat, por qué no al de Ba‘lu-‘Anatu ya que también
aparecen estas divinidades en el mito (cf. n.21).

153 A partir de Eissfeldt (1969:194s.) que consider6 la —y como un sufijo de 1% p. sing. y mrz<como otra
forma de mrz/ basdndose las variantes acadias y en el paralelo textual con “casa” y “palacio”, de ahi que
se refiera a mrz¢ como “thiasos”. No obstante, también hay quien después de la observacion de Eissfeldt
utilizé sus mismos argumentos para afirmar que “mrz¢ is often connected with Ugaritic mrz/;; Hebrew
marzéah etc., but the variable Ugaritic-Akkadian spelling marz-zi-i/’i (or marzi-fi?) and mar-zi-fi cannot

support sufficiently the identity of mrz<and mrz/i’ (Dijkstra 1988:44).
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distintas posibilidades. A continuacioén se presentan tres traducciones realizadas en las
ultimas décadas, en las que se observan variantes llamativas, sobre todo, en el anélisis de
mrz 9. Estas ediciones ofrecen, por un lado, la ventaja de que los autores han tenido en

cuenta los estudios anteriores hasta el momento de su publicacién y, por otro, de que
excluyen muchas de las reconstrucciones anteriores a los afios ochenta que ya ha

o 154
rechazado la critica con argumentos de peso ™.

KTU 1.21 11 (= RS 2.019)'¥

Trad. Del Olmo Lete Trad. Lewis Trad. McLaughlin
1981:418s.1% 1996:129 = 1997:199s. 2001:31s.

(1) [..dijo II- ], el [EL:) “[Come to] my [ |mymarzéah

marzag: “Venid a mi banquet. Come to my house [...]
casa, Set off to my house, [ 1 my [hou]se I invite
() [...], [Rapauma)], a mi [O shades]. [Into] my you I call [ ] my
casa os invito, os llamo, ~ [hou]se I bid you I beckon [pa]lace.

(3) [divinales], a mi [youinto] my [pa]lace”.

palacio”.

5% Del Olmo Lete (1981:418-419) recoge linea a linea al final de la p. las posibilidades tanto de

reconstruccion como de trad. mds significativas hasta la publicacion de su obra. Gracias a la nueva ed. de
los textos realizada por Pitard (1992:33ss., concretamente K7U 1.21 II en las pp.52s. y para la
reconstruccion pp.69ss.) se han obtenido fotografias mds claras que han permitido nuevas interpretaciones,
como la de Lewis 1996, recogida aqui. Las distintas reconstrucciones se pueden consultar en la
bibliografia de estos tres autores, por el contrario, en el presente estudio nos limitaremos a resaltar alguna
variante muy notable de las trads., que en algunos casos, a pesar de haber quedado obsoletas, al menos,
pueden resultar muy creativas.

5 CTA 21 = UT 22. La primera edicién, ademds con trad. al francés y una breve explicacion, en
Virolleaud 1941:8ss. El texto fue encontrado en la casa del sumo sacerdote e incluso se ha identificado la
mano del escriba, un tal Ilimiku. Sobre las caracteristicas del texto y el estado de conservacion cf. Dijkstra
1988:36ss, Del Olmo Lete 1981:406, Pitard 1992:33ss. (es una nueva edicion de los textos) y 1999:259ss.,
Lewis 1996:119ss.

13 Trad. similar de este autor en Del Olmo Lete (ed.) 1995 I1/2:299s. y 1998:170ss.
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En pos de €l los Rapauma
(4) [marcharon], [en pos
de] ¢él partieron los
divinales.

(5) [Y dijo... 1I- ], el
marza9: “También yo,

(6) joh [Rapauma!,[voy
M]

compaferos

con VOSotros,

mios'",
ahora parto;

(7) [al alba del] tercer dia
llegaré a [mi] casa,

(8) [entraré] en mi
palacio”.

Y dijo II[- ],

(9) el marzad]: “Venid a
mi casa, Rapauma,

(10) [Rapauma, a mi casa]
os invito, os llamo,

(1)

palacio”.

[divinales], a mi

En pos de €l los Rapauma
(12) [marcharon], [en pos]
de €l partieron los
[divinales]. (13)

(Laguna).

To shrine, O

[hasten], [To his shrine],

shades,

hasten, O spirits.”

(EL) [
Then O shad[es]

] my banquet.
[ ] like
my shepherd. Now I shall
journey, [a day and a

second]

[On] the third I shall reach
[my] house. [T will arrive]

at my palace”.

Again El spoke

“[Come to] my [banq]uet.
Set off to my house, O
shades. [Into my house I
blid you, I beckon

you [into] my [pal]ace”.

To his shrine, O shades,
[hasten], To his [sh]rine,

hasten, O spi[rits].

To shrine, O shades,
[hasten,] [To his shrine],

hasten, O deities.

[ ] my marzéah. Then, O
sha[des] [ ]
shepherd. Now I

like a
shall
journey, [one day and

two;

after sunrise on] the third.
I shall reach [my] house. [
in the mid]st of my
palace.

Again El spoke:

[ ] my [marzéah]. Come
to my house, O shades.

[ Tinv]ite you, I call you

[into] my [pal]ace.

To its shrine, O shades,
[hasten. To its sh[rine],

hasten, O spi[rits.]

El problema principal de este fragmento es, sin duda, determinar si mrz%y (lineas 1, 5
y 9) es una variante de mrzf1 0 no, pues ahi reside la clave para incluir o, por el contrario,

excluir el pasaje en nuestro examen. Desde la primera publicacion de los textos por

Virolleaud (1941) se han venido barajando varias posibilidades, como, p.e., las dos que

157 También Virolleaud: “Mon Ami”.



Testimonios del Proximo Oriente antiguo 119

propone el editor (p.9): (1) El-mrz% es el nombre de un personaje que hace de jefe de los
refa’im y (2) mrz% es “sans doute” un gentilicio. Del Olmo en la traduccién que se ha
presentado aqui parece seguir esta propuesta en la que se observa la presencia de un

7158 No obstante, lo mas habitual es la lectura de

personaje denominado “‘el marzad
McLaughlin, mrz¢ como variante de mrz/, e incluso la interpretacion del término como
“banquete”, segin entiende Lewis'™. A pesar de que esta tendencia se ha impuesto en
los ultimos afios los autores no eluden una peticion de cautela cuando se enfrentan a este
texto debido a que “la tablilla estd dafiada y a que en todos los casos donde aparece el
término suponen diversos grados de restauracion” (McLaughlin 2001:32s., cf. también
Pope 1981:176) y, sin embargo, en casi ningun estudio sobre el marzeah se prescinde de
KTU 1.21'%.

Un segundo problema es la reconstruccion del nombre que contiene la forma il
también en las lineas 1,5 y 9. Lewis (1989:86s.), cuando trata el tema de quién invita a
los rapa’uma al marzeah, resume las dos propuestas mds significativas: (a) si se
considera el mito como parte de la Epopeya de Aghat se tiende a reconstruir Dan’el
(Daniel o Daniilu), basandose en que en K7U 1.20 se le menciona en conexién con los

rpumlf’1 y (b) si se parte de las lineas 8-9, donde aparece la formula wy s il [ mrz‘]y162

"% Dijkstra (1988:44) unos afios después afirmaba que “the parallel with Ayly, gentilicum of Yahupan,
suggests also for mrz9y a nisba of a toponym. The element i/ in line 9 was presumably the first part of a
name or a divine title like il d7gzm (KTU 1.20.1.8)”. Otras posibilidades en Bryan 1973:143s.

1% Dice Mullen (1980:267): “Here (= KTU 1.21, 1-3;9-11) the banquet takes place. The location is the

bet/hkl of *El, which differs from the portable shrine tradition of the mythological texts. It is not, however,
impossible to see the bet mrzh as a “banquet house”, similar to the bir akitu of the Mesopotamian New

Year’s festival, where the gods retired to determine the destinies for the coming year.”

"% Sin considerar las publicaciones exclusivas sobre “Los textos de los Refa’m”, cf., p.e: Bryan
1973:140ss., Halpern 1979-1980:135s., Lewis 1989:81,84,86ss., Barstad 1984:138, McLaughlin
2001:31ss. En otros estudios en los que aparece el marzeah dentro de una investigacion mds amplia cf.
Pope 1977:219 y 1981:174ss.

11 “Thus, it is proposed, our text refers to Danel who is in mourning for his murdered son Aghat and

invites the rpum, the shades of the dead, to his mrz<banquet/organization”. Muchos son los autores que
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para reconstruir la primera linea (y la quinta), el sujeto seria El, al igual que en KTU
1.114, cuyo vocabulario ademds es similar'®®. Esta dltima posibilidad es la mds seguida
(cf. las trads. de Del Olmo Lete y Lewis); sin embargo, hay quien o bien ha prescindido
de tratar esta cuestion en su estudio (cf. McLaughlin) o se ha planteado una

reconstruccién distinta (cf. Dijkstra 1988:41'%*

). Gracias a las nuevas versiones hoy
encontramos cierta unanimidad en considerar mrz<como una variante de mrzf1 y en ver
en la primera, la quinta y la novena linea la presencia de El. Sin perder de vista que tal

vez la reconstruccion mds aceptada en la actualidad pueda ser rechazada a la luz de

nuevos descubrimientos, se advierten algunos datos de interés.

a. Una vez que se ha descartado la posibilidad de que la forma mrz<% corresponda a un
gentilicio o un nombre y de que se opte por incluir este fragmento entre los relativos al
marzeah, todavia queda resolver si con mrz se hace referencia a un lugar concreto o a
un grupo, en este caso de divinidades. El paralelismo que Eissfeldt (1969:194s.) puso de
manifiesto entre bt (“casa”) y hkl (“palacio”) con mrz9y daria a entender que °El estd
invitando a las divinidades a un lugar determinado, a su mrz<% (cf. Bryan 1973:143), al
igual que la “casa”, el “palacio” y, segin las reconstrucciones de Lewis y de

McLaughlin, a su “santuario”'®. KTU 3.9 y, sobre todo, KTU 1.114 no sélo iluminan la

han visto en esta primera linea el nombre de Daniel. Lewis (1996:136) recoge la transcripcion
relativamente reciente de Spronk (1986:169) y de De Moor (1987:266), que optan por leer Daniel , a pesar
de la posibilidad ofrecida de reconstruir el texto a partir de la linea 9.

192 «“The strength of this view lies in lines 8b-9a which read wy% il [ mrz9qy “Then El replied ... my
marzeal”. It is granted that only one letter of mrz% is showing, but based on earlier lines (1-3a) the
restoration seems likely. Thus, argue the champions of this view, we have El’s marzeaf here”.

163 p e: en la escena del banquete (KTU 1.22) se repiten los mismos elementos: se consume carne, vino,
las divinidades “‘comieron y bebieron” (lineas 21-24), etc.

164 Dijkstra traduce la linea 1 asi: “/Then NN.], the Marza‘te [spoke]” y la linea 5: “[And NN. The]
Marza‘te [went on]”, pero 1a 9: “Then El- [....., the.....]ite spoke”.

195 E1 primero que lo interpreté como santuario fue el editor de los textos Virolleaud: “Mon palais,

(c’est) son sanctuaire, (6) Rpum. (4) [Son sanctuaire], certes, vous I’aimerez, (0) Elnym”. Lewis, segtn la
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idea de que en KTU 1.21 se alude al marzeah como un lugar determinado, y no a un

grupo, sino que ademds podria resultar una estancia definida dentro de la casa del dios

(cf. McLaughlin 2001:33).

b. La interpretacion de la linea 6 difiere bastante entre los autores: frente a la
traduccion de Del Olmo (“comparieros mios”, en la que seguramente siguid a
Virolleaud: “Mon Ami”) muchos consideran que r¢ debe ser entendido como “pastor”
(Lewis y McLaughlin166). Para el presente estudio la importancia de las lecturas reside
en aclarar una posible alusién al lider del marzeah, esto es, si se traduce ry como
“pastor” se entenderia que °El actia como un jefe que conduce a los refa’im a su casa
para celebrar el banquete. En cualquier caso, aunque no haya un acuerdo generalizado
respecto a r%, es muy probable que °El fuera el anfitrién de la reunidn, pues aparece
exhortando a los refa’im para que acudan (“Venid a mi casa, |[...], [Rapauma], a mi casa

os invito, os llamo, [divinales], a mi palacio”), del mismo modo que también en KTU

1.114 les ofrecia a los dioses un banquete en su palacio'®’.

CEENNT3

nueva edicion de Pitard (1992), interpretaba “mi casa”, “mi palacio” y “mi banquete” (mrz<%y), pero “su
santuario” (atrh), de modo que en primer lugar habla el dios y luego el narrador. A raiz de la trad. de
Lewis dice McLaughlin: “The pronominal suffixes attached to these word indicate that the third is a
specification of the first tow: “house” and “palace” consistently have a first person singular suffix
attached, while “shrine” has the third masculine singular suffix. This means an invitation is issued to “my
house/palace” and specifically to “its (i.e., the house’s or palace’s) shrine”. A continuacion, teniendo en
cuenta el paralelismo en la poesia ugaritica (cf. Dahood 1972:153) y que mrz¢ se repite al principio y al
final de la secuencia, sugiere que al igual que bt y hkl, mrz<y atr también se corresponden.

1% Jgual que el hebreo my=. En casi todas las variantes a esta lectura que presenta Del Olmo se ve
implicado el término “pastor” (Driver, Ashley, De Moor). Dijkstra incluso traduce: “[Let NN. be] your
shepherd!”, remitiendo en lan.31 a KTU 1.17.1.18,20 y a Eze 31,23; 36,24.

17 Mullen (1980:261): “While the so-called Rephaim texts (CTA 20-22) de not mention the divine
assembly, they contain three concepts which perhaps connect them with the council: (1) the imperative by
’El to the gods to com to his palace; (2) the fact that these gods constitute, as we shall see, a class of
warriors; and (3) the meeting-house as the place of a divine banquet. All three factors constitute elements

in the concept of the meeting of the divine assembly”.
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c. La apariciéon de mrz%y en los textos de los refa’m ha supuesto que algunos
investigadores encuentren una base sélida a la hora de considerar el marzea/ como una

68

. . ., .1 ., .. <z <z
institucion funeraria °; a su vez, la mencion de Daniilu en KTU 1.20 también debid

propiciar esta postura'®. Esta idea se asienta sobre la naturaleza de los rapauma
ugariticos, que, a pesar de la diversidad de opiniones, en todos los casos se los relaciona
con el Més Alla'”’. Antes de los descubrimientos de Ugarit, los refa’im eran ya
conocidos por el texto biblico (Is 14,9; 26,14.19; Sal 88,11; Pro 2,18; 9,18; 21,16; Jo

26,5) como los difuntos, los habitantes del Sv'e’ol, y, por tanto, todos los muertos eran
refa’im. Sin embargo, como indica Del Olmo (1995ed:299), se produjo un
“deslizamiento semdntico” desde los antecedentes biblicos, los Rapa’uma cananeos,
hasta los refa’imm. Asi pues, no se pueden equiparar las descripciones del texto
masorético de estos seres con el grupo exclusivo de Rapauma ugariticos, por lo general

reconocidos como “... los manes regios o héroes divinizados; a su circulo pertenecen los

168 Pope (1977:219 y 1977a:174ss.) que relaciona este texto con el rito del kispum. Lewis (1989:87)
dice refiriéndose a KTU 1.21: “In conclusion, KTU 1.21 offers us the strongest evidence for the
association of the marzeah with a death-cult”. Cf. ademds Zamora 2002:623s.

1% Aquellos que incluyeran estos textos dentro de la Epopeya de Aghat verian a Daniilu en el duelo de
su hijo muerto Aghat invitando a los rapa’uma a un banquete en su honor.

170 Pope (1981:174) los entiende como “spirits of the deified ancestros”. Mullen (1980:261) resumia
asi las propuestas: (1) dioses, (2) sombras, muertos deificados o (3) funcionarios cilticos, considerando
que el paralelismo entre rpum e Jlnym confirma la definicion de dioses. Segun Lewis (1996:117 y
1997:196) son: (a) un grupo tribal, (b) guerreros heroicos, (3) deidades menores, (d) sombras de los
muertos o (e) alguna combinacién de las anteriores. Segin Pitard (1999:264): (1) fantasmas de los
muertos, espiritus de los reyes fallecidos o quizds de la nobleza, (2) grupo de deidades unidas a Tlu
convocadas para proteger al rey y a su ciudad, (3) miembros vivos de la aristocracia, quizds una élite de
guerreros o quizds un grupo de sacerdotes envueltos en los rituales de fertilidad y (4) tal vez designe mas
de una de estas tres categorias (cf. también Pitard 1992:33).

I Annus (1999:13ss.) ha investigado también la evolucién de los rapauma pero no en el dmbito
semitico, sino en el griego. Su hipdtesis parte de observar en el término griego merop(e)s la raiz semitica

*rp° De igual modo también encuentra la evolucién de titdnes en la forma ditanu.
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reyes legendarios..., pero igualmente los miembros de la dinastia reinante, los muertos
antiguos y los mds recientes.... son los “Rephaim de la tierra/infierno™” (Del Olmo

1992:115 y 1995ed:182)" "%

Como hemos visto, no han faltado los estudiosos que ponen en conexion a los refa’im
con el marzeah (Pope, Lewis, etc.) y, de este modo, lo definen como una institucion de

cardcter funerario; no obstante, hay ciertos factores que no se deben obviar: (1) por el

momento ningln investigador puede tener la certeza de que mrz%y equivale sin lugar a
dudas a mrzfi; (2) a pesar de las posibles connotaciones funerarias de Am 6, sélo en Je
16 se relaciona expresamente el marzeah con las manifestaciones de duelo y el banquete

en honor de los difuntos (c.VI 1.1.1.); y (3) segun la hipétesis de Pardee (1996:277s.), la

presencia de los rapa’uma tal vez se deba a la propia representacion mitoldgica en la que
estas divinidades estén actuando (del mismo modo que °El) como miembros de un

. , . . . . . 1
marzeah, sin que por ello se esté perfilando un simposio-homenaje ftiinebre .

d. En KTU 1.21 no existe una concepcion temporal de los acontecimientos mds que
en la llegada de °El a su palacio en la linea 7 (“/al alba del] tercer dia llegaré a [mi]
casa,’); sin embargo, en la escena propiamente del banquete (KTU 1.22 1 21-27) se

suceden las jornadas en las que los rapauma “comieron y bebieron” hasta que al

12 Otro problema se deriva de si son seres divinos o humanos. Del Olmo (1981:411ss.) afirma:
“Partiendo del sentido del vocablo en su doble vertiente de “manes” y “héroes”, “nobles” legendarios de
un pueblo, hemos de considerarlos mds bien como “héroes” muertos y divinizados...” (cf. también la
n.23). Existen varios estudios sobre la naturaleza de los rapa’uma, cf. Dietrich — Loretz — Sanmartin
1972:47ss., Ford 1992:73ss., Pitard 1999:264ss., Wyatt 1999:879ss. Ademds también hay quien ha tenido
en cuenta la etimologia de rp”a la hora de concretar la naturaleza de estos seres; cf. Mullen (1980:262)
que resume varias propuestas.

' Dice exactamente Pardee: “Thus, if it were some day proven that the Rapa’ima had a marzifu, it
would change nothing regarding the nature of the marzifu itself, for the status of these shades with regard
to the marzifm would not be different from that of Ilu, for example, with regard to his: that is, the earthly

social entity known as marzifm was projected into the divine sphere and as a result any deity could have

his or her marzifu.”
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séptimo dia aparece el dios Ba‘lu. Aunque debido a una laguna el texto acaba en este
punto, parece que el marzeah tenia un tiempo definido para su festejo, tal vez siete
dias(?), segun propone King (1989:98). En cualquier caso, por el momento y hasta el
analisis de nuevos testimonios, s6lo debe considerarse un dato mas todavia sin

174
comprobar .

3. Conclusiones

Las presentes conclusiones tienen una doble finalidad: por un lado, sintetizar las

caracteristicas del marzeah prebiblico y, por otro, buscar, a la luz de estos testimonios,
otros pasajes veterotestamentarios en los que se desarrolle un marzeaf sin que el término

se mencione.

1. Marzeah real o creacion literaria. Mientras que los textos legales-administrativos
responden a los derechos, los deberes y las necesidades del marzeah, una entidad
aparentemente bien definida y reconocida por las instituciones, las tablillas mitolégicas
elevan al plano divino las representaciones humanas y desarrollan e incluso amplifican

los elementos del marzeah.

2. Los ritos de los difuntos. La relacién del marzeah con los ritos de los difuntos
sigue todavia sin estar clara a pesar de que definitivamente no se observa una
vinculacién constante con las descripciones del kispum babildnico. Es posible que en
algiin momento una de estas manifestaciones influyera sobre la otra, pero no parece que
el marzeah fuera, como algunos autores han afirmado, el equivalente ugaritico del

kispum mesopotdmico. Los textos de los refa’m (KTU 1.20-22) también han

"7 En el texto emariota del IT mil. a.C. se observaba no sélo una posible periodicidad en la celebracién

del marzeah, sino también una duracion(?), aunque no sabemos si se referia exclusivamente al marzeal o

a los diversos acontecimientos.
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proporcionado a los investigadores una prueba para justificar el cardcter finebre del
marzeafr; sin embargo, no se puede afirmar sin las correspondientes reservas que mrz<
(KTU 1.21) corresponde a una forma de marzeah. Pero, en el caso de que se confirmara
la variante, los rapa’uma pudieron tan s6lo haber ejercido su funcién como personajes
mitolégicos, como otras de las divinidades invitadas al banquete. Asi pues, aunque no se
deben descartar los textos de los refa’im como exponentes de un banquete funebre, por

el momento sdlo el pasaje de Je 16 es con seguridad el tinico ejemplo manifiesto de una

dimension finebre del marzeah.

3. “Los miembros del marzeali’. Podemos observar en la expresion “los miembros del
marzeali’ (Emar 466; RS 14.16; 15.88; 15.70; 18.01; KTU 4.339; 3.9) un marco

institucional, probablemente de cardcter privado, ya que en algunas de las tablillas se

especifica el origen del marzeah: “el marzeah de mi-Ki(?)” (Emar 466), “el marzeah
de(l dios) Satrana” (RS 15.70), “el marzeal (del territorio) de Aru” | “el marzeah (del
territorio) de Siyannu” (RS 18.01), “el marzeah de Anat” (KTU 4.642), “‘el marzeah que
Samumanu establecié en su casa” (KTU 3.9).

La pertenencia a un marzea/ debia suponer la vinculacion a una “familia” constituida

en un marco legal, cuyos bienes pasaban por herencia a sus “descendientes” (cf. RS
15.70; 15.88). No parece que estos “descendientes” fueran hijos bioldgicos de los

“miembros del marzeali’, sino que de alguna manera ingresaban en la sociedad, tal vez a

través del pago de una cuota o de un rito de iniciacién ante presencia de testigos (RS

14.167).

4. Lider del marzeah. Ya en un texto eblaita se menciona a un tal Dudasa
“encargadol/jefe” del marzeah (TM 75.G.1443 X1.3) al que se le dan prendas de vestir.

No obstante, es en los textos de Ugarit donde se perfila con nitidez la figura de un lider,

encargado de ciertos aspectos de la vida de la asociacién: en KTU 3.9 un tal Samumanu

actia como un lider que instala el marzeah en su propiedad e incluso lo provee de
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alimentos y bebida, en K7TU 1.114 el dios *El invita a las divinidades a un banquete en su
casa y del mismo modo en KTU 1.21; incluso en este dltimo texto algunos autores han
visto al dios actuando como un pastor que conduce a los dioses a su palacio (linea 6).
Ademads, segin se infiere a partir de los textos mitolégicos de Ugarit este jefe de la
reunion tenia ciertos privilegios: en KTU 1.114, por una parte, el portero de la casa de
>El le rifie a las diosas Anat y Astarté por darle los mejores trozos de carne a un perro, ya
que los manjares deben estar reservados para el dios-padre; por otra, °El es sin duda el

que mads bebe entre todas las divinidades hasta el punto de perder el conocimiento.

5. Derechos y deberes. LLos miembros del marzeah tenian una serie de derechos y
deberes tanto a nivel externo como interno. Gracias a los documentos legales-
administrativos el marzeaf era reconocido juridicamente por la sociedad del entorno: el
sello del rey ratificaba la posesion de ciertas propiedades por parte de los miembros del
marzeaf 'y el derecho a heredarlas por sus “descendientes” (RS 15.70; 15.88; 18.01). A
su vez debieron tener obligaciones fiscales, p.e., en KTU 4.399 (1 y 10) se mencionan
cuatro campos destinados a unos principes, lo que quizds fue el pago de unos impuestos.

A nivel interno también se establece un acuerdo entre los miembros ante la presencia
de testigos: en RS 14.16 se hace referencia a la suma de un dinero (1 /im de plata = unos
1000 sekels) destinada presumiblemente al mantenimiento del marzeah. No se sabe si
esta cantidad se entrega en concepto de cuota, de ingreso en el club, por un contrato o
por algun tipo de financiacion. En KTU 3.9 de nuevo se ve implicado un dinero (50
Sekels de plata) bien en concepto de alquiler y servicios de abastecimiento, que no debe
ser reclamado por ningliin miembro, o como multa en el caso de que el lider del marzeah
se atreviera a expulsarlos de su casa. De cualquier manera, lo importante es que se
intenta mantener una seguridad legal y administrativa a través de una suma estipulada
con el fin de prever la continuidad tanto de los “socios” como del lugar de reunion.

Un deber y un derecho que se desprende de la participacion en el marzeah es sin duda
la solidaridad: en KTU 1.114 °El bebe hasta emborracharse de tal manera que unos

dioses se ven obligados a sujetarlo y otros salen en busca de un remedio contra su
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pérdida de conciencia. En ningiin documento ni legal-administrativo ni mitolégico se
prescribe el deber de prestar ayuda o, por el contrario, de recibirla en tales

circunstancias, sin embargo, tuvo que existir un compromiso moral de socorrer al ebrio.

6. Propiedades y vida econdémica. El marzeah, ademdas de disfrutar de una vida
econdmica muy activa, posee una serie de bienes inmuebles reconocidos por las
autoridades: un recinto (propio o en alquiler; cf. RS 14.16; 15.88; 15.70; KTU 3.9; 1.114;
1.21), vifias (RS 18.01), olivares (KTU 4.399) y otros campos (KTU 4.399). La
asociacion se debia autoabastecer, al menos, de ciertos productos como del vino o
mosto, procedente de los frutos de sus propios viiiedos, y del aceite de sus olivos que se
utilizaba tanto para el consumo alimenticio como para el cosmético, etc. Quizds también
estos productos les sirvieran para comerciar o incluso para pagar a la nobleza los
impuestos (cf. KTU 4.399): a nivel administrativo debian tener un registro no sélo de
posesiones sino también de la produccion, incluso es posible que en KTU 4.399 se
especificara también el reparto y distribuciéon de las materias primas para cubrir las
necesidades del symposion y de otros acontecimientos.

Ademds hay que tener en cuenta que uno de los elementos fundamentales de muchas
de estas reuniones es la consumicién de carne, de modo que no seria descabellado pensar
que el marzeah también poseyera ganado propio; de hecho, en Am 6 se informa de la
procedencia de los animales: “y comen corderos del rebaiio y becerros sacados del
establo”. En KTU 1.114 el consumo de carne junto con el de vino son también dos de los

elementos fundamentales del banquete de °El.

7. Localizacion de un marzeah. La existencia de un marzeah no estaba condicionada
ni por la magnitud de un nicleo poblacional ni por la distancia respecto a otro marzeaf.

Podria decirse que se trataba mds que de un problema geogrifico de una cuestion
econémica. En RS 18.01 observamos que un mismo vifiedo era compartido por dos

marz’ him vecinos, el de Aru y el de Siyannu. Aru era una villa de Ugarit y Siyannu un
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reino colindante, por tanto, las dimensiones territoriales debian ser bastante diferentes y,

sin embargo, en ambas poblaciones habia establecido un marzeah.

8. Momento de la reunién. Algunos de los textos hacen referencia a un mes concreto
en que quizas tenia lugar el marzeah: en Ebla (TM 75.G.1372) se dice que en el mes de
1-SI (mayo-junio) se regalan prendas con ocasion del marzeah, lo que no se indica es si
siempre se celebraba en este mes o también en otras fechas a lo largo del afio; y un
documento emariota (Emar 466) nos informa de una serie de acciones a lo largo del
“mes del marzeafi” en el que se alude a los “miembros del marzeali’, pero tampoco se
puede afirmar con toda seguridad que existié tal mes y que su nombre se debid a esta
asociacion. Por el contrario, en los textos mitologicos de Ugarit (K7U 1.114 y 1.21) no
se indica una fecha concreta de la reunién, sino que es el dios, que actiia como lider,
quien convoca a los participantes y, por tanto, fija el dia o los dias. Lo que si se indic6,
al menos, en KTU 1.21, fue el espacio temporal que dura la reunién: unos siete dias,
pero tampoco es un dato constante y no se puede incluir entre las caracteristicas propias

del marzeah.

9. Dedicacion a una divinidad. Por lo general el marzeah en Ugarit esta presidido por
un dios o una diosa que lo determina: “el marzeah de(l dios) Satrana” (RS 15.70), “el
marzeah de Anat” (KTU 4.642), el marzeah de Astarté (a partir de la referencia a la
“vifia de Astarté hurrita” en RS 18.01). La deidad no tiene por qué tener las mismas
caracteristicas ni ser un dios relevante en el pantedn, sino que puede ser un dios menos
conocido como, p.e., Satrana. Se podria deducir a partir de las tablillas ugariticas que los
marz him de Am 6 y de Je 6 también podian haber estado dedicados a una divinidad,
seguramente a Yahveh o acaso a algin dios pagano al que adoraban los samaritanos y/o
los judios; no obstante, resulta arriesgada esta hipétesis, pues sélo en el texto de Amos

se infieren practicas idolatricas, pero sin nombrar a ningtn dios.
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10. Celebracion simpdtica. La expresion mds significativa del marzeah es sin duda el
banquete. En los textos, sobre todo, mitolégicos (KTU 1.114 y 1.21) se le concede una
gran relevancia: un dios invita a otras divinidades a su palacio para celebrar un banquete
en el que el consumo de carne y vino estd asegurado, de forma similar que en las
reuniones samaritanas descritas por Am 6. Pero también los textos administrativos dan a
conocer las posibles fuentes de produccién y abastecimiento del marzeafr: los vifiedos

(RS 18.01), los olivos (KTU 4.399) y otro tipo de campos (KTU 4.399).

11. Identificacion del marzeah. Los investigadores se han encontrado con la
dificultad de que en algunas ocasiones el marzeah se identifica con un lugar especifico
como en KTU 1.21, mientras que en otras se refiere, como en K7U 3.9, a un grupo en
particular. Si se toma como punto de partida el texto de Je 16 no es dificil distinguir un
recinto, en este caso dedicado al duelo, pero si nos apoyamos en Am 6 es posible que el
profeta esté aludiendo a una asociacién. En cualquier caso, la mayoria de las veces el
término marzeah puede manifestar varios aspectos; de hecho, Del Olmo Lete y
Sanmartin en su diccionario de ugaritico (2000 s.v. “mrzh”) apuntan tres significados
basicos: “asociacion cultica”, “banquete (cultico) (funerario)” y por metonimia “sala del
banquete”. Debemos ser cautos a la hora de analizar un texto relativo al marzeah como
un “banquete funerario”, pues por el momento el inico caso seguro que conocemos es Je
16. Por otra parte, la distincion entre una asociacién o una sala del banquete no va a ser

siempre posible, ya que a menudo las dos ideas se encuentran unidas (cf. RS 15.88;

15.70; 18.01)

12. Otras caracteristicas del marzeah. En el analisis de marzeah extrabiblico se
observan tres elementos mds, que tal vez nos puedan dar la clave para localizar otros
textos veterotestamentarios: (a) la figura del perro y otras visiones, (b) las prendas de
vestir y (c¢) el remedio para la borrachera.

(a) En KTU 1.114 el perro tiene una doble dimension, por un lado se presenta como

un personaje negativo que se aprovecha de las diosas para hacerse con los mejores



130 Lorena Miralles Macia

pedazos de carne, pero, por el contrario, su pelo es un ingrediente importante en la receta
para devolver al dios a la vida. Esta vision del perro, al igual que la del ser con cuernos y
cola, se debi6 probablemente a la ebriedad de El. Asi pues, en otros pasajes con tales
representaciones se puede esconder un tipo de intoxicacién similar, propia de los
marz im.

(b) En los dos testimonios mds antiguos, los eblaitas, debié ser caracteristico el
regalar prendas de vestir con ocasion del marzeah. Tal vez no sea un elemento esencial
en otras culturas, ya que s6lo se menciona aqui, pero al menos en Ebla debi6 tener un
significado especial.

(c) También KTU 1.114 aparece otra de las particularidades del marzeafs, la busqueda
de una medicina para rescatar al ebrio de su estado. No es necesario describir los efectos
del vino ni su relacién con los estados alterados de la conciencia ni tampoco la
solidaridad entre los miembros del marzeah ante tales circunstancias. Es destacable, sin

embargo, la preparacién de una medicina regeneradora en el contexto del banquete.



Capitulo III

Marzeah en otros pasajes biblicos






Los investigadores se han apoyado en las caracteristicas del marzeah presentes en Am
6,4-6, Je 16,5-9 y en los testimonios eblaitas, emariotas y ugariticos para proponer otros
textos, generalmente proféticos, en los que, pese a la ausencia del término, se observan
los mismos principios. Entre los estudios mds significativos destaca el de McLaughlin
(2001), que recoge la mayoria de las hipdtesis aparecidas desde la década de los
ochenta'. Asi pues, nuestra labor consistird, sobre todo, en analizar estos pasajes con el
fin de aceptar o, por el contrario, rechazar su vinculaciéon con el marzeah. Una vez
realizado este trabajo de sintesis y valoracion de los datos, presentaremos una nueva
aportacion.

Es necesario tener presente dos cuestiones a lo largo de este capitulo. En primer
lugar, distinguimos entre las propuestas dirigidas a probar si un texto describe marzeahy
las sugerencias que consisten en alusiones secundarias a esta institucion en el marco de
tema diferente. Por otro lado, aceptamos los requisitos en los que se apoya McLaughlin
para admitir un pasaje como testimonio de la institucion: la participacion de una élite, el
consumo de alcohol en cantidades importantes y el contexto religioso. No obstante, no
podemos rechazar otras interpretaciones de un texto en el que se adviertan estas tres
caracteristicas ni tampoco excluir un pasaje por la ausencia de alguna de ellas, pues es

posible que encontremos otros rasgos del marzeah como los que vimos en el capitulo

' Bryan (1973) no aborda en su estudio mds que Am 6 y Je 16 debido a que este primer trabajo

sistemdtico sobre la institucién se limita a aquellos documentos donde aparece el vocablo.
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anterior. En definitiva, los principios de McLaughlin son una buena guia, pero también
responden a un esquema demasiado rigido, por lo que nuestra decision dependerd

ademas de otros factores.

1. Propuestas existentes

Entre los testimonios definidos como descripciones de un marzeah destacan los
proféticos, en concreto, ciertos pasajes de Amos, Oseas, Isafas y Ezequiel. También hay
quien ha sugerido algun texto del Pentateuco como Nu 25,1-9, en el que las moabitas
invitan a los israelitas a los sacrificios de Baal-P “or (Pope 1977:217 y 1979-1980:209 y
después King 1989:100), o incluso de los Escritos, como del Cantar de los Cantares
(Pope 1977 y 1979-1980). Sin embargo, sélo se observa una alusion al marzeah en Nu
25 en su interpretacion rabinica, que estudiaremos mds adelante. Por otro lado, ni una
conexion con el amor y la muerte ni el asimilar la “sala/casa del banquete” (bet-ha-
vayin en Ca 2,4) al bet-marzeah (c.I 1) confirman una referencia a tal evento en el

Cantar. Por tanto, nuestro estudio se centra exclusivamente en los textos proféticos.

1.1. Marzeah en Amés. Las propuestas de Barstad 1984

Barstad (1984) fue el primero que presento los pasajes de Am 2,7b-8 y 4,1 (pp.33-36
y 37-54 respectivamente) como posibles referencias a un marzeah, al observar en ellos
ciertos elementos comunes con Am 6,4-6. Ademads, no sé6lo advirtié que al problema de
su clasificacion habia que afiadir otras dificultades propias del lenguaje profético, sino
que también supuso la existencia de otros textos, como quizds Am 3,12 (pp.34 y 42), en

los que el profeta pudo aludir de forma implicita a un marzeah. Casi dos décadas
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después McLaughlin (2001) ha incluido estas propuestas, Am 2,7b-8” y Am 4,1, en su
estudio del marzeah (pp.120-128 y pp.109-119), obviando el caso de Am 3,12.

1.1.1. Am 2,7b-8

El pasaje de Am 2,7b-8 pertenece al ordculo contra Israel (Am 2,6-16), que se
enmarca en la seccion de los “oraculos contra las naciones” (1,3—2,16)3. Los cuatro
crimenes que Yahveh les imputa a los israelitas en este ordculo” estdn en relacién con la
opresion que sufren los mds débiles por parte de los poderosos; de hecho, ya en los
primeros versiculos el profeta denuncia los pecados de Israel, poniendo de relieve como
en tantas ocasiones el tema de la justicia/injusticia social: “por haber vendido al justo
por dinero y al pobre a cambio de un par de sandalias; pisotean contra el polvo de la
tierra la cabeza de los débiles y desvian el camino de los humildes...” vv.6-7a)°. A

continuacion se suceden los versiculos que Barstad ha relacionado con el marzeah:

? McLaughlin divide el versiculo en cuatro secciones, por lo que 7b equivale en su clasificacién a 7c-d.

? Segilin Asurmendi (1989:14) “se designan con este nombre los ordculos proféticos relativos a los
pueblos con los que estaba en relacion Israel”, es decir, Damasco (1,3-5), Gaza (1,6-8), Tiro (1,9-10),
Edom (1,11-12), Amén (1,13-15) y Moab (2,1-3); sin embargo, lo mds frecuente es incluir entre esas
naciones también a Judah (2,4-5) e Israel (2,6-16), como hacen Alonso Schokel — Sicre (1980:962ss.),
Jaramillo Rivas (ComAT 327ss.), Steinmann (1992:682ss.) o Rilett Wood (2002:23ss.). Existen numerosos
estudios al respecto: sobre la estructura y/o el contenido cf., p.e., Weiss 1967:416ss., Christensen
1974:427ss., Sicre 1984:89ss., Rilett Wood 2002:23ss; sobre el orden de los ordculos cf. Steinmann
1992:683ss; sobre el titulo de “ordculos contra las naciones” cf. Ceresko 1994:485ss. Muchos autores a su
vez han considerado que Am 2,6-8 es el ordculo propiamente contra Israel mientras que los vv.9-16 deben
ser estudiados aparte, cf. Garcia Cordero 1967:1154s., Andersen — Freedman 1989:306ss.

* Cada uno de los ordculos, incluido el dirigido a Israel, se introduce con la férmula “Asi dice Yahveh:
“Por tres crimenes de X nacion y por cuatro no lo revocaré...” (Férmula del mensajero + acusacion).
Sicre (1984:90s.) presenta el siguiente esquema que se repite en los ocho ordculos: a) férmula del
mensajero, b) acusacion genérica, ¢) acusacion concreta, d) castigo concreto y e) formula conclusiva.

> Uno de los pasajes que Sicre (2000:393) utiliza para retratar la situacién de Samaria es precisamente

Am 2,6ss. del que dice: “los mds débiles desde el punto de vista social y econémico son maltratados,
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Y un hombre y su padre se dirigen hacia la [misma] joven® para profanar Mi
Santo Nombre'; gy sobre ropas tomadas en prenda se echan® junto a cualquier altar

y vino de multados’ beben en la casa de su Dios. (Am 2,7b-8)

humillados, incluso vendidos como esclavos, por parte de personas sin escripulos, que a sus injusticias
afiaden el descaro de cometerlas incluso en el templo, junto a cualquier altar”. El ordculo contra Israel es
el mas desarrollado: Sicre (1984:105ss.) contabiliza siete oraciones para referirse a los pecados concretos
entre los que se incluyen los versiculos que nos ocupan (cf. también el cuadro de la p.91).

% Algunos han propuesto una segunda lectura cambiando = por =: “A man and his judge deal according
to agreement” (Harper 1905:51), pero no ha tenido éxito entre los autores.

T LXX: “el nombre de su Dios”, probablemente por la influencia del v.8.

¥ McLaughlin (2001:120) lo traduce como “they stretch out seized garments” al eliminar del TM la
preposicioén al, ya que considera el verbo nth en su forma hifl como transitivo. Rechaza, entonces, otras
opciones: que el verbo sea reflexivo o que %l funcione como conjuncién (“porque”). Las razones que
argumenta son: para el primer caso que las clases altas no se echan sobre las prendas de los pobres y para
el segundo que LXX elimina la preposicion (p.121). No obstante, Andersen — Freedman (1989:307) optan
por esta dltima opcién (“and because they spread out garments....”") y en su comentario anotan (p.319) que
(1) @l en el v.8 estd en paralelo con el v.6 y (2) que se produce un juego con la repeticion del verbo en el
v.7 y el v.8, en uno con el significado de “desplazar”, “desviar” y en el otro con el de “extender” (cf.
Zorell 1968 s.v. “mn” y Targarona Borrds 1995 s.v. “mn”). Lo cierto es que existen ejemplos de las dos

¢

acepciones en otros pasajes del TM: (a) “desviar’: “....no penetréis en ellas (en las naciones) ni ellas
penetren en vosotros; seguramente desviarian (@) vuestros corazon detrds de sus dioses” (1Re 11,2; cf.
también Jb 24,4); (b) “extender”: “Ensancha el espacio de tu tienda y extiende () tus lonas....” (Is 54,2).
En cambio, los autores espafioles prefieren, al igual que Barstad 1984:15, la interpretacion que aqui
presentamos: la forma reflexiva (Alonso Schokel — Valverde 1966:66, Garcia Cordero 1967:1154, Alonso
Schokel — Sicre 1980:963, Cantera — Iglesias 2000).

? LXX pudo haber leido opwiv (“opresiones™); sobre esta interpretacién cf. Morgenstern 1961:317.
Hillers (1995:58ss.) relaciona o'wmy con un término arameo que aparece en Palmira “nwst (“tesoro”) vy,
basdndose en las téseras de Palmira advierte que el vocablo se asocia al marzeah, pues su celebracion
dependia del templo (“el tesoro del templo de Bel”). Por otro lado, observa que Amos utiliza el vocablo en
un contexto simpdtico, por lo que sugiere esta traduccion: “They drink wine at treasury expense in the

houses of their gods” (p.61).
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En este fragmento se pueden observar, ademds de problemas sociales, asuntos de
indole religiosa deducidos a partir de las expresiones “para profanar Mi Santo Nombre”,
“junto a cualquier altar’y “en casa de su dios™"°. Hasta el estudio de Barstad (1984) se
solia aceptar que el profeta atacaba bien la prostitucion (seguramente de cardcter
sagrado) o la explotacién sexual de las esclavas', pero este autor (pp.35-36) sugiere una
idea novedosa: que “la joven” (ha-na‘arah) sea identificada con algin tipo de
“anfitriona”, creando asi una conexion con el marzeab] 2 No obstante, €sta no es la Unica

dificultad que entrafia el texto, ya que otras cuestiones deben analizarse antes de tomar

una decision sobre la hip6tesis de Barstad.

a. “Y un hombre y su padre se dirigen hacia la misma joven para profanar Mi Santo
Nombre” (v.7b). Diferentes son los argumentos que aporta Barstad como prueba de que
no se trata de una critica contra la prostitu(:i(’)n13 : (1) en el AT no se conoce la existencia

ni de una prostitucion cultica ni de una oposicion a las relaciones sexuales, excepto las

19 Barstad (1984:16) afirma que Am 2,6-8 debe ser dividido en dos partes: acusaciones morales (vv.6-
7a) y acusaciones religiosas (7b-8), no obstante, no resulta tan evidente esta clasificacion, ya que en los
vv.7b-8 también existe una denuncia social.

' Estas dos posturas son las mas seguidas por los autores, de modo que un mismo comentarista puede
presentar ambas (Garcia Cordero 1967:1154, Jaramillo Rivas ComAT 1II 329); no obstante, no son las
unicas. P.e., Sicre (1984:110) resume las posibilidades en “1) prostituta cultual; 2) prostituta; 3) muchacha
que forma parte de la familia, p.e., la novia del hijo; 4) criada de servicio; 5) prestamista” (para obtener
créditos) y opta por la cuarta (“....opresion de los débiles.....La afirmacién “un hombre y su padre” pondria
de relieve la humillacién continua de esas muchachas impotentes”, p.111). Por otro lado, Andersen —
Freedman (1989:318) mencionan que ha-na‘arah pudo ser una diosa pagana, aunque al final concluyen:
“Identification as a cult prostitute because of the background in v.8 is posible”.

' Esta idea la retoman después otros autores: Loretz — Kottsieper 1987:64, Hillers 1995:59ss.

" Sin embargo, Barstad no aborda la denuncia social de los vv.7b-8 contra los que oprimen a los mds
desfavorecidos, ya que considera que el profeta se centra en un problema religioso (p.16). Sélo a partir de
algunas afirmaciones posteriores se deduce cierta oposiciéon: “This statement [la condena al
comportamiento de los israelitas], which concerns the accusation “a man and his father go to the maid”
alone and does not apply to the preceding accusations concerning the opresion of the poor and needy is, by

any standard, a very strong one” (pp.19-20).
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leyes sobre el adulterio y el parentesco (pp.33, 19s.'); (2) el verbo hlk mis la
preposicion %l se ha interpretado como un sinénimo de bw” ul, que en el uso biblico
tiene connotaciones sexuales (Gé€ 16,2;30,3-4; De 22,13; 2Sa 16,21-22), mientras que en
los casos donde aparece hlk al (Gé 12,1; Ju 1,10) no adquiere este sentido (p.33); (3) los
tres significados de na‘arah que se extraen de los textos no implican un comercio
sexual: (a) muchacha virgen (en palabras de Barstad: “virgo intacta’; Gé 34,3.12; De
22,23-29; Ju 21,12; 1Re 2-4; Est 2,2), (b) joven esposa (De 22,15; Ju 19,3) y (¢) la
opcion por la que opta: esclava con un estatus social destacado en el mundo biblico (Ex
2,5; 1Sa 25,42; 2Re 5,2; Rt 2,5.8.22-23; 3,2; Est 2,9; 4,4.16; Pr 9,3; 27,27; 31,15; pp.17-
18)15 ; (4) la formula “profanar Mi Santo Nombre” (fill en pi‘el + sem + referencia a una
divinidad) se utiliza en conexién con las deidades o cultos no yahvistas (Le 18,21;
19,12; 21,6; 22,2; Ez 20,39; 36,20-23.25) (pp.19-21). En definitiva, segin Barstad, la
critica del profeta se debe a otros motivos, pues no se tiene seguridad sobre la existencia
de la prostitucion sagrada, la sociedad israelita no tolera la prictica sexual con una

muchacha virgen o una joven esposa, las relaciones con esclavas estdn permitidas y no

' En las pp.21ss., con el fin de aclarar el término naarah, trata el tema de la prostitucién sagrada,
primero en el Préximo Oriente antiguo, a través de los testimonios greco-latinos, y después en el AT,
analizando los pasajes en los que la critica ha visto una alusion a este hecho (De 23,18-19; 1Re 14,23-24;
15,12; 22,47; 2Re 23,7 + Gé 38,12-30; Os 4,14; Nu 25,1-3; 1Sa 2,22; Je 13,27); finalmente, afirma:
“Nowhere in the Old Testament do we find a shred of evidence which might point towards the possibility
that the gdsh/qds might be designations for cultic prostitutes” (p.31). La opinién habitual de la critica era
distinguir entre la zonah, “prostituta”, y la gedesah, considerada una “prostituta sagrada”; sin embargo,
Barstad descubre que la interpretacion de gedesah no tiene relacion con este hecho, sino con algun tipo de
culto no yahvista/yahvista sincrético. No obstante, el problema de la prostitucion sagrada todavia no estd
resuelto, ya que otros autores observan claramente esta prictica en el antiguo Israel (Goodfriend ABD
s.v.”Prostitution” B y van der Toorn ABD s.v. “Cultic Prostitution”; con relacion a Am 2,7: Harper
1905:51, Cripps 1955:141s., Dahood 1961:265, etc.).

"> Dice Barstad: “...there is a tendency to group servants together with the lower classes of society.
With regard to the n %% it is important to be aware of the fact that her position in ancient Israelite society
was among the most high-ranking. As the closest associate and assistant to the queen (1Sam 25, 42, Est 2,

9; 4, 4.16) and the daughter of Pharaoh (Ex 2,5)”.
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implican ninguna oposicién'®, el verbo “dirigirse a” no tiene connotacién sexual y en
este texto “profanar Mi Santo Nombre” no alude a ninguna prictica cultica pagana. Por
todas estas razones, apuesta por la identificacion de la na arah con la “anfitriona” de un
marzeall.

No son pocas la objeciones que anota McLaughlin (2001) a la propuesta de Barstad:
(1) en ningin texto extrabiblico una mujer es lider de un marzeah (p.124); (2) las
polémicas no yahvistas no son propias de Amoés y ademds el marzeahh no es
incompatible con Yahveh (p.124); (3) no se ha considerado la expresion hlk al a la luz
de los ejemplos acadios y arameos donde tiene una connotacién sexual (pp.124-125 y
n.244)""; (4) puesto que la valoracion de Barstad sobre la prostitucion cultica es correcta,
es decir, no hay pruebas seguras de tal prictica, na ‘arah debe responder a uno de los tres
significados; a esto hay que afiadir que las leyes contra el adulterio y la “desfloracion de
virgenes” indican que no debieron ser hechos aislados y que en el TM se menciona tanto
la posibilidad de que un hombre le destine una esclava a su hijo, convirtiéndola en su
nuera (Ex 21,7-11), como la prohibicién de yacer con la mujer de un hijo y su
correspondiente castigo (Le 18,15; 20;12; pp.124-125); por dltimo, (5) la expresion
“profanar Mi Santo Nombre” aparece en Je 34,16 en conexion con la justicia social, en
concreto, con el incumplimiento de la manumision de esclavos (p.122).

Si bien podemos descartar la idea de una prostituciéon cultica, las reflexiones de
Barstad no garantizan que la na arah sea la anfitriona de un marzeah. Lo cierto es que la
critica contra la explotacion de los débiles es el argumento constante en la obra de Amoés

y no pocos estudiosos se han decantado por ello (Sicre 1984:11 '8 A este problema hay

' A menos que ésta perteneciera a otro individuo, pues se entenderia como una ofensa contra la
propiedad y el precio no serfa la muerte, como en el caso del adulterio (Le 20,20), sino un sacrificio menor
(Le 19,20-22) (p.19).

7" Andersen — Freedman (1989:318) afirman: “Even though the verb is “walk”, not “go”, the
connotations of the latter for sexual intercourse are assumed”.

'® Andersen — Freedman (1989:118) llegan a la conclusién de que “The noun na%ra has range of
associations but is characteristically used of a nubile woman .... In the series saddig, “ebyon, dallin,

A Ava

Gnawim, habilin, Gndsim, naard (makes seven) could be a slave girl, sexually exploited. The fact that
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que sumarle otras dificultades interpretativas derivadas del propio estilo del profeta,
como la expresion “un hombre y su padre”. Lo habitual hubiera sido situar al padre en
primer lugar y utilizar, en vez de s, ben (“hijo”) como en LXX (kal vi0¢ kol Tathp
«btod). Por otro lado, los correlativos w’...w"... (kai....kai... en griego) podrian estar
revelando un uso distributivo de la formula: “tanto el hijo ... como el padre ...”, que
algunos han interpretado como un distributivo en el tiempo, es decir, como una accién
que han llevado a cabo durante generaciones (Andersen — Freedman 1989:118). Otro
elemento destacable es la especificacion de la joven a través del articulo (ha-naarah),
indicando que debi6 ser una persona bien conocida, segin entiende LXX: “la misma
muchacha” (v abtv mawdiokny). En definitiva, todos estos matices llevan a oscurecer
todavia mds el versiculo, de manera que no podemos saber con certeza a quién se refiere
na‘arah y para qué “un hombre y su padre” se dirigen a ella. A su vez, las versiones
tampoco iluminan el texto, ya que vienen a traducir sin cambios importantes el TM.
Quizds el siguiente versiculo nos proporcione la clave para descubrir la supuesta

relacién con el marzeah.

b. “Y sobre ropas tomadas en prenda se echan // junto a cualquier altar” (v.8a).

“Y vino de multados beben // en la casa de su Dios” (v.8b). Una vez descartado
que el v.7b implique un acto sexual, Barstad afirma que la expresion “un hombre y su
padre se dirigen hacia la misma joven para profanar Mi Santo Nombre” no tiene
sentido a menos que se conecte con el v.8. (p.33). No hay duda de que este versiculo

9519

tiene “fuertes connotaciones religiosas” ~, pero, al considerar la terminologia empleada

(“ropas tomadas en prenda”, “vino de multados™), en vez de situar la escena en un

this noun alone has the article could suggest that one well-known “girl” needing no further identification is
in mind”.

' Sicre (1984:112) dice: “entre las dos ltimas acusaciones existe gran relacién y conviene tenerla
presente desde el comienzo. Se advierte que ambas frases estdn construidas de modo parecido, terminando
con una localizacién cultual”. En la n.79 rechaza la idea de algunos autores que consideran las referencias
cultuales como glosas posteriores, pues en otros profetas también se compaginan “las injusticias con las

practicas piadosas”; cf. Andersen — Freedman 1989:320s.
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templo®, sugiere como escenario uno de los palacios de los ricos samaritanos, donde
disfrutaban de altares privados. Esto explicaria, entonces, el complemento “en la casa de
su Dios” (p.34). Para probar que se trata de una asamblea de samaritanos en una casa o
un palacio particular se apoya en los textos del propio Amds: con relacion a la lujosa
distribuciéon de los asientos sugiere Am 3,12 (“Asi dice Yahveh: “Como rescata el
pastor de las fauces del leon dos patas o el extremo de una oreja, asi serdn rescatados
los israelitas, los que habitan en Samaria, en la esquina del lecho y en un divdn de
Damasco”), como evento festivo con connotacidén religiosa presenta Am 4,1 (que
analizaremos a continuacién) y como testimonio principal de una comida sagrada de
cardcter religioso, Am 6,4-7 (que ya vimos en el primer capitulo) (pp.34s.). Asi pues,
encuentra evidencias suficientes para relacionar el pasaje de Am 2,7b-8 con la
institucion del marzeah e interpretar na‘arah como la anfitriona de una de estas
reuniones simpoticas, justificando la denuncia de un profeta yahvista como Amds.
McLaughlin (2001:125s.) observa que los dos participios pasivos, fabulim y anusim,
estdn en relacién con los vv.6-7a*', que se ocupan de la justicia social y econémica.
Segtn su estudio el significado de fabulim se acerca mas a “embargar’” por la demora de

z 22 . v .
un préstamo” que al de “tomar como fianza” y @nusim debe ser entendido, a la luz de

0 pe., Sicre (1984:112) afirma que el v.8a y 8b “nos sitdan en el ambiente de una comida en honor a
la divinidad, celebrada en el templo y en la n.80 aflade que los santuarios no son “templos paganos”, sino
como los de Betel, Dan, Samaria... Andersen — Freedman (1989:321), ademds de compartir la opinién,
indican que “The series “so as to profane my holy name,” “beside every altar,” and “in the house of their
God” marks a change of focus from law court (vv 6-7) to shrine....a set of secondary religious offenses
followed the judicial offenses”.

*! En la divisién de McLaughlin equivaldria a los vv.6-7b, pero aqui seguimos a Barstad.

22 También Andersen — Freedman (1989:320) lo entienden asi, afiadiendo ademds que el uso de gzl, pst
y lgh como un paralelo (De 24,17; Is 10,2; Jb 24,9; Pr 20,16; 27,13) indica que la accién es un robo con
violencia. Sicre (1984:112) cree que mds que una transgresién de la norma de Ex 22,15s., el profeta
denuncia el problema de los préstamos que se fue agudizando (De 24,6; 24,17): “la ley se contenta con
salvar a la viuda; Amoés quiere salvar a todos los pobres. Por eso considera reprochable que los ricos “se

acuesten” sobre ropas tomadas en prenda; mucho mds cuando lo hacen en presencia de Dios”.



142 Lorena Miralles Macid

2Re 23:33%, como tributo en vez de como compensacion por algin tipo de injuria®*. Asf
concluye que es necesario interpretar el v.7b a partir del estatus servil de la naarah, que,
al no ser llamada “‘esclava”, es identificada como “una sirvienta libre forzada a las
relaciones sexuales ademds de a sus tareas domésticas”. En cualquier caso, aunque la
joven no sea ese tipo de anfitriona del que hablaba Barstad, McLaughlin no descarta que
exista una alusion al marzeah, ya que en otro posible testimonio, Am 4,1, se habla de los
“necesitados” y de los “pobres” en los mismos términos que en Am 2,6-7a (°ebyon,
dalim). No obstante, otras dudas asaltan al autor, pues la coincidencia en el vocabulario
no implica que sea el mismo grupo explotador ni existe una referencia segura al
consumo de bebida alcohdlica en exceso, como en 4,1 y 6,4-6. Asi pues, concluye su
andlisis afirmando que este pasaje no puede ser clasificado con toda confianza como una
manifestacion del marzeah (p.127).

A estas reservas, afladimos el hecho de que Barstad construyera sus argumentos a
partir de separar los vv.6-7a y los vv.7b-8, alegando que el profeta emite dos tipos de
acusaciones bien diferenciadas: las morales y las religiosas (p.16). Aunque es cierto que
se aprecia un cambio a nivel formal entre unos versiculos y otros la denuncia contra las
injusticias sociales es constante e incluso el v.7b puede ser interpretado desde este punto
de vista™.

LXX y Tg. acentian tanto la problemética social como la religiosa26: “y atando sus

mantos con cuerdas hacian un refugio junto al altar y bebian el vino (obtenido) de los

* En el mismo sentido LXX y TgIRe 10,15.

** Igualmente en este caso coincide la opinién de Andersen — Freedman (1989:321) que aporta ademds
los testimonios de 2Cr 36,3 (=2Re 23,33), Ex 21,22: Pr 17,26; 21,11; 22,3: 27,12 y De 22,19 que indicaria
el pago por los dafios con dinero. Sicre (1984:112s.) sefiala dos interpretaciones posibles: (a) “que el vino
que beben es fruto de las multas”, para lo que propone los testimonios anteriores a excepcion de 2Re 23,33
(2Cr 36,3) y (b) la interpretacion, que aqui se ha recogido, basada en 2Re 23,33 (2Cr 36,3).

% Esta divisién es todavia mds cuestionable cuando observamos el juego que se produce al repetir el
verbo nth con distinto significado: “...y desvian el camino de los humildes...” (v.7a) | “...se echan junto a
cualquier altar” (v.8a). No sélo pervierten a los mds débiles, sino que ellos mismos con su actitud se estan
desviando.

6 vg. s6lo se limita a reproducir en latin el TM.
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falsos testimonios en la casa de su dios” (LXX) / “y sobre lechos® que [tomaron] en
prenda se reclinan alrededor de todos sus altares paganos, y en la casa de sus idolos
beben vino robado” (Tg., trad. de Giralt-Lépez). El “vino de multados™ es interpretado
por LXX como el “vino (obtenido) de las falsas acusaciones” (ék oukopavTtidr) y por
Tg. como “vino robado” (xo1x Tmn), lo que agravaria la denuncia social. Sin embargo,
mientras que en LXX la acusacién por alguna préictica cultica se desprende de los
mismos elementos que en el TM, Tg. destaca la idolatria de los israelitas: “altares
paganos” (NeR), “la casa de sus idolos” (pnmyv n2). No obstante, aunque las
versiones tampoco aclaran la conexién del pasaje con el marzeah, es llamativo el uso del
verbo ‘“reclinarse” (panon), pues en Je 16,8 Tg. lo prefiere al “sentarse” del TM,
haciéndolo coincidir con la expresion bet-asharuta’ (“sesion alrededor de una mesa”,
“banquete”, cf. Jastrow, s.v. xmmmor). Si partimos de que en el v.5 se menciona el bet-
marzeah frente al bet--asharuta’ del v.8 (bet-misteh en el TM) llegamos a la conclusion

de que, al menos, en el texto arameo de Am 2,7b-8 no se describe un marzeah.

En definitiva, tenemos pocos datos para aceptar que en Am 2,7b-8 el profeta
denuncia la participacién de “un hombre y su padre” en un marzeah, pero tampoco
podemos invalidar la propuesta de Barstad (1984) si consideramos la presencia del vino
y sus argumentos en favor de algin tipo de “comida sagrada de contenido religioso,
inaceptable para el profeta yahvista”. Asi pues, asumimos con reservas la conexién de

este pasaje con el marzeah como una posibilidad entre otras.

27
Se puede entender de dos maneras: (1) los opresores usaban las ropas de los pobres como lechos o
(2) cuando un pobre no tenia nada mas sobre qué dormir se servia de su propio manto, de ahi que les

quitaran sus lechos.
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1.1.2. Am 4,1

El primero que interpreté Am 4,1 como la descripcion de un marzeah fue también
Barstad (1984:42)®. Su propuesta fue reconsiderada unos afios después por McLaughlin
(2001:109ss.) que decidi6 incluir el pasaje en su estudio de la institucion en los profetas
hebreos. En la disposicion actual de la obra de Amds este versiculo pertenece a los
oraculos contra Israel (Am 3,1-6,14), en concreto, a la denuncia de cierto sector

perteneciente a la poblacién samaritana (4,1-329).

Escuchad esta palabra30, vacas de Basan que [estdis] sobre la montafa de Samaria,

., L. . 3 s
que oprimis a los pobres, que maltratdis a los necesitados’', que decis a vuestros

28 Unos afios antes, Barstad (1975:293) habia conectado este versiculo con la fiesta del Afio Nuevo,
que ocupaba un lugar destacado dentro de los cultos cananeos de Ba‘al.

¥ No hay acuerdo en la delimitacién del pasaje: para unos comprende los vv.1-3 (Williams 1979:207;
Alonso Schokel — Sicre 1980:971; Sicre 1984:119s., Jaramillo Rivas ComAT 330) y para otros los vv.1-5
(Garcia Cordero, 1967:1159s., Andersen — Freedman 1989:412, Rilett Wood 2002:29s.). En cualquier
caso, los autores de este ultimo grupo separan vv.1-3 de vv.4-5, p.e., Andersen — Freedman distinguen
entre “the cows of Bashan” (vv.1-3) y “sinful worship at Bethel” (vv.4-5). Ademas, dentro de los primeros
versiculos se observa que v.1 corresponde a la denuncia del pecado y vv.2-3 a la amenaza con el castigo
(vv.2-3; cf. Sicre 1984:119).

%0 Simw es un imperativo masc. pl., pero el vocativo se refiere al fem. pl. parot ha-Basan. Segin
McLaughlin (p.111) se explicarfa segtin tres principios: (1) la tendencia a evitar un imperativo fem. pl. de
2% pers., (2) la preferencia de un verbo masc. en la posicion inicial de la frase y (3) el uso del imperativo
masc. en otros lugares para referirse a un fem. Sin embargo, también hay que tener en cuenta si el
versiculo sufri6 la influencia de la expresion m ~2777m% wnw, presente en Am 3,1 y 5,1, a la que ademads
sigue el pronombre relativo (quix). Como el griego y el latin no distinguen entre el imperativo fem. y masc.
este matiz no se aprecia en LXX ni en Vg.

31 Se utiliza el mismo vocabulario que en Am 2,6-7a (%ebyon, dalim) para referirse a las clases mas
desfavorecidas.

2 Resulta llamativo que después de tres participios sustantivados (mipwvn / misysn / nemin),

correspondientes a parot ha-Basan, aparezca un sufijo masc. pl. de 3* pers. en udonehem. (“sus sefiores”).

Segtin Andersen — Freedman (1989:412) “el cambio de segunda persona a tercera es debido a que un
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= “ 335
sefiores’”: “Trae para que bebamos™”. (Am 4,1)

Los argumentos aportados con el fin de justificar una referencia al marzeah en Am
4,1 dependen de su comparacién con Am 6,4-7. Barstad afirma, primero, que la palabras
de un profeta en particular se dirigen a una misma audiencia, de modo que lo mds 16gico
seria intuir una situacién similar en Am 6,4-6 y en Am 4,1, y, en segundo lugar, se
encuentran las mismas caracteristicas: el vino, que indicaria una comida, las “vacas de
Basdn” sefialando el caricter sagrado de ésta, la opresion de los mds débiles y la
presencia de las clases altas de la sociedad (p.42). Después McLaughlin afiadi otras
evidencias tanto formales como de contenido que relacionan este pasaje con Am 6,4-7:
los dos textos pertenecen al mismo grupo de orédculos, la audiencia se localiza en el
monte de Samaria, se utilizan participios para expresar las acciones, el castigo en los dos
casos es el exilio (Am 6,7 y Am 4,2-3) (pp.110s.) y, finalmente, ambos fragmentos se
suponen contempordneos, ca.760 a.C. (pp.108,119). Sin duda, la critica social tiene un
papel fundamental en el mensaje de Am 4,1-3, al igual que en Am 6,4-7, y, de hecho, la

investigacion se ha centrado, sobre todo, en este punto (Alonso Schokel — Sicre

participio con el articulo es virtualmente una cldusula relativa” y en cuanto al problema del género (p.420)
sugiere que o bien la acusacion estd dirigida a unos varones a los que se insulta como mujeres o, si la
audiencia es femenina, el pronombre masc. indicaria que las mujeres estdn actuando como hombres.
McLaughlin (p.111) recoge las soluciones habituales de los autores: (a) cambiar el sufijo al femenino sin
ningun tipo de critica textual, (b) observar una influencia de dalim y ‘ebionim sobre “adon.

Tg. soluciona el problema cambiando los participios fems. del TM por mascs. LXX mantiene los
participios fems. Vg. traduce como oraciones relativas introducidas por pronombres femeninos y entiende
udonehem como dominis vestris. Las traducciones a las lenguas modernas suelen interpretar “adonehem
como Vg.: “vuestros sefiores” (Alonso Schokel — Sicre 1980, Sicre 1984, Cantera — Iglesias, McLaughlin),
aunque hay quien prefiere mantener el TM (Andersen — Freedman, p.419).

3 Un nuevo problema gramatical se produce entre el pl. udonehem y el imperativo sing. (con he
paragégica) habiuh. LXX y Vg. lo corrigen (émidote / adferte) y Tg. utiliza un pl., pero cambia totalmente
el sentido de la orden (“dadnos potestad y saquearemos”). Algunos han supuesto un uso distributivo del
imperativo sing., es decir, cada mujer se dirigirfa a su propio marido (Andersen — Freedman 1989:422;

McLaughlin 2001:112).
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1980:971, Sicre 1984:119s., 2000:151, Rilett Wood 2002:29). Nuestro andlisis, sin
embargo, se apoya en aquellos elementos que puedan verificar tal alusion al marzeah,
dejando de lado la denuncia profética contra la injusticia de los poderosos (“las que
oprimis a los pobres, las que maltratdis a los necesitados, las que decis a vuestros

sefiores”).

a. “Vacas de Basdin que [estdis] sobre la montaiia de Samaria”. El problema
principal de Am 4,1 se halla en averiguar contra quién se formula la denuncia profética.
Barstad (1984:37ss.) rechaza la hipétesis tradicional que interpreta las “vacas de Basdn”
como las mujeres de Samaria y las compara con el ganado de esta region transjordana,
por su belleza y sus encantos, segin unos, y, segin otros, por su pertenencia a la clase
alta® (cf. también 1975:286ss.). Después de observar que en los otros pasajes relativos a
BaSan ni se menciona a las mujeres ricas ni se las equipara a las vacas, concluye que
parot ha-Basdn debe aludir a todos los habitantes de Samaria (p.40). Esta afirmacion se
ve justificada por otros factores: (1) las palabras precedentes, las siguientes (3,1 y 5,1) y
el resto del c.4 conciernen a toda la poblacion samaritana y no a un grupo en particular,
(2) la expresion “los que habitan en Samaria, en la esquina del lecho” en Am 3,12 es
una aposicién de b‘ne yisra‘l, de modo que por analogia parot ha-Basin también
abarcaria a todos los del Reino Norte, y (3) los cc.3, 4 y 5 tienen caracteristicas
similares, comienzan con la férmula introductoria “escuchad esta palabra” y aluden a
los mismos individuos, por lo que parot ha-Basin debe ser entendido como una
“parafrasis metafdrica/poética”. Sin embargo, también hay quienes han opinado que el
profeta se dirige a una audiencia masculina, como Andersen — Freedman (1989:421, cf.
pp.-416-417, 420) quienes, apoydndose en el uso de parim como una exaltacion de los

héroes (Sal 22,13; Je 50,27), ven en el equivalente femenino una parodia o un insulto™.

34 . . . . . .
Tg. evita la referencia a las vacas e interpreta “ricos en posesiones”, de modo que junto con el uso
de participios masc. elimina cualquier alusion a un auditorio femenino.
3 ~ . . . . . . ,
> Estos autores (p.420) sefialan que si la audiencia fuera femenina, los pronombres mascs. indicarfan

un comportamiento masculino.
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Pese a estos sugerentes andlisis, de los que se deduce una connotacién negativa para
“vacas de Basdn”, otros prefieren volver a la hipdtesis cldsica y a una imagen positiva
de la expresion, sin que ello afecte a la denuncia del profeta en si. P.e., cuando
McLaughlin (2001:117s.*®) explica sus razones en contra de la opinién de Barstad
recupera en cierta forma la postura tradicional: (1) la referencia a BaSan transmitiria ya
la idea de la belleza y la clase, (2) aunque las mujeres no sean comparadas con vacas en
ningun sitio, en ocasiones se utilizan nombres de animales para aludir a ciertos grupos:
si el toro representa a los varones (Sal 22,13; Ez 39,18), el apelativo vacas lo haria con
las mujeres, y (3) Amoés 4,1-3 constituye una unidad independiente del resto, de modo
que la audiencia tampoco seria la misma. Asi pues, determina que el profeta se dirige a
una audiencia femenina perteneciente a la clase alta, equiparable al auditorio masculino
de Am 6,1.3-7: “Amos 4:1(-3) and 6:1, 3-7 are two sides of the same coin, describing
the actions of the leading women and men of Samaria during a single banquet”. En
cualquier caso, cualquiera de estas posiciones tiene tantos argumentos a favor como en
contra, pero la idea de que el publico fuera femenino no deberia resultar tan descabellada
en un contexto influido por la cultura asiria, donde las mujeres tienen un papel destacado

en las representaciones artisticas.

Ademads, estas pocas palabras presentan otras complicaciones que debemos tratar.
Aunque no es la primera vez que Amos critica a los que habitan el monte de Samaria, no
sabemos si se refiere s6lo a los residentes de la ciudad®’, igual que en Am 6,1, 0 a toda la
regién montafiosa, como en Am 3,938. En cualquier caso, el profeta nos sitda en la zona
mds sobresaliente del Reino Norte durante el s.VIII a.C., donde predomina tanto la

desigualdad social como los cultos idolatricos®®. Por otro lado, la region de BaSan era

3% En las pp.114s. detalla por qué no se justifica la connotacién negativa de “vacas de Basin”.

37 Al menos Tg. asi lo interpreta: “/que estdis] en la ciudad de Samaria” (7w x97527), mientras que
LXX'y Vg. mantienen el TM.

* En Am 6,1 aparece la expresién b*-har Somron en sing. y en Am 3,9 en pl. (‘ul-hare Somron).

% En ambos pasajes ademds de la habitual censura contra la inmoralidad de los poderosos, se intuye

una denuncia implicita contra los cultos idoldtricos: en Am 6,1.4-7 los samaritanos se acuestan sobre
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famosa en el antiguo Israel por la riqueza de su tierra (Is 33,9; Je 50,19; Na 1,4), sus
bosques de drboles nobles (Is 2,13; Ez 27,6; Za 11,2) y sus ganados (De 32,14; Am 4,1;
Ez 39,18; Sal 22,13)40, por lo que no seria extrafia la presencia de cultos de fertilidad
cananeos, que compitieran incluso con Sién: “Monte divino (har- felohim“), monte de
Basdn, monte de crestas, monte de Basin, ;por qué mirdis celosas, montes de crestas,
el monte que Elohim deseo como morada? Pues Yahveh la habitard por siempre” (Sal
68,16-17). Ademds segtn la tradicion, los primeros pobladores de Basan eran los
refa’im, la antigua raza de los gigantes (Dé 2,11; 3,11.13), que mds tarde serian
identificados con las sombras, los muertos e incluso con los héroes divinizados (Sal
88,11; Pr 2,18; 9,18; 21,16; Is 14,9; 26,14.19; Jb 26,5; c.I1 2.3.2.3.B.). Existe, entonces,
la posibilidad de que el profeta de manera sutil aludiera a ciertas practicas idolatricas

. ., 4
desarrolladas a continuacion en los vv.4-57.

La clave para averiguar el nexo entre Am 4,1 y el marzeaf reside en el vocablo parot

(“vacas”). Barstad (1984:42s.) conecta parot con los cultos cananeos tomando como

punto de partida el propio TM: en Os 4,16, a modo de “invectiva profética”, se utiliza

lechos de marfil, en los que, segin vimos, estdn grabadas las tipicas imdgenes palaciegas de Asiria (§ I 2)
y en Am 3,9, después de describir las hazafias de Yahveh al librar a los israelitas de los pueblos opresores,
los incita a convocar a los egipcios y a los asdodeos (los asirios segiin LXX), sus enemigos histéricos, para
que se sorprendan de la violencia reinante en Samaria y seguramente de la magnitud de los ritos paganos.

40 Bl territorio de Ba3dn estaba situado al norte del rio Yarmuk, al este del Jorddn, entre los lagos
Kinneret (Mar de Galilea) y el Huleh. Su fertilidad se debe a la situacion geografica de la que disfruta: es
una planicie rodeada de montafias basdlticas y volcanicas. En época de Mois€s los israelitas acabaron con
el rey de BaSan, <Og, y tomaron las sesenta ciudades amuralladas que habian en la region, queddndose con
sus riquezas y sus ganados (De 3,1-7); cf. Slayton ABD s.v. “Bashan”, Brawer EJ s.v. “Bashan”, Williams
1979:211. Barstad (1984:38-39) recoge todos los pasajes donde aparece mencionada la regién,
distinguiendo los textos proféticos de los demds y sefialando que sélo Am 4,1 y Je 22,20 se dirigen
directamente contra el propio pueblo del profeta.

' LXX: 8pog oD Beod (sing.).

* Barstad (1984:47) afirma que en los vv.4-5 se observa un ataque contra los habitantes de Samaria

por oprimir a los pobres y por su culto no yahvista.
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parah para nombrar a Israel cuando practica los ritos no yahvistas, como una forma de
referirse a los apdstatas (“Pues como vaca (m2) rebelde (mo) se ha rebelado (7o)
Israel, ;ahora va a apacentarlos Yahveh como cordero (v33) en lugar espacioso?”); lo
mismo sucede con el término pereh (“asna”) en Je 2,24 al tratar la idolatria de Israel
(“asna salvaje (me) avezada al desierto, por su deseo olfatea el viento, su celo ;quién
podrd contenerlo? Ninguno de los que la buscan deberd fatigarse, en su mes de celo la
encontrardn”). Segun Barstad, Am 4,1-12 no sélo representa la polémica cultual anti-
cananea, en especial los vv.4-5, sino que ademads los vv.7-8 confirman la adoracién de
los israelitas a una divinidad ligada a la lluvia, seguramente Bacal, el dios cananeo por
excelencia de la fertilidad, cuyos seguidores aparecen compitiendo con los profetas de
Yahveh (1Re 18). Si el dios Ba‘al era reconocido con la figura del toro como simbolo de
su fuerza®, la vaca también ocupé un espacio importante en los cultos de fertilidad en el
Préximo Oriente antiguo™.

McLaughlin (2001:114s.) comparte con Barstad la idea de que el texto tiene una
dimension religiosa, pero también realiza una serie de objeciones a sus argumentos: (1)
por lo general en la obra de Amos estd ausente la polémica contra otros dioses, (2) en Os
4,16 es el adjetivo sorerah el que indica el culto idolatrico y no el sustantivo parah, y (3)
en Je 2,24 no aparece este adjetivo, de modo que sélo en Os 4,16 la palabra “vaca” esta
relacionada con la apostasia. Ademads, seglin este autor no se justifica una connotacién

Yoo 99

negativa del apelativo “vacas de Basidn”, ni siquiera por las asociaciones mitoldgicas de

* Es muy interesante la descripcién de Mazar (1982:27ss.) de un toro encontrado en una colina del
territorio de Manasés, perteneciente al periodo de Jueces, ya que “the bull seems to have had a double
meaning in the iconography of the Levant. It was a major object of cult, depicting or symbolizing a god,
and it also expressed the attributes of a particular West Semitic storm god, Hadad (Ba‘al). This double
meaning bears importance in relation to the understanding of the cult of the “golden calf”” (p.32, cf.p.40).
En las pp.30s. podemos ver fotos del toro.

* Barstad (pp.44ss.) se ocupa de estudiar el papel de la vaca en las representaciones de las diosas
egipcias, mesopotamicas, hititas-hurritas y ugariticas. Los testimonios mas importantes para el AT son los
de Ugarit donde la vaca aparece como simbolo de la diosa Anat (KTU 1.5 V 18). En KTU 1.13 Anat

aparece caracterizada como novilla de Ba‘al.
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. . 4 . . ., ..
estos animales aplicadas a los humanos®. Para confirmar esa dimensién religiosa

McLaughlin se basa, aparte de en la mencién de BaSdn, en una breve nota de Jacobs

(1985:109s.), en la que primero expone la hipétesis de Koch (1983:46) sobre que las
propias mujeres se autodenominaron asi porque “imaginaron que eran devotas del toro
potente de Samaria (Os 8,5), una manifestacion de Yahveh”, y después conecta Am 4,1

con los descubrimientos arqueoldgicos de Kuntillet Ajrud, un centro religioso judeo-

israelita en el norte del Sinai que data de ca.800 a.C*.

*Excursus: Kuntillet Ajrud, los cultos de fertilidad y su conexion con el marzeah

Merece la pena realizar un breve andlisis de ciertos elementos de Kuntillet <Ajrud
que podrian iluminar tanto el pasaje de Am 4,1 como su vinculo con el marzeah. Pope
(1979-1980:210s.) supuso que este lugar era una “evidencia indirecta” de un marzeal,
ya que se ha encontrado en la instalacién un recinto central de bancos rodeado de
despensas, habitaciones de almacenaje, hornos, etc. y caracterizado por la apariciéon de
jarras de vino y de otros utensilios para la bebida, en especial dos grandes vasijas
(pithoi) con férmulas de bendicién y escenas pictéricas. Mds tarde otros autores
eligieron esta excavacion para aclarar alguna particularidad del marzeah, pero sin llegar
a afirmar que en Kuntillet <Ajrud se festejaban este tipo de reuniones (King 1989:101;

McLaughlin 2001:115s.).

* McLaughlin (pp.114s.) toma como referencia los ejemplos de Barstad (1984:44ss.) donde aparece
una diosa o un dios representados por una vaca apareandose.

% Kuntillet “Ajrud en 4rabe o Horbat Teman en hebreo. Este yacimiento arqueoldgico, situado
aproximadamente a cincuenta kms. al sur de Qade§ Barnea®, fue excavado por primera vez por Meshel en
1975-1976, pero hasta un par de afios después no se tiene el primer catdlogo (Israel Museum Catalogue, n°
175). Los descubrimientos arqueoldgicos van desde el propio centro, su distribucién y su funcion, hasta
las inscripciones o letras sobre vasijas, muros, etc. y los dibujos. A partir del estudio de Meshel hasta hoy
ha aparecido una abundante bibliografia sobre el tema; entre otros estudios: Meshel ABD s.v. “Kuntillet

¢Ajrud”; Chase 1982:63ss; Dever 1984:21ss; Jacobs 1985:109s; Hadley 1987:180ss; King 1988:104ss;
Margalit 1990:264ss.
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Para el estudio de Amos resultan mds significativos que la sala con bancos los dibujos
y las inscripciones de las dos jarras (pithos A 'y pithos B) en las que se menciona a
Yahveh y su aserah: “X*7 dice: di a Yehal[lel’el]*® va Yoasahy [a Z]: yo te bendigo
por (= en el nombre de) Yahveh de Samaria® y por su “aserah” (pithos A, segun la
reconstruccion de Hadley 1987:182) / “Amaryau dice: di a mi sefior: jte va bien?”!
Yo te bendigo por Yahveh de Teman®* y por su userah, que él te bendiga y te guarde y
que estés con mi seiior” (pithos B, Hadley 1987:185). En los dibujos observamos
muchas de las imdgenes habituales en la iconografia del Oriente Préximo, que después
aparecieron en los relieves del palacio de Ninive: una procesion (pithos B), el arbol
sagrado, animales (leén, caballo, dos ibices, etc., pithos A; § 1II 1: las imdgenes
inferiores), ademds de la escena en la que nos vamos a centrar compuesta por una vaca
amamantando a su cria, una mujer sentada tafiendo una lira y dos figuras centrales sobre

las que aparece una de las inscripciones referidas a Yahveh y su “aserah (pithos A; § 111

1). Varias son las hipétesis de los autores dependiendo de si se acepta o no la

" Hadley (p.182) recoge la lectura de Meshel (1986), en la que reconstruye h/mijk, “el rey”, y
entiende ywh como una transposicién de Jo’as, datando la inscripcién de época de su reinado; cf. King
1988:104.

* Esta lectura también es dudosa y hay quien prefiere mantener simplemente /- ¥ (Dever 1984).

* Hadley acepta la interpretacién de “Yahveh de Samaria” basandose en el “Yahveh de Teman™ del
pithos B, sin embargo, otros lo entienden como “nuestro guardian” (Dever 1984), leyendo lo mismo:
smrn. En cualquier caso, la opciéon mds seguida dltimamente es la primera, como se puede ver en el
estudio de Margalit (1990:275).

0 omr. 2 h k. mr. lyhl[I] wlywsh. w...brkt. km. lyhwh. Smnrn. wi>srth.

>! Tanto Hadley como antes Chase (1982:63) leen hslm .7t] y traducen por “Is it web with you?”, otros
como Dever (1984:21) prefieren mantener la incognita: [X].

32 Hadley lee tmm, es decir, “Yahveh de Teman”, Margalit (1990:275) sigue esta interpretacion, Chase
(1982:63) lo deja en blanco y Dever (1984:22) basdndose en su lectura del pithos A reconstruye “nuestro
guardidn”.

3 omr mryw mr 1. 2dny hslm.  brktk. lyhwh tmn wi>srth. ybrk. wysmrk wyhy . “dy[n]y...k.
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correspondencia entre la inscripcion y las distintas figuras e, incluso, de si se entiende
que todas ellas pertenecen a la misma representacién’,

Donde si hay acuerdo es en el motivo iconogrifico de la vaca lamiendo vy
amamantando a su cria, pues, como sefiala Dever (1984:27), constituye quizds el tema
individual favorito en de los artesanos sirio-palestinos, que también se encuentra en
numerosos marfiles de los ss.IX-VIII a.C. en Samaria, Arslan-Tash y Nimrud. La vaca
debi6 representar a la diosa principal de la fertilidad en Canadn y el toro °El a su
equivalente masculino. Esta imagen bovina de la diosa tuvo un gran desarrollo en el
Préximo Oriente antiguo, como se observa en los textos de Ugarit, donde se alude a la
representacion de ‘Anat y Baal’®, y en la iconografia egipcia de Hathor’®. También en el
pueblo de Israel el culto a la divinidad bovina estaba muy arraigado desde los primeros
tiempos; p.e., en época de Moisés tenemos el episodio del becerro de oro (Ex 32) y en
los comienzos de la monarquia dividida destaca el caso de Jeroboam y los cultos de Bet-

El y Dan (1Re 12,28ss.)’". Parece que estos cultos no desaparecieron, sino que en el

>* Hay quien ha supuesto que Kuntillet <Ajrud era un lugar de paso caravanero donde los viajeros,
quiza pastores, paraban a resguardarse y dejaban su huella a través de marcas relacionadas con la fertilidad
(Hadley 1987:207-208).

> Dever (1984:27) recoge texto en el que Bacal estd copulando con una vaca, posiblemente la diosa
¢Anat: “Como el corazon de la vaca por su ternero, como el corazon de la oveja por su cordero, asi
(batia) el corazon de Anatu por Badu” (KTU 1.6 11 28-30; trad. de Del Olmo Lete 1981:227; ANET 3,
139a: V 18-19). Debemos tener en cuenta que el dios °El (Yahveh) y Ba‘al comparten muchas de las
caracteristicas, por lo que Mazar (1982:40) llega a decir con relacion a una figura del toro encontrada en el
territorio de Manasés: “The bull figurine and the fact that the site is located on top of a mountain can be
related to both the cult of the Canaanite storm god Ba‘al (Hadad) or the cult of Yahweh.....the bull among
the northern Israelite tribes is well known form the biblical traditions concerning the “golden calf””.

%% Hathor viene a ser el equivalente egipcio de la diosa “Anat / Astarté (ASerah). Suele estar
representada por una vaca y entre otras funciones es la diosa de las mujeres, de la sexualidad femenina y
de la maternidad. Sobre la divinidad y su iconografia cf. Wilkinson (2003:139ss.), que recoge unas
estupendas imdgenes bovinas de la diosa.

> También en época de los Jueces se hallan referencias a la creacién de idolos, quizés a figuras

bovinas (Ju 17,1-5; 18,14).
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Reino Norte, sobre todo, estaban muy presentes en tiempos de crisis; asi, en época del
rey Oseas de Israel (s.VIII a.C.), poco antes de la toma de Samaria, se fabricaron dos
becerros, se hicieron “aserds y sirvieron a Ba‘al (2Re 17,16). En esta época, ademads, el
profeta Oseas desarrolla su actividad atacando lo que él mismo ha llamado “el becerro
de Samaria” (‘egel Somron, Os 8,5-6; cf. también 10,5; 13,2)58.

Algunos autores, basdndose en las dificultades morfolégicas de la inscripcion, han
considerado que userah era un lugar, un objeto de culto, un simbolo de madera de la
diosa, etc.”. En cambio, los que relacionan el dibujo con la bendicién, han visto o bien
en la muchacha tafiendo una lira o en una de esas figuras centrales la imagen de la gran
diosa, identificada con >ASerah, quizd consorte de Yahveh (§ IIl 1). En el caso de la
mujer con la lira la critica no suele reconocer a ninguna divinidad®; sin embargo, Dever
(1984:22-25) cree que por su caracterizacion representa a la “gran diosa”: (1) estd
semidesnuda, ya que ensefia el pecho, pero tiene una especie de chal alrededor del cuello
y una falda (dibujada con lunares) hasta los tobillos, (2) lleva peluca o un peinado de
rizos y tirabuzones (también pintados con lunares) tipico de la talla de Astarté en los
pilares de los ss.VIII-VII a.C., de las esfinges de estilo fenicio y del conocido motivo
sobre marfil “la mujer en la ventana” (Samaria, Arslan-Tash y Nimrud, s.VIII a.C; cf. §

III 4), (3) tafie una lira, que, como ya vimos, juega un papel importante en los

> Jacobs (1985:109) afirma que “in the light of the history of cultic developments and of syncretism in
Israel it is not surprising to find Yahweh —like many other ancient Near Eastern deities- portrayed as a
bull”. En muchos dmbitos Yahveh y Ba‘al compartian las mismas funciones, por tanto, no es extrafio que
en las escenas de “matrimonios sagrados” (hieros gamos) se identifique a una diosa (esposa de Ba‘al) con
la consorte de Yahveh; cf. Kraegelung Holt 1995:88s.

% El problema radica en la 3* pers. del posesivo (“su Zuserah™), que impide considerarlo un nombre
propio (Pope 1979-1980:211; Dever 1984:22,30; Jacobs 1985:109; Hadley 1987:207; King 1988:104;
Margalit 1990:276s.). Estos autores han ofrecido otros significados que evitan su identificacion con la
propia diosa >ASerah: consorte, santo de los santos, santuario, diosa cananea, drbol, etc. Day (2000:42ss.)
estudia el término en el AT y cree que tanto el nombre de la diosa como un objeto que la representa son
opciones posibles, depende en todo caso del contexto.

% Pe., Margalit (1990:289s.) piensa que la mujer misico muestra informacién adicional para

establecer el Sitz im Leben: un contexto cultico.
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acontecimientos religiosos (c.I 2.1.d.), y (4) estd sentada sobre un trono con forma de
esfinge (leén con alas) como en los retratos de dioses en el Oriente Préximo®'. Dever
(p-30) asume, por un lado, que a la gran diosa se la puede distinguir especialmente como
>ASerah y, por otro, que quizds fue venerada en algunos circulos del antiguo Israel como
la “consorte de Yahveh™®,

Lo habitual ha sido suponer que los personajes mds sobresalientes de la escena
representan ambos al dios egipcio Bes o, al menos, uno a Bes y el otro a una divinidad
distinta®. La imagen mds conocida de Bes, extendida por todo el Oriente Medio y el
Mediterraneo, fue la frontal, basada en la concepcion del dios como un leén levantado
sobre sus patas traseras; entre sus funciones destaca la de proteger a los nifios y a las
mujeres embarazadas, de modo que se le relaciona con los cultos de fertilidad y con la
diosa (vaca) Hathor. Precisamente entre sus atributos son frecuentes las plumas sobre la

cabeza y su relacién con la musica (lira / arpa), como en Kuntillet <Ajrud®. En cambio,

otros han visto en estas figuras centrales a Yahveh y a la %aserah (a la derecha); p.e.,

6! Hadley (1987:198ss.) también estudia esta figura, pero partiendo de que no pertenece a la misma
escena, ya que en el arte egipcio se representan todos los personajes mds o menos al mismo nivel (p.196).
Segtn el estudio de Hadley se pueden hacer varias apreciaciones, entre otras, p.e., que lo que Dever
concebia como un trono divino es una silla de princesa e incluso de rey segin los paralelos mas cercanos
(p.207).

52 Por el contrario, Hadley (1987:207) afirma que la inscripcién no estd comentando la escena, sino
que se refiere a “the wooden image of the goddess” y que el musico es un varén y no una diosa.

% Esta es la opinién de Beck que ha sido recogida por distintos autores (Dever 1984:25ss., King
1988:105, Hadley 1987:189ss.). Recientemente Day (2000:51) afirma que que las inscripciones no
corresponden a las imdgenes y que estas figuras son imdgenes de Bes.

% Bes en un principio fue una divinidad que compartié sus caracteristicas con diez dioses diferentes y
conocié ademds una importante evolucion y expansion, fusiondndose en época de los Ptolomeos con
dioses greco-romanos. Su imagen leonina pudo deberse tanto a la representacion del dios con una capa de
piel de le6n, como a su postura reproduciendo a un leén sobre dos patas. No tuvo un templo oficial, pero
se le conoce como un dios protector, por lo que es habitual que su imagen aparezca en las casas de
nacimientos que habia en los templos y en joyas, amuletos, etc. Su popularidad fue tanta que se han
encontrado imdgenes de marfil en Chipre, Siria y Nimrud (Asiria). Sobre su culto, caracteristicas y fotos

del dios, cf. Wilkinson 2003:102ss.
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Margalit (1990:288-291,274ss.) concibe estas imdgenes como “hombre y mujer”, como
Yahveh y su consorte, entendiendo “userah como el nombre comiin “esposa” (p.276)%.
Los argumentos que aporta son los siguientes: (1) la figura de la derecha es mas pequefia
y tiene unos circulos sobre su pecho como la mujer musico, (2) esa especie de lazo entre
las piernas parece la cola de un animal mds que un falo, pero como parte de una piel
leonina en vez de bovina, (3) las figuras tienen los brazos en jarras y estdn
entrecruzados, (4) parece que las lineas verticales entre la barbilla y el torso de la figura
de la izquierda forman la barba, mientras que las de la derecha son mds finas y se
extienden desde la nariz, (5) hay diferencias entre el peinado de una figura y de otra
(quizds una corona para la mujer y otra para el marido, pero con forma de cuernos de
toro), (6) son de distinto tamaiio, la de la derecha es mds pequeiia, (7) las imagenes se
asemejan al dios egipcio Bes, pero no por ello tienen que ser é1°°. Finalmente, Margalit
(p-290s.) propone que estos personajes, asi pintados, evidencian una ceremonia divina de
entronizacion (el matrimonio real, la corona compuesta por cuernos, el trono, la lira,
etc.) como en los Sal 47,6-9 y 98,5-6.

Lo cierto es que este tipo de escenas se prestan a multiples interpretaciones; de hecho,
mientras que Margalit llega a la conclusiéon de que en el pithos A se perfila una
ceremonia de entronizacion, ya vimos que Pope (1979-1980:210s.) y King (1989:101) lo
consideran una ‘“evidencia indirecta” de un marzeah. Pero Kuntillet <Ajrud no es el
tinico caso que permite varias lecturas, pues del mismo modo Barnett (1985:1ss.)
explico el marfil de la “fiesta de ASurbanipal” en el palacio de Ninive desde diferentes
perspectivas: una ceremonia de victoria, un marzeaf, un matrimonio ritual e, incluso,

una mezcla de todas ellas.

5 De este modo encuentra solucién al problema morfolégico de la 3* pers. sing., sin dejar de admitir la
presencia de la divinidad femenina. Ademds Margalit observa que la férmula brk [- necesita de un agente
divino.

5 También hay quien ha considerado que la escena representaba al dios Bes y a su equivalente
femenino Beset, caracterizada por tener pechos (cf. Hadley 1987:190 que recoge la observacion de

Altenmiiller).
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La importancia de Kuntillet ‘Ajrud para Am 4,1 radica en la presencia de una vaca
amamantando a su retofio en un contexto donde, salvando las distancias, predominan los
mismos cultos de fertilidad que la investigacion ha observado en el pasaje profético. Si
afladimos, ademads, que algunos autores interpretan este versiculo como la descripcién de
un marzeah, no parece descabellado pensar que Amds pudo haber contemplado y
denunciado un acontecimiento similar al que vemos en Kuntillet ‘Ajrud, sin que nuestra

. . . ., . .. 67
sugerencia se debe considerar una interpretacion definitiva’".

b. “Seiiores”. El uso de ‘adon en vez de ba%l, que seria lo mds frecuente para
referirse al “esposo” (Gé 20,3; Ex 21,3,22; De 22,22: 24.4; 2Sa 11,26; Pr 12, 4; 31,11;
Est 1,17.20), o incluso de s (Gé 3,6.16; 16,3; Le 21,7; Ju 13,6; Ez 44,25; Os 3,3; Ru
1,3.12) ha llamado la atencién de los estudiosos, pues este término suele designar a un
personaje destacado, en especial, a Dios (Zorell, s.v. 1#1&_5)68. Barstad (1984:41) ofrece
dos explicaciones posibles sin optar por una u otra: (1) igual que en la Biblia, en la
religiéon cananea también se utiliza udon como apelativo divino y se le relaciona con el
dios de la fertilidad sirio/palestino que en época helenistica lleva este titulo como
nombre propio (Adonis)®; (2) %udon sirve para enfatizar el hecho de que “las vacas de
Basan” no se dirigen a su verdadero marido, ya que el esposo de Israel es por excelencia
Yahveh (Je 3,14). Andersen — Freedman (1989:421s.) mencionan otras sugerencias, sin
ninguna preferencia: (a) algin tipo de marido, como el levita con su concubina en Ju
19,26-27, (b) un uso sarcdstico, al igual que en las escenas de “perezosa auto-

indulgencia” (Am 3,15; 6, 4-7), (c) quizds sea un plural mayestatico referido a un solo

67 Rilett Wood (2002:29) afirma que “in light of the recent inscriptional evidence depicting Yahweh as
a bull and his Asherah as a cow [se refiere a Kuntillet ‘Ajrud], perhaps Amos mockingly portrays the
women of Samaria as goddesses and their husbands as gods (1 Kgs 12.28)”.

% El dnico caso posible con el sentido de “marido” es el de Gé 18,12 (Barstad 1984:41n.25;
McLaughlin 2001:112n.173).

% Barstad cita un texto ugaritico (CTA 1, IV, 17) en el que °El le dice a otro dios (Ba‘al): “tii serds
llamado sefior (‘adon)”. Después en la n.29 se hace eco del origen semitico de Adonis (cf. también pp.

149s.).
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dios, sobre todo, en el caso de que las “vacas de Basan” no fueran realmente mujeres
(participios mascs. y el pronombre —hem) y, por tanto, la interpretacion como “maridos”
quedaria descartada. McLaughlin (2001:112), apoydndose en los participios masculinos
de Am 4,1-3 y 6,1.3-7 y rechazando varias hipétesis’’, concluye que se utiliza udon para
otorgar a las mujeres la misma igualdad social que a los “sefiores”, lo que supondria o
bien acentuar “el contraste entre su verdadero Sefior, Yahveh, que habla en el v.2, o
poner de relieve su estatus de élite”.

Las versiones tampoco aclaran qué hipdtesis es la que mds se pudo acercar a las
intenciones de Amds; sin embargo, informan de que los “traductores” del TM no
percibieron una alusién a Yahveh. Por un lado, Tg. enfatiza el status social: “sus
principales” (711127), y, por otro, LXX y Vg., aunque utilizan un término que (como el
“adon hebreo) se presta a multiples interpretaciones (kvptoic / dominis), lo expresan en

plural, frente al singular con el que se suelen referir a Dios.

c. “Trae para que bebamos”. Una vez mds el consumo de alcohol tiene un papel
relevante en un posible testimonio de marzeah, al igual en otros textos del Oriente
Préximo antiguo y del propio mundo israelita (Am 6 y Je 16). Por tanto, si entre las
caracteristicas principales del marzea/ predomina la presencia de la bebida, tenemos un
dato mds para averiguar el contexto de Am 4,1. En principio, Barstad (1975:293)
conectd estas palabras con la festividad del Afio Nuevo y con la del vino nuevo, donde
prevalecia el culto cananeo a Ba‘al. Una década después (1984:42), al analizar los otros
elementos del pasaje antes citado, puso en duda su propia hipétesis, pues considerd que
el consumo de bebida era un argumento muy pobre para establecer un vinculo entre Am
4,1 y dicha fiesta. McLaughlin (2001:118s.), tomando como punto de partida su

similitud con Am 6,4-7, confirma no sélo que se bebia vino, sino que se consumia en

70 . ~ . . .

Algunos han considerado “sefiores” como un pl. mayestdtico referido a un rey o a una sola deidad,
sin tener en cuenta el mandato posterior, que seria inaceptable para tal cargo; otros han visto un uso
distributivo segtin el imperativo sing: cada mujer a su “sefior”. Pero ademds McLaughlin rechaza “in

addition to the plural of majesty..., foreigners, the owners of concubines and a plurality of pagan deities”.
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grandes cantidades de acuerdo con el mandato de traerles vino (seguramente reiterado a
lo largo del banquete)’'. En cualquier caso, lo mds légico es que se hubiera ingerido
vino, antes que cualquier otro licor, ya que era la bebida de las grandes festividades del

antiguo Israel y del mundo cananeo.

En Am 4,1 se conjugan varias de las caracteristicas del marzeah advertidas en los
textos del Proximo Oriente, en Am 6,4-7, Je 16,5-9 y en las representaciones pictoricas
catalogadas por algunos estudiosos como testimonios de tal entidad: (1) la participacién
sOlo de ciertos sectores de la sociedad, probablemente mujeres de clase alta, lo que nos
llevaria a pensar en algin tipo de asociacion exclusiva; (2) la abundancia del banquete:
el vino y la referencia a las vacas, cuya espléndida carne estaba presente en estas
reuniones; (3) su conexion con alguna divinidad, no sélo por el papel de las vacas en los
cultos de fertilidad (Kuntillet <Ajrud), sino también por su situacion estratégica: en el
territorio de BaSan, patria de los antiguos refa’m, y en la montafia de Samaria, famosa
por su idolatria (en especial, por su devocién a Ba‘al) y sus cultos yahvistas sincréticos
(Yahveh - Bacal). Si a esto afiadimos la correspondencia, que han observado Barstad
(1984) y McLaughlin (2001), entre Am 4,1 y 6,4-7, advertimos que, detrds de la critica
de Amos contra el lujo y la injusticia social, se puede esconder la descripcion de un

marzeal.

1.1.3. Una ultima reflexion

En principio, aceptamos que, sin ser el tema predominante en el ordculo, el texto de
Am 4,1 se encuentra entre los posibles testimonios del marzeah. En cambio, el pasaje de
Am 2,7b-8 resulta mucho mds confuso, a pesar de que comparte caracteristicas propias

de estas reuniones (el contexto religioso y el consumo de vino). Asi pues, si bien

"' Es llamativo que la, tal vez, escena de marzeah de Kuntillet <Ajrud esté pintada precisamente sobre

una de las dos grandes vasijas del recinto con bancos, usadas probablemente para contener algun liquido.
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admitimos la propuesta de Barstad (1984) respecto a Am 4,1, s6lo podemos considerar

Am 2,7b-8 como una lectura sugerente, tan viable como cualquier otra.

Antes de concluir, es necesario mencionar el caso de Am 3,12. Barstad alude a este
texto en varias ocasiones como apoyo a Am 4,1 y 2,7b-8 e incluso llega a afirmar que en
él se describe un evento similar (pp.34, 40 y, sobre todo, 42): “Asi dice Yahveh: “Como
rescata el pastor de las fauces del leon dos patas o el extremo de una oreja, asi serdn
rescatados los israelitas, los que habitan en Samaria (Jnv2 £2awn), en la esquina del

. z 5 3 29 2
lecho (2 mse2) y en un divdn de Damasco (27w puna)”’

. Lo cierto es que resulta
dificil emitir un juicio a favor o en contra de su vinculo con el marzeah, sobre todo,
cuando la propia lectura es bastante dudosa. De cualquier manera, no debemos
precipitarnos a la hora de incluir un pasaje entre las descripciones del marzeah sélo por
el hecho de que aparezca algun detalle especifico (“lecho”, “divdn”), ya que entonces

habria que admitir, ademds, Am 5,11.17 (“vifias”, “vino”) o Am 5,23 (“liras”).

1.2. Marzeah en Oseas

En la obra de Oseas, profeta del s.VIII a.C., poco posterior a Amds, que predicd en
Israel hasta ca.725 a.C. (cf. Sicre 2000:274s.), también se han detectado algunos pasajes
que, sin presentar el término, podrian describir la escena de un marzeah. En primer
lugar, destacamos el texto de Os 4,17-10, propuesto por Gangloff — Haelewyck (1995;
que nosotros iniciamos en el v.16). Después, se tratard un segundo testimonio, Os 9,1-7,
citado unos afios antes por Peckham (1987) con relacion a las descripciones del

marzeah. Ademds, debemos considerar el andlisis de McLaughlin (2001), pues ambos

72 No hay acuerdo ni en la interpretacién actual de este versiculo (cf. c.I nota 37) ni en la lectura de las

13

versiones: “... los que habitan en Samaria, en presencia de una tribu [extranjera] y en Damasco
(katévavty GUARG kol év Acapaok® lepelc)” (LXX) / “... los que habitan en Samaria en la fuerza del poder

(pbw Mmpna) y los que confian en Damasco (P21 pwnt )7 (Tg.).
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pasajes son objeto de estudio en su trabajo sobre la institucién’’. Por dltimo,
McLaughlin también sefiala una breve referencia de Andersen — Freedman (1980:562) a
Os 7,3-7, que, junto a Is 22,12-14 y 28,7s., serviria para iluminar los versiculos de Am
6,4-6. No obstante, lo tinico que alegan estos autores es que los pasajes podrian situarse
en la misma linea que el texto de Amds, pero en ningiin momento se dice que Os 7,3-7
representa la imagen del marzeah; de hecho, McLaughlin (p.129) decide descartarlo
debido a que se trata simplemente de una “serie de metaforas que describen la muerte
del rey por vino envenenado” y no hay indicios de un contexto religioso. Por tanto, en
nuestro caso hemos decidido examinar los dos pasajes que, segin la critica, se acercan

mds al escenario de un marzealr. Os 4,16-19 y 9,1-7.

1.2.1. Os 4,16-19. La propuesta de Glangloff — Haelewyck 1995

Glangloff — Haelewyck (1995) son los primeros que han relacionado Os 4,17-19 con
el marzeal, al aceptar, basindose en una puntualizacion de Emmerson (1974:492ss.),
que tras los sufijos femeninos del TM se esconde la imagen de una diosa’*. Unos afios
después, McLaughlin (2001) decidié incluir este pasaje en su trabajo, admitiendo
ademads el v.16. El texto entrafia una serie de dificultades formales y hermenéuticas que
han impedido alcanzar el acuerdo de los criticos. Entre los obsticulos destacan, en
primer lugar, delimitar el comienzo de esta seccién (en el v.16 o en el 17), después,
establecer un texto definitivo y, por ultimo, su interpretacion. La mayoria de los autores
optan por realizar a priori los cambios morfolégicos o sintdcticos que se adecuen a su
lectura, por lo que en numerosas ocasiones el TM se ve en exceso alterado. Ademds, hay

quien considera que, a menos que se piense en un segundo redactor postexilico, existen

7 Bryan (1973) no se ocupé de ellos porque no aparece el término marzeah y su estudio es anterior a
las propuestas de Peckham y Glangloff — Haelewyck.
" Andersen — Freedman (1980:376) también apuntan hacia esta direccion e, incluso, afirman que

podria tratarse de la diosa Anat.
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elementos incongruentes en el conjunto de la unidad (Yee 1987:1687). No obstante,
nuestro andlisis se ha ajustado en la medida de lo posible a los siguientes principios: (1)
evitar los cambios en el TM en funcién de una lectura buscada, intentando encontrar su
sentido tal y como nos ha llegado’®, y (2) centrarnos sélo en los elementos que alentaron
a Glangloff — Haelewyck y después a McLaughlin a vincular Os 4,(16)17-19 con el

marzeal.

En el c.4 Oseas denuncia las dos conductas reprobables de Israel, la injusticia social
(v.2) y, sobre todo, la practica de cultos idolétricos’’ que, en este caso, se manifiesta en
dos vertientes: el castigo del sacerdocio y del pueblo por su conducta (vv.4-10) y los

pecados de Israel (vv.11-19)’%, donde se incluyen los versiculos que nos interesan (16-

19).

> Yee distingue en el TM un segundo redactor que ha introducido a modo de pardfrasis los vv.16b y
17b. Su hipdtesis, seguida después por Sicre (1992:206s.), recoge cuatro niveles en el libro de Oseas: (1)
las palabras de Oseas, (2) el compilador, quizds un discipulo del profeta, (3) el primer redactor,
probablemente un judio que introduce referencias a Judah y (4) el segundo redactor, que conoce ya el
exilio. Para Yee los vv.16b y 17b introducen un atisbo de esperanza en la redaccién postexilica (p.170).

7% Del mismo modo que Glangloff — Haelewyck (1995:375): “Plutdt que de chercher artificiellement 2
en dégager une, en proposant une série de corrections ou d’améliorations du texte, il nous parait plus
respectueux de le prendre tel qu’il est et d’essayer d’y retrouver non pas une cohérence d’ensemble, mais
des lignes thématiques. Il nous semble en effet possible de regrouper autour de plusieurs axes les éléments
qui composent cette petite section”. No obstante, la primera parte de su articulo lo dedican a exponer las
distintas variantes que los estudiosos han aportado (pp.371ss.).

77 Sicre (1992:275ss.) afirma que “el mensaje de Oseas coincide en parte con el de Amés. P.e., en la
denuncia de las injusticias y de la corrupcion reinante (4,1-2) y en la critica al culto, por lo que tiene de
superficial y falso (6,4-6; 5,6; 8,11.13)”, aunque después seflala que aporta otros aspectos novedosos,
como la denuncia de la idolatria politica y su “vision critica del pasado”.

"8 Andersen — Freedman (1980:344) consideran que el capitulo completo se refiere a la familia del
Sumo sacerdote, en especial, a sus hijos, y que la gente, victima de la familia del sacerdote, es aqui un
tema periférico: el pueblo ha seguido el ejemplo del sacerdote y se ha perdido (vv.16-19). McLaughlin
(2001:136n.40) senala que el término ben se ajusta mejor a la idea de pertenencia a un grupo que a unos
descendientes bioldgicos (cf. “corporacién de profetas” en Sicre 2000:87); sin embargo, no niega la

relacion entre las acciones de los sacerdotes y las de la gente: “the actions and fates of the priests and the
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1Pues como vaca rebelde se ha rebelado Israel, ;ahora va a apacentarlos Yahveh
como cordero” en lugar espacioso?® |;Efraim se ha aliado® con unos idolos®,

déjale®. |sSe acaba® su bebida, se prostituyen sin parar, sus protectores®> aman en

people are intertwined” (p.136). Ademds, parece que a partir del v.11 comienza una seccién dedica, en
exclusivo, a los pecados del pueblo, a su adhesién a cultos idolétricos (McKeating 1971:98s., Alonso
Schokel — Sicre 1980:886; Deissler 1981:25ss.).

" Macintosh (1997:165) lo considera un sing. colectivo: “Should Yahweh now feed them as lambs on a
wide pasture?”.

% Los investigadores, por lo general, entienden que la correlacién ..My ...°2 supone un elemento
sorpresivo que se puede interpretar como una oracién interrogativa (Harper 1905:264; Rudolph 1966:106;
Deissler 1981:27; Jeremias 1983:64; Macintosh 1997:165; McLaughlin 2001:130 y 135n.36). Alonso
Schokel — Sicre (1980:887) incluso afirman que “El sefior no va a pastorear una vaca brava”. En contra,
Andersen — Freedman (1980:377) consideran que “quite apart from the lack of explicit interrogation in he
clause, the usual precative function of @t would seem to rule out a question”. Yee (1987:168) ve en este
versiculo una adicién posterior mds optimista. En LXX, Tg. y Vg. sigue existiendo esta duda, pues
aparece el vocablo “ahora”, pero no se han introducido otros elementos que indiquen una pregunta,
aunque sea retorica.

o =21 es un participio gal pas. que sélo aparece en Os 4,17. Algunos autores han visto dificultades
para interpretar este participio llevandoles bien a modificar el término (Glangloff — Haelewyck 1995:371
recogen las distintas propuestas) o a explicarlo como un nombre en estado constructo (Andersen —
Freedman 1980:377s.), como el sujeto de una actividad. LXX lo traduce por un adjetivo (uétoyoc) y Vg.
por un part.presente (particeps).

%2 En algunos casos se ha corregido o2sy por el part. qal o239 “sous prétexte qu’on ne peut étre associé
a des images représentant des idoles” (Glangloff — Haelewyck 1995:371), aunque hoy se ha abandonado
esta idea.

8 Bl T™M presenta >, imperativo de la forma hifGl 1 (Zorell s.v. “m2”), pero no han faltado las
propuestas que modifican su vocalizacién. Glangloff — Haelewyck (1995:374s.) lo anotan como un
perfecto hifl 11 (3>-mam) para expresar la idea del descanso. Yee (1987:168s.) también acepta el primer
significado del verbo, buscando el sentido positivo que le afade un segundo redactor: “(but) he will
provide him rest”. McLaughlin (2001:132) evita el imperativo por dos razones: (1) es el tinico imperativo
en la sucesion de verbos indicativos y (2) no se indica a quién va dirigido. Prefiere el perfecto hifl 1T (3>
mi), equivalente del griego €0nkev (cf. Wolff 1965:89). Andersen — Freedman (1980:374s.) optan por esta
posibilidad y le dan al pronombre el valor de un dativo ético referido al sujeto. No obstante, algunos,

como en nuestro caso, mantienen el imperativo (Harper 1905:264; Zolli 1938:175; Alonso Schokel — Sicre
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exceso™® la deshonra. 19La87 envolverd un viento en sus alas [de ella]®® y se

avergonzardn de sus altares. (Os 4,16-19)

1980:887); p.e., Harper (p.264) afirmaba que “the latter half of the verse is a rhetorical imperative
addressed to the audience”.

% La mayoria de los criticos ve una secuencia entre los verbos del versiculo: “una vez que se ha
acabado..., se prostituyen...” (Harper 1905:264s., Emmerson 1974:497, Davis 1992:132, Macintosh
1997:169, McLaughlin 2001:131).

Por otro lado, algunos autores prefieren corregir el texto: “circulo/grupo de bebedores (3o <o)’
(Harper 1905:264, Houtoma, Nowack, Sellin, Guthe en Zolli 1938:175 y en Macintosh 1997:169),
“asquerosa es su bebida” (Zolli 1938:175, tomando como referencia Sal 14,3) o “principes de los
borrachos (222310 )" (Alonso Schokel — Sicre 1980:885 y 887; Tg: nriww y de Aq: &pywv oupmosiov
a0t@r). Otras correcciones se pueden consultar en Wolff 1965:89s., Glangloff — Haelewyck 1995:371s. y
en McLaughlin 2001:142n.68. No obstante, no hay necesidad de este cambio, pues en Am 6,7 ya aparece
el mismo verbo en el contexto de un banquete (z'mmo  mm» 1o). También hay quien mantiene esta raiz,
pero puntualiza su trad., como Andersen — Freedman (1980:379), que consideran que existe una alusién en
srsb’m a srr (“rebelarse”; cf. 1Re 20,43; 21,4; Je 6,28).

% Magen significa “escudo”, pero usado en sentido metaférico puede referirse a los protectores del
pueblo (Sal 89,19), a los principes (47,10). No obstante, muchos corrigen el término, siguiendo a LXX:
“desde su insolencia” (ék $ppudypatoc adtic); cf. las propuestas en Glangloff — Haelewyck 1995:372s.

% La lectura de 1an 1amy resulta muy problemdtica, de hecho, el segundo cambio que McLaughlin
realiza en el TM es precisamente 1% 278, basdndose en el precedente wim mxa (inf.abs. + perf.) y en
Symm (cf. Wolff 1965:90): fyammoav dyammy. Otros prefieren eliminar 327 como en LXX o en Pes. (p.e.,
Harper 1905) e, incluso, también hay quien prefiere ver una forma enfética pe alal (Andersen — Freedman
1980:179; Macintosh 1997:169). Otras posibilidades en Glangloff — Haelewyck 1995:372.

%7 Andersen — Freedman (1980:376) piensan que es mas probable la lectura de este término como el
sustantivo “awwatah (7w + suf.fem.) que como un pronombre, traduciéndolo por “her spirit of desire, her
lustful appetite”. Afirman que no es comun en poesia indicar el objeto directo con pronombres y mucho
menos con escritura plena.

% Los sufijos fems. de 7 / mnix / 7p3s causan numerosos problemas, de modo que algunos autores
los modifican por mascs. En el caso de i no sélo se ha enmendado el sufijo, sino también su raiz; asi,
Emmerson (1974:495s.) recoge algunas de las posibilidades ofrecidas: (1) se trata de una corrupcién de
yan (“they have loved shame rather than glory”); (2) de una lectura basada en el ¢k dppuaypetog adTc
(“de su insolencia”) de LXX: miwa (preposicion 12 + i + sufijo); (3) de la lectura bien de un adjetivo 1

(“shameless”) “in construct-genitive relation with 132" (“they love the shame of her shameless ones™) o la
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A la hora de delimitar la unidad existe un desacuerdo entre Emmerson (p.492), al que
siguen Glangloff — Haelewyck, y McLaughlin (pp.133ss.)89. El primero excluye el v.16,
porque considera que parah (“vaca”) no es el antecedente de los sufijos femeninos
singulares de los vv.18-19%°, mientras que el segundo lo incluye apoyindose en las
conexiones redaccionales entre el v.16 y los demds versiculos, como, p.e., el juego de
palabras (v.16: 75 7775 / v.18: 75 / v.19: 1m3) y la paranomasia (v.16::am/ v.17: mam)”.
Aparte de admitir la observacion de McLaughlin, debemos recordar la escena de
Kuntillet <Ajrud (§ III 1) y el texto de Am 4,1 donde se hablaba de las “vacas de Basdin”
(c.IIl 1.1.2.a). En ambos casos se presenta una imagen bovina relacionada con el

marzeah, por lo que, si los vv.17-19 estdn conectados con esta entidad, seria 16gico
incorporar también el v.16, donde aparece el mismo vocablo.
Otro problema al que debemos enfrentarnos es el de la datacion del texto. Yee

(1987:168) concebia la “imagen de Yahveh pastoreando y dando de comer al ganado”

como ‘“consecuente con el pensamiento posterior al exilio”. Se apoyaba en el pasaje de

de un nombre pl. abstracto (“they love the shame of her wantonness”). Emmerson opta por la dltima.
Algunas variantes se pueden consultar también en Glangloff — Haelewyck (1995:372s.) y en McLaughlin
(2001:138s.), aunque ellos prefieren mantener el TM.

Tanto mpix y 215 en el TM como en las versiones confirman el fem., p.e: anix se ha recogido en LXX
como ob €i, eam en Vg. y altfic en Aq. En cuanto a ma3=, se puede pensar que su antecedente es m, ya
que esta palabra tiene los dos géneros, sin embargo, en este caso es masc. segin el verbo 73, por lo que el
fem. de 71> debe referirse a otra persona/cosa.

% No sucede esto con el final de la unidad, ya que en Os 5,1 se vuelve a interpelar a los sacerdotes.

%« not only in view of its distance from the words in question, but more so because elsewhere in the
context the nation which it describes is referred to in the masculine”.

! Andersen — Freedman (1980:374) basandose en el juego entre las consonantes de 2mm (v.16) y de
~2an (v.17) afirman que tienen la misma autoria. Muchos comentaristas aceptan los vv.16-19 como una
unidad (Rudolph 1966:106; Jeremias 1983:71), otros dividen en secciones separadas los vv.16-17 y los
vv.18-19 (Andersen — Freedman 1980:344 y 373ss.), también hay quien adelanta el comienzo de la unidad
al v.15 (Harper 1905:262, Nwaoru 1999:69) y quien considera que s6lo 18a y 19a pertenecen a Oseas y el
resto es fruto de los redactores (Yee 1987:160ss. y 262ss.).
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Ez 34,13-15, en el que, como metdfora de la restauracion, se presenta a Yahveh
apacentando su rebafio en los montes de Israel. Wolff (1965:76), por el contrario, sefiala,
por un lado, que el problema de la idolatria en Oseas pertenece a la primera etapa de su
ministerio y, por otro, que no se mencionan los disturbios politicos posteriores a la
muerte de Jerobodn (748 a.C.). Después, McLaughlin (2001:135) afirma que “nada en
estos versiculos requiere una fecha posterior a la época de Oseas, de modo que el pasaje
se debe mantener intacto”. En cualquier caso, parece que esta unidad responde al
mensaje primigenio de Oseas, en el que se condena la idolatria de los israelitas (Sicre

1992:275ss.)”.

Este pasaje tiene un cardcter religioso, que se manifiesta en la denuncia del profeta
contra una serie de cultos: “Efraim estd aliado con unos idolos (z228y =12n), déjale”
(v.17) y “se avergonzardn de sus altares (oninam wan)” (v.19). Para algunos estudiosos
los “idolos” no son mds que imdgenes de Yahveh, a través de las que se establece una
“relacion mistica” entre el id6latra y Dios, similar a la del marido y la mujer (Ma 2,14;
cf. Harper 1905:264). Para otros, la idolatria es producto del abandono de Yahveh y del
culto a divinidades paganas (Andersen — Freedman 1980:378), lo que se confirmaria en
el propio c.4 del TM y en la lectura de las versiones: en el TM se dice “dejaron de
guardar a Yahveh” (v.10) y “mi pueblo a sus leiios consulta ... abandonando a su Dios”
(v.12), en Tg. y en LXX el imperativo del v.17 se ha interpretado respectivamente como
“ha abandonado Mi servicio (51 v 1> waw)” y “ha establecido sus idolos (€0mkev

93)”

€axut okavdaie ”)”. En cualquier caso, en esta época se cultivan tanto las précticas

%2 En este caso serfa una idolatria cultual. Sicre distingue entre este tipo de idolatria que consiste en la
adoracioén de los cultos de fertilidad, como la devocién a Ba‘al y a los becerros instalados por Jeroboan I
(931 a.C.), y la idolatria politica, que se trata de la alianza con Egipto y Asiria.

% Uno de los sentidos de skdndalon que enumera Stihlin (TDNT s.v. “okavdatov” B.II) es el de “causa
de ruina”. En Os 4,17 se concreta en su interpretacion como “idolos” (“This produces the antithetical
thought that God is the source of salvation and idols are the cause of destruction”) y se confirma por So

1,3 en Symm (& okavdedoe oLV 10l GoeBéat).
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idolatricas como las manifestaciones yahvistas-sincréticas, de manera que a veces los
propios investigadores dudan en identificar una imagen con Yahveh, Ba‘al o con algin
otro dios. De una u otra forma, la idolatria es un hecho reprobable, que Yahveh censura
a través de su profeta: “con su plata y con su oro se han fabricado idolos (2*28v) para
que sean destruidos” (8,4; cf. 13,2). Quiza las representaciones bovinas, que trataremos
a continuacién, aclaren qué tipo de cultos que se condenan. Con todo, ya podemos
confirmar que estos versiculos se originan en un contexto religioso, igual que las

representaciones del marzeah.

Antes de analizar los rasgos en los que se apoyan los autores para detectar una escena
de marzeah en Os 4,16-19, debemos resolver la referencia a la prostitucién en el v.18.
En ocasiones se ha subrayado que en las palabras “se prostituyen sin parar (i mn),
sus protectores aman en exceso (31 1218) la deshonra” (18) existe una implicacién
sexual, producto de los cultos de fertilidad y/o de la practica de la prostitucién™.
Podemos argumentar en contra que el profeta, de forma metafdrica, acusa a los israelitas
de entregarse a otros dioses, igual que en el c.5: “... ahora te has prostituido (mxn /

etenopvevoev) Efraim ... sus prdcticas no les permiten volverse a su Dios, porque hay un

El verbo utilizado por LXX en el v.17 (é0nkev) aparece en 2Re 17,29 conectado con los dioses
extranjeros que colocaron los nuevos habitantes de Samaria después de la gran deportacion: “Pero cada
una de las naciones se hacia sus idolos (8eovg adt@V), que establecia (€6nkav) en los edificios de las
alturas que habian hecho los samaritanos...”. Es llamativo que con é€0nkav interprete el hebreo sy (de
m en hifGl), ya que en Os 4,17 encontramos la misma equivalencia (en distintos tiempos): €Onkev / ma.
Esto nos lleva a pensar que, a pesar de que ese imperativo del TM se puede interpretar como una
expresion de impotencia”, igual que en 2Sa 16,11 y 2Re 23,18 (Alonso Schokel 1980:887), LXX va
mucho mas alla: “ha establecido sus idolos”, es decir, “se ha colocado en el camino de la idolatria”.

** Emmerson (1974:493) afirma que los pecados de los que se acusa a Israel son: “licentious rites of
the fertility cult, drunkenness, prostitution, and the uncertain sin of v.18c. To interpret the perplexing 131
as concealing a reference to bribery scarcely suits the context of orgiastic rites”. Macintosh (1997:169s.),
al considerar 1317 1anx como una forma pe<l<al en el dialecto de Oseas, subraya la opiniéon de Morag:

cuando se usa el lenguaje del amor y de la sexualidad se tiende a utilizar formas enfaticas o intensivas.
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espiritu de fornicacion (2nn nm / mvedpa Topvelac) en medio de ellos y no conocen a
Yahveh” (vv.3-4). Sin embargo, en el c.4 este tipo de pricticas estdn claramente
asociadas con la sexualidad: “comerdn, pero no se saciardn, fornicardn (wn /
emoprevoar), pero no se propagardn, porque dejaron de guardar a Yahveh” (v.10)”.
Andersen — Freedmann (1980:379) relacionan el v.18b con la embriaguez y la licencia
sexual de Ge 9 y Ez 23, debido a la presencia de las mismas ideas y del mismo
vocabulario, y, por otro lado, con la obra de Oseas, en la que la raiz %b tiene un doble

sentido: la expresion del amor divino (Os 11,1) y de la inmoralidad sexual”®.

Si admitimos que Oseas alude a la prostitucion o a algtin otro hébito sexual, ;cémo
encajarian estas pricticas con la celebracion de un marzea/s? Cuando tratamos el pasaje
de Am 2,7b-8 ya se nos planteaba este problema: habia autores que advertian esta
costumbre en “un hombre y su padre se dirigen hacia la misma joven para profanar Mi
Santo Nombre” (v.7b), mientras que otros se esforzaban en negarlo en funcién de las
caracteristicas preestablecidas de la asociaciéon (Barstad). Glangloff — Haelewyck
(1995:380) resuelven el tema al afirmar que, como en ninguno de los textos relativos al
marzeaf se mencionan las relaciones sexuales, las palabras “se prostituyen sin parar
(71 ), aman en exceso (321 12m%)” junto con el término “idolos” (mr23v) dependerian
de una labor literaria ulterior, “sans doute deutéronomiste”. En cambio, McLaughlin
(2001:145s.) propone una secuencia verbal: entiende las relaciones sexuales como
resultado de beber en exceso y, por tanto, como una actividad posterior al banquete. No
obstante, tampoco Os 4,16-19 seria el tinico caso donde un profeta pone en contacto la
idolatria con la prostitucion: “... todos tus idolos (7723v7521) los reduciré a la desolacion,
porque de salario de prostituta (mir yunsn) los juntd y otra vez salario de prostituta

(M 1) se tornardn” (Mi 1,7).

% pe., Jeremias (1983:64) interpreta “... lieben und, lieben©...”, donde uno de los dos presenta una
connotacion sexual. Deissler (1981:27) traduce el v.18 como “... sie treiben es mit den Dirnen, sie lieben
ihre schandliche Schamlosigkeit”.

% Ya antes habian sefialado que “The opening words (hznh hzaw) not only define the nature of the love

mentioned next (hbw hbw) as sexual and cultic ...” (p.375).
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Los autores que han advertido en Os 4,(16)17-19 la escena de un marzea/ no siempre
se apoyan en los mismos rasgos. Glangloff — Haelewyck (1995:375) se basan en “les
trois termes que évoquent un cercle restreint d’individus (cf. =1am) étendus (cf. 1>-mn) et
s’adonnant a une sorte de banquet (cf. oxao)”; a esto afaden después: “I’idée d’une
association regroupant 1’élite d’Ephraim que, étendue, se livre a des beuveries ...”
(p-180). McLaughlin (2001:137), en cambio, considera erronea la interpretacion del
v.17b, (“étendus”), indicando que estar reclinado no es un elemento constitutivo del
marzeaf. Sus argumentos se ajustan a las caracteristicas de la asociacion en la literatura
extra-biblica: (1) un contexto religioso, (2) el consumo de alcohol en grandes cantidades
y (3) una élite de individuos (142ss.). Las dos primeras particularidades se distinguen
con facilidad, pero la dltima desconcierta al propio autor, ya que el texto se dirige a la
totalidad de Efraim y de Israel como sinénimos del Reino Norte’’. McLaughlin
(pp-143s.) salva el obstaculo afirmando que la construccién “Efraim se ha aliado | es
compariiero (Mman) de idolos” se explicaria como “una referencia eliptica a un grupo
identificable”. Su punto de partida reside en la raiz fbr, que casi siempre se relaciona
con algin tipo de asociacion entre personas (Is 44,11). Ademds, lo vincula con “los
miembros del marzeali’ de los testimonios extra-biblicos, en especial, con una
inscripcion nabatea en la que se habla de unos “comparieros” (*112am) de Obaidu (c.IV
2.1.1.). No obstante, debemos asumir que en los textos donde se menciona el marzeah
no siempre aparecen todos sus componentes. En esta ocasion, advertimos claramente
que nos encontramos ante un contexto cultico, donde se presenta una imagen bovina de
Israel, estd presente la bebida y se observa una serie de sufijos femeninos que algunos

han identificado con la referencia a una diosa.

7 McKeating (1971:102) afirma que “It was therefore natural at this period to regard ‘Ephraim’ as
standing for the whole of the Northern Kingdom”; cf. Macintosh 1997:166. En varias ocasiones Oseas
presenta los pecados de Judah frente a los de Israel, refiriéndose a Efraim (Os 5,13; 6,4; §,14; 10,11; 12,1).

Ademads Tg. interpreta Efraim como “la casa de Israel” (5% nn3).
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a. “Pues como vaca rebelde se ha rebelado Israel’®, ;ahora va a apacentarlos
Yahveh como cordero en lugar espacioso?” (v.16). Barstad (1984:43) se sirve de este
versiculo para explicar el vocablo prh en Am 4,1 y afirma que se utiliza, como
“invectiva profética” contra los apdstatas; por el mismo motivo, alude a Je 2,24, donde
también predomina la polémica contra los cultos cananeos”. En tiempos de Oseas la
situacion del Reino Norte era ya insostenible, sus habitantes “abandonaron asi todos los
mandatos de Yahveh, su Dios, 'y se fabricaron dos becerros (o5w) de fundicion, se
fabricaron ‘aserds y se prosternaron ante todo el cortejo de los cielos y sirvieron a
Baal” (2Re 17,16)100. El propio Oseas ataca, en varias ocasiones, al becerro de Samaria:
“Rechazo tu becerro (751w), Samaria, se ha encendido mi ira contra ellos, ;hasta cudndo
no alcanzardn la purificacion?, porque procede de Israel, un artifice lo hizo, no es un
dios, por lo que astillas serd el becerro de Samaria (3 Sw)” (Os 8,5-6; cf. 13,2);
incluso, ironiza con uno de lugares donde estaban colocadas estas imdgenes, Bet-’El
(“casa del Dios”)ml: “Los moradores de Samaria temen por las novillas (ni%w) de Bet-

‘awen (“la casa de la maldad”)” (10,5). Segin vimos (c.III 1.1.2.a), las representaciones

% Mientras que LXX mantiene el juego de palabras (mepoiotp@on Topolotpnoev), en Tg. se pierde:
“como un buey que se ha engordado y da patadas, se ha rebelado Israel por su gran riqueza” (en De
32,15 ya estaba recogida esta idea, cf. ademds TgAm 4,1 frente al TM, pues en Tg. se hace mds explicita
la denuncia). Lo mismo sucede en Vg: vacca lasciviens declinavit (cf. Am 6,4, aqui se utiliza el mismo
término para expresar la actitud de los asistentes a la reunion).

% “Asna salvaje () avezada (7n5%) al desierto, por su deseo olfatea el viento, su celo ;quién podrd
contenerlo? Ninguno de los que la buscan deberd fatigarse, en su mes de celo la encontrardn”. En Je
31,18 se utiliza la misma idea: “... me has castigado y he sido castigado, como novillo no amaestrado
(% X5 Sw3) ...”. Andersen — Freedmann (1980:374) prrefieren el versiculo anterior, Je 2,23, en el que se
menciona a los Ba‘ales.

1 Tsafas también se refiere a la creacién de imdgenes de animales representando, posiblemente, a
divinidades: “En aquel dia arrojard el hombre a sus idolos de plata (ie93 *>%%) y sus idolos de oro
(am "o%N), que se habia fabricado para prosternarse, al zorro volador (ninp) y los murciélagos (aa5vy)”

(Is 2,20).

101 . p -
En 1Re 12,28ss. se describe como el rey ordena la colocacion de dos becerros en Israel, uno en Dan

y otro en Bet-’El para que sus habitantes no tuvieran que peregrinar a Jerusalén.
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bovinas respondian a los ritos de fecundidad del Oriente Préximo: el toro simbolizaba a
Yahveh o a Ba‘al y la vaca a alguna divinidad femenina como la diosa Anat en la
mitologfa ugaritica (KTU 1.5 V 18)'® o, tal vez, la Aserah de Kuntillet <Ajrud (c.III

1.1.2. Excursus).

El v.16b, por otra parte, entrafa otras dificultades, ya que los estudiosos no han
llegado a un acuerdo en su interpretaci(’)nlo3 . Algunos ven una imagen del “Yahveh
pastor”’, que, debido a la conducta iddlatra de su pueblo, se ve obligado a abandonarlo
(Alonso Schokel — Sicre 1980:887, Yee 1987:168), pero otros evitan o niegan esta
metafora, porque perciben en el verbo ra‘@h una connotacién negativa: Yahveh
intervendrd como agente de destruccidén o sometimiento, igual que en Mi 5,5; Je 2,16;
6,3; Sal 79,14 (Andersen — Freedman 1980:377)104. En cualquier caso, resulta llamativo
que se relacione a Yahveh apacentando a Efraim/Israel, como cordero en el pasto, con la

imagen bovina tipica de los cultos paganos o yahvistas-sincréticos.

"2 En KTU 1.13 se caracteriza a Anat como la novilla de Baal” y en KTU 1.10-11 las imdgenes
bovinas de estos dioses también juegan un papel importante. El amor de la diosa por Ba‘al llega incluso a
compararse con el corazén de una vaca o una oveja por un ternero o un cordero respectivamente (K7U 1.6
II 28ss.). En la escena del banquete de KTU 1.4 VI 35ss. los dioses son representados como dioses-
corderos, diosas-corderas, dioses-bueyes, diosas-vacas consumiendo vino y reses lechales (Del Olmo Lete
1981:206s.). Israel también es idenficado con una “novilla” en Os 10,11. Kraegelung Holt (1995:88s.)
dice al respecto: “Israel is portrayed in the figure of Anat with the sexual connotations that are associated
with her as well as with the word 7773y, heifer”.

19 Tampoco en el tipo de oracién ante la que se encuentran, afirmativa o interrogativa: la mayoria la
entienden como una pregunta, tal vez retdrica, pero también hay quien la concibe como una afirmacién
(Yee 1987:168 y Andersen — Freedman 1980:344).

1% Macintosh (1997:166s.) resume tres de las propuestas mds habituales: (1) Dios no se ocupard de
ellos por causa de su comportamiento (Rudolph), (2) Yahveh se presenta como un pastor que ya no tiene
razones para apacentar a su rebafio (Weiser) y (3) se ha adaptado para Efraim la imagen de José como el

toro primogénito de De 33,17 (Qyl).
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b. “Se acaba su bebida’. En la expresion sar sob’am podemos reconocer otra de las
caracteristicas propias del marzeah, que aparecen en los testimonios del Oriente
Proximo antiguo, Amos y Jeremias: el consumo de alcohol. El empleo del término sobe’
indica, ademds, que, segin es habitual en este tipo de reuniones, resulta una ingestion sin

mesura, que llega hasta la embriaguez'®

e, incluso, si se tercia, a la pérdida del
conocimiento. Algunos autores han propuesto que la bebida que se esconde tras sobe’
sea la cerveza (Andersen — Freedman 1980:378)'%, pero segiin el v.11 es probable que
fuera el vino (“fornicacion, vino y mosto (¥im ™) quitan el seso”), cuya importancia
en tales ceremonias estd bien atestiguada (cf. c.Il nota 132). Hay quien, apoyandose en
el consumo de alcohol en grandes cantidades y en la denuncia profética contra Israel, ha
conectado este versiculo con Is 28,7-8 (McKeating 1971:102, Andersen — Freedman
1980:378): “También éstos por el vino se tambalean y por el licor andan tropezando.
Sacerdote 'y profeta se tambalean por el licor, estdn trastornados por el vino, andan
tropezando por el licor, se equivocan (lit. “se tambalean”) en la vision, titubean (al
pronunciar) el fallo. Incluso todas las mesas estdn llenas de vomito, inmundicia, sin
[que quede] sitio” (c.IIl 1.1.3.). Es posible, entonces, que el profeta esté atacando, si no
el marzeah, al menos, alguna celebracion donde el licor juega un papel importante; de
hecho, la mayoria de las versiones nos han transmitido una imagen convival al entender

sobum como “banquete” (Symm, Aq: ouuméoiov, Vg: convivium, Tg: wrw)'”.

195 Zolli (s.v. x3c) recoge dos significados bésicos: (1) “potus, liquor generosus, inebrians” y (2)
“compotatio” o “ebrietas” para el caso de Os 4,18. En el TM encontramos esta raiz con ese doble sentido:
“Venid que voy a traer vino, que nos vamos a embriagar (mxae1) de licor” (Is 56,12); “,0No estés con los
bebedores de vino (»—x302).., y)pues bebedor (x20)...” (Pr 23,20-21; cf. De 21,20; Ez 23,42); “... de su
embriaguez empapados (oo oxaes)...” (Na 1,10); “... tu bebida se ha adulterado con agua (212 Sy

Txae) (Is 1,22).

1% Macintosh (1997:169) dice que “it is uncertain whether wine or beer is denoted). Targarona Borrds
(s.v. x2o) recoge entre los posibles significados el de “cerveza de trigo”.

97 Tg. endurece la critica social: “sus lideres han multiplicado sus fiestas por la opresién”. En Teod.
se utiliza el término olvov con el mismo sentido que sympdsion. Sin embargo, en otros casos se prefieren

soluciones distintas, p.e., LXX presenta una lectura dificil: “ha elegido a los cananeos” (hpétioev
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McLaughlin (2001:144) propone que la lectura en Aq. “lideres del banquete” (Gpywv
ouumooiov avtdy, cf. Tg.: wrw..rawdw) responde al ouumoolepyog, equivalente al
Xrmn 27, encontrado en una inscripcion bilingiie de Palmira (que veremos en el siguiente
capitulo). No obstante, debemos tener en cuenta que en LXX no se menciona banquete
ninguno y que es una interpretacion muy posterior, quiza producto de las inquietudes de

la época.

c. Sufijos femeninos: “Sus protectores [de ella] (mum)... la (7nix) envolverd un viento
en sus alas [de ella] (m2i>2)”. Los sufijos femeninos han ocasionado bastantes
dificultades, de manera que en la mayoria de los casos no se acepta una hipdtesis sin
expresar las correspondientes reservas. Aunque algunos autores modificaron los sufijos
al considerar que se trataba de una corrupcién textual, otros ofrecieron una explicacion
que mantenia el TM tal y como hoy lo conocemos. Asi lo habitual ha sido, en primer
lugar, rechazar como antecedente de los pronombres femeninos el término ruah
(“viento”), ya que, pese a poseer los dos géneros, aparece con un verbo en masculino

(como en el v.12!%8

) frente al femenino de k“nafeyah; en segundo, identificar con estos
pronombres al pueblo de Israel, representado bien por una vaca rebelde o por la mujer
adultera de Os 1-3 (Harper 1905:263, Macintosh 1997:170,173 o Yee 1987:265 entre
otros). Sin embargo, Emmerson (1974:493) subraya la dificultad de inclinarse por esta
interpretacion cuando en el TM aparecen también sufijos masculinos referidos a Israel;

entonces, propone que las formas femeninas aluden a una diosa andénima con

Xovavaioug), que segin Harper (1905:262s.) equivaldria a misa ama y fpétioer seria una lectura errénea
de MpédLoe (provocavit en Jerénimo). Zolli (1938:175) entendié zw3s (“borrachos™) = “cananeos”,
basdndose en la raiz yu (“mecerse”) o mz (“ser dominado”; cf. Wolff 1965:89). En cualquier caso, es
posible que LXX haya recogido lo que en ese momento se entendio: que el pueblo habia optado por los
“cultos” cananeos, sin que por ello fuera una lectura errénea. Mdas sobre esta cuestion en Zolli, Harper,
Wolff, Macintosh 1997:172s., McLaughlin 2001:144.

1% Alonso Schokel — Sicre (1980:887) lo relacionan, ademds de con este versiculo, con las “alas del

4guila” del Sefior que intervinieron en la liberacién de Egipto (Ex 19.,4).
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alas/mantos (pp.495s.)'”. Después Glangloff — Haelewyck (1995:378ss.) consideran
posibles las dos acepciones de kanaf (“ala” / “manto”) y, ademds, advierten la mencién
de un instrumental bélico (“escudos”). A partir de aqui deducen que se trata de la diosa
Anat, caracterizada segun las representaciones artisticas por estos elementos''® (§ III 2).
McLaughlin (2001:140) también confirma esta identidad, pero en este caso, con el

apoyo de la literatura ugaritica, en la que Anat esté relacionada con los rasgos citados'"".

Glangloff — Haelewyck (pp.375ss.) todavia van mds lejos cuando intuyen que la
escena es propia de un marzeah al comparar los vv.17-19 con Am 6,4-7, Je 16,1-9 y
otros pasajes de Ugarit donde Anat u otros dioses actian de anfitriones (KTU 4.642;
1.114; RS 15.70; 15.88). Afirman que, igual que en Ez 8,7-13 e Is 28,7-8 se observan
caracteristicas de esta institucion sin mencionarse el término (Ackerman 1989 y Pope

1979-1980a respectivamente), también aqui se puede esconder este tipo de

199 ] significado frecuente de kanaf es el de “ala”, sin embargo, también se contempla el de “manto”,
de modo que es posible que el profeta utilice el término de forma irénica para indicar distintos aspectos de
los cultos id6latras de fertilidad. Como dice Emmerson (p.496): “In view of the fact that o's35 occurs not
infrequently with a sexual connotation, of uncovering or spreading out the skirts [De 23,1; Ru 3,9; Ez
16,8], it seems plausible to see here an ironical reversal of the seductive enticements of the goddess, ...
The wind, symbolizing for Hosea not only futility but an agent of destruction, is depicted in dramatic
language as bringing Yahweh’s ultimate doom upon the fertility cult: ‘the wind has bound her round with
her skirts’”.

"9 Afios antes, Andersen — Freedman (1980:376) ya habian observado que se trataba de esta diosa:
“The pronominal suffix seems to refer to rw/, the only feminine noun anywhere nearby, which we have
linked with galon as descriptive of a statue or image of a goddesss (cf. sml hgn’h in Ezek 8:3,5). We
visualize such an image as combining armorial and sexual features; representations of the goddess Anat
include such aspects in a variety of combinations ...”.

Barrelet (1955:222ss.) realiza un estudio sobre la iconografia de la diosa Anat, en el que se pueden
apreciar las distintas caracterizaciones: Anat desnuda, con armas, alada, acompafiada de animales o
elementos de la naturaleza. Wyatt (1984:328) estudia una estela de Ugarit donde aparece la diosa Anat
armada (la imagen en p.328 y en nuestro § III 2: imagen superior izq.). Por otro lado, algunos asumen que
la designacion del juez §amgar ben-Anat se debia a motivos bélicos (Ju 3,31; 5,6; Day 2000:134)

" La diosa aparece en la batalla (KTU 1.3 11,3-1I1,2), con sus alas (KTU 1.10 II,10-11), volando con
halcones (KTU 1.13,8; 1.18 1V,20-21.31-32) o identificada con un pdjaro (K7TU 1.108,8-9).
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representacion simpoética: (a) una asociacién de la élite de Efraim, (b) el papel de la
embriaguez, (c) el patronazgo de Anat bien en su forma alada o envuelta en un manto y
con un motivo bélico (el escudo). Asi pues, llegan a la conclusiéon de que los vv. 17-19
de Os 4 “recelent une attaque larvée contre le culte de cette déesse” (p.380). Del mismo
modo, McLaughlin (2001:137ss.) se apoya en estos tres elementos para constatar la
presencia de tal entidad en los versiculos y sefiala que Oseas no aprueba el marzeah, no
por motivos de injusticia social, como en Am 6, sino que “his primary objection is to
this marzeaf's connection with deities other than Yahweh, in keeping with his general

attitude towards what he considers idolatry” (p.146).

A pesar de que tanto Glangloff — Haelewyck como McLaughlin han aportado
argumentos en favor de la existencia de un marzeah en Os 4, no debemos obviar que se
trata de una hipdtesis sin confirmar, ya que los datos no son en absoluto irrefutables: (1)
no aparece el nombre de ninguna diosa, por lo que los sufijos pueden referirse
simplemente al pueblo de Israel, (2) en otros textos los personajes aparecen en un estado
de embriaguez y no por ello participan en un marzeaf, (3) no sabemos con seguridad si
el profeta se dirige a la clase sacerdotal o a la gente que imita a una élite o incluso a
ambas, etc. En conclusién, no debemos rechazar la hipétesis del marzeah, pero tampoco
aceptarla sin reservas, pues es posible que simplemente se utilice una referencia para

denunciar los cultos idolatricos.

1.2.2. Os 9,1-7. Una sugerencia de Peckham (1987) sobre el marzeah

En un trabajo sobre los puntos de contacto entre la religiosidad fenicia y la israelita,
Peckham (1987:83s. y 94s.) aborda el tema del marzeah, incluyendo el pasaje de Os 9,1-
7 junto a los habituales testimonios de Am 6 y Je 16 (p.94 n.55 y p.95 n.59). El estudio

de Peckham no es, en modo alguno, una propuesta como las que hasta ahora hemos
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analizado, sino un simple apunte, que afios después ha movido a McLaughlin (2001:146-
152) a tratar de averiguar si en realidad se esconde aqui el escenario de tal institucion.
La mayoria de los autores centran las palabras del profeta en torno a una fiesta otofial
relacionada con la fertilidad, cuya descripcion se desarrolla entre los vv.1-9. Estos
limites oraculares estdn basados en la contraposicién entre las palabras del profeta (vv.1-
9) y el discurso divino (cc.8 y 9,10ss; cf. Harper 1905:326ss., Wolff 1965:192ss.,
Rudolph 1966:170ss., Alonso Schokel — Sicre 1980:900ss., Andersen — Freedman
1980:514ss., Deissler, 1981:40ss., Jeremias 1983:112ss., Limburg 1988:31ss., Landy
1995:111ss., Macintosh 1997:335ss., etc.). A su vez, lo frecuente ha sido dividir el texto
entre los versiculos relativos a la celebracion y su desarrollo (vv.1-6/7) y los que aluden

al falso profeta y al castigo divino (vv.7/8-9)""?

. En este apartado nos interesan, como es
de suponer, los primeros versiculos (vv.1-7), citados por Peckham con relacién al

marzeall.

.o 113 . 114 s
1No te alegres Israel, no te regocijes ~ como las naciones ~, pues te has prostituido

[abandonando] a tu dios, has amado el salario de plrostituta115 sobre todas las eras de

"2 Otros prefieren divisiones distintas como, por ejemplo, McKeating (1971:125s.), que observa una
serie de “misplaced celebrations (vv.1-4), por un lado, y, por otro, “the fate in store for Israel (vv.5-9), o
Andersen — Freedman (1980:514s.), que distinguen cuatro secciones: “promiscuity, starvation, defilement”
(vv.1-3), “deprivation, pollution, isolation (vv.4a-5), “devastation, dispossesion, visitation” (vv.6-7a) y
“prophecy, hostility, memory” (vv.7b-9).

"* La mayoria lee %I gyl como 2l tagel en paralelo a “ul tismah 'y siguiendo a LXX (también Tg. y
Vg.): “no te alegres ... no te regocijes” (Wolff 1965:193, McKeating 1971:125, Alonso Schokel — Sicre
1980:900, Deissler 1981:41; Jeremias 1983:112; McLaughlin 2001:148s.), pero también hay quien
prefiere interpretarlo como un infinitivo absoluto usado como yusivo, que significaria lo mismo (Andersen
— Freedman 1980:514, 522), o como un sustantivo, igual que en Jo 3,22: “los que se alegran hasta el
regocijo (558 oommin) .. (Rudolph 1966:170, que suprime “/, Macintosh 1997:337, Nwaoru 1999:81).
No obstante, también se ha optado por eliminarlo considerdandolo una glosa de ul tismah (Harper
1905:326).

114

Las naciones son “los pueblos gentiles” como ha interpretado Tg.: “segiin las costumbres ("o0m13,

del griego nomos) de los pueblos™.
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grano''®. ,La era y el lagar no los sustentaran''’ y el mosto le''® fallard. ;No habitaran

en la tierra de Yahveh, sino que Efraim volvera a Egipto y en Asiria comeran manjar

"5 etnan hace referencia al salario de la prostituta (De 23,19: %tnan zonah), que algunos interpretan
como ‘“regalos” (Macintosh 1997:337; cf. LXX: domata) o como el “pago” por los servicios (Os 2,14,
donde se presenta la variante ‘etnah; cf. Vg: mercedem) e, incluso, como “idolo” (McKeating 1971:125;
cf. Tg.: “rendir culto a los idolos”). En todas estas trads. se observa una dimension religioso-idolatrica (los
israelitas se entregan a dioses paganos), aunque no falta quien prefiere un sentido mas mundano: “vendiste
tu amor...” (Alonso Schokel — Sicre 1980:900).

"¢ Harper (1905:327) afirma que dagan es una glosa que debe ser eliminada, mientras que Andersen —
Freedman (1980:523s.,514) consideran que pertenece al versiculo siguiente: “el grano — ... — el mosto ...”,
ya que existen otros textos donde se presentan juntos estos productos (Os 2,11) e, incluso, asociados con el
aceite (Os 2,10).

7 1 as interpretaciones mds frecuentes de este verbo son: (a) “pastorear”, “alimentar” del verbo r% I,
segtn reflejan Tg., Vg. (Harper 1905:327; Alonso Schokel 1980:900; Andersen — Freedman 1980:522,
524), y (b) “asociarse con”, “hacerse amigo de” del verbo % II (Deissler 1981:41, Jeremias 1983:112,
McLaughlin 2001:147). Otro significado es el que ha propuesto Macintosh (1997:340) apoyandose en la
posibilidad de leer r% III: “prestar atencién”. Por otro lado, parece que LXX (¢yvw) vio aqui una raiz yd<
(“conocer”; cf. McKeating 1971:125), de modo que algunos admitieron la modificacién del TM por la
forma oy (Harper 1905:327; Wellhausen 1963:122; Rudolph, 1966:171).

McLaughlin (p.147 n.91) propone la lectura de r% II, ya que “provides a better parallel with aax and
77, pero no aporta argumentos de peso. Por otro lado, en el pasaje de Os 4,16 aparece ya este verbo con
el sentido de pastorear: “ahora va a apacentarlos (zv>) Yahveh ...”

"8 T Jama la atencién que frente a una serie de mascs. (en 2*pers.masc.sing. o 2* pers.masc.pl.)
aparezca un pronombre fem. (m2), que habitualmente se ha identificado con alguna imagen de Israel.
Harper (1905:327) habla de “la representacién de Israel como iddlatra”, aunque sefiala que (1) las
versiones han leido un masc.pl. y que (2) en cualquier lugar en los cc.4-14, se habla de Israel en
masc.sing. o pl., pero no en fem. Macintosh (1997:341) considera que con el fem. se refiere a la “nocién
colectiva de la nacién”, tal vez, bajo la influencia del “te has prostituido”. Andersen — Freedman
(1980:524) creen que “si el ¢.9 toma los temas de los cc.1-3..., entonces “ella” y “ellos” podrian ser una
vez mas la madre y los hijos, ambos referidos a Israel”. Sefialan también que en la ortografia antigua el
sufijo de 3" pers.masc.sing. se escribia con 1, aunque esta lectura no resolveria el problema del masc.pl.
anterior (zy7). En cualquier caso, parece que la solucion mds aceptable seria la de admitir que se alude a

Israel.
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impuro. 4No harén libaciones de vino para Yahveh ni le ofreceran sus sacrificios'”;
- 120 s
como pan de enlutados serd para ellos ~, todo el que lo coma se contaminard, porque

su pan servird (s6lo) para su sustento'”', no entrard en la casa de Yahveh'*. 5;Qué

9 1 os comentaristas antiguos, al conectar el 137w del TM con los “sacrificios” (amar), solian
corregirlo por 1271, pues este término aparece ya en otros lugares (Le 1,7.12; 6,5; Ex 40,4.23; Sal 23,5).
P.e., Harper (1905:328) traduce: “nor prepare for him their sacrifices”. En la actualidad son dos las
propuestas mds seguidas, que Macintosh (1997:342s.) resume asi: (1) las versiones antiguas (LXX, Tg.,
Vg.) y los comentarios rabinicos han entendido “ser grato” (b III), como en Mal 3,4 y Je 6,20 (cf. Alonso
Schokel — Sicre 1980:900), pero (2) a partir de una sugerencia de Driver (1939:158s.), basada en el
antiguo sudardbigo y el sirfaco, se ha apostado por el significado de “ofrecer, presentar”’, como en Je 30,21
(cf. Rudolph 1966:172, Jeremias 1983:112, Dahood 1970:47, Andersen — Freedman 1980:526, Cantera —
Iglesias 2000). McLaughlin (2001:147,149) sigue a Driver y ademds corrige 127y por 137y, afirmando que
“pointing it as a (negated) hiphil yields “they will not bring (their sacrifices)”, which is a more precise

9993

parallel to the preceding “they will not pour out wine””. De una u otra forma, no supone una diferencia tan
importante entre el TM y esta correccion como para que modifique el contenido del pasaje.

1% Sintaxis complicada que se ha resuelto por dos vias distintas: (1) se modifica el 5 por zarb (“su
pan”; cf. Harper 1905:328, Deissler 1981:40) o (2) se supone que el sujeto es “sus sacrificios”, insertando
un pronombre en la trad. (McKeating 1971:125, McLaughlin 2001:147). Pero también hay, como en
nuestro caso, quien prefiere traducirlo lo mds literalmente posible (Alonso Schokel — Sicre 1980:900,
Macintosh 1997:343s.).

Otro problema es la interpretacién de “onim: casi todos los autores relacionan “on (sing. de “onim) con
el luto, bien desde el verbo nh / ny o a través del sustantivo “oneh (“tiempo de duelo”; cf. Macintosh
1997:344s.). No obstante, Andersen — Freedman (1980:526s.) lo consideran un pl. de “awen (“maldad”,

1179

“iniquidad”) y lo traducen por “idolo”, ya que “the context makes it likely that another aspect of current
Israelite religious practice is here condemned: idol feeding”. Creen a que el profeta estd parodiando la
expresion “pan de la presencia” (lefiem panim), al dar alimento a dioses paganos (Os 12,12), de modo que
“onim podria entenderse como un pl. para referirse a “idolos”. Tg. conecta esta expresion con la idolatria:
“como pan abominable (pnn ©nb) para ellos” y después dice: “sus ofrendas para ellos mismos, no les
hardn expiacion en el santuario del Sefior”. Aunque la propuesta de Andersen — Freedman es muy
sugerente, consideramos, por un lado, que no es el primer caso donde se menciona un “pan de duelo” (Je
16,7), por otro, que Peckham (1987:94s. y notas) se apoya en el elemento funerario para incluir Os 9,1-7
entre los testimonios sobre el marzeah.

12! Literalmente: “porque su pan para su vida / persona / apetito” con el sentido de que sélo les servira

para alimentarse, no para hacer ofrenda a Yahveh: “su pan les quitard el hambre, pero no entrard en la
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vas a hacer el dia de la solemnidad y en el dia de la fiesta de Yahveh? (Pues si se
escapan'® de la ruina'**, Egipto los recogerd, Menfis los sepultard; ortigas heredaran
sus objetos preciosos de plata'?, cardos habrd en sus tiendas'*®. ;,Han llegado los

dias de la cuenta, han llegado los dias de la paga'*’. (Os 9,1-7a)

casa del Seiior” (Alonso Schokel — Sicre 1980). Los autores resuelven el ki- de distintas formas: “for their
bread ...” (Harper, McKeating, Macintosh, McLaughlin); “Ja, ihr Brot ...” (Deissler); “indeed, the food”
(Andersen — Freedman) e incluso lo interpretan como la sefal de una aposicion a lo anterior (Rudolph,
Jeremias).

122 Wolff (1965;192s.) considera que “no... Yahveh” es una glosa.

123 Literalmente: “he aqui que se han marchado (1257 mn—3)”. La mayorfa de autores lo traducen asi,
aceptando el tiempo pasado; sin embargo, preferimos seguir a Alonso Schokel — Sicre (1980) y a
McLaughlin (2001) que optan por una oracién condicional de futuro, basdndose en la posibilidad de
introducir con m1 este tipo de subordinadas (cf. Macintosh 1997:348. Tg. y LXX presentan un verbo en
tiempo futuro: “pues he aqui que marchardn al exilio (7o) ...” (Tg.) / “por esto he aqui que se marchardn
(mopetoovtal) ... (LXX).

"** Los comentaristas antiguos modifican el TM por “Asiria”, pero Harper (1905:330) subraya la
ausencia de un referente para Asiria en conexién con Egipto. Andersen — Freedman (1980:530) indican
ademds que el paralelo para Egipto es Menfis y no Asiria y que el sod (“ruina”, “destrucciéon”) es un
término frecuente tanto en los profetas del s.VIII a.C. como en los posteriores (Is 13,6; 16,4; 51,19; Je
48,3; Os 10,14; J1 1,15; ). Las versiones también presentan la lectura del TM (Vg.), aunque con alguna
variante: “del peligro de Egipto” (LXX) / “a causa de los saqueadores™ (Tg.).

12 Literalmente: “objeto precioso perteneciente a / de su plata”. Esta expresion entrafia una gran
dificultad que ha llevado a los investigadores a proponer distintas alternativas:

(1) las versiones presentan diferentes lecturas: “la casa de su deseada plata” (Tg.), “lo deseable de su
plata® (Vg.). La mds llamativa es la de LXX que lo entiende como Maypog (ron, ciudad cercana a
Jerusalén, cf. 1Sa 14,5; Is 10,28; cf. Wolff 1965:193), uniendo “la plata” a la oracién siguiente. Sin
embargo, geograficamente este lugar no corresponde a Egipto. A partir LXX se han sugerido otras
posibilidades, como que la palabra aludirfa a la ciudad egipcia de Tafnes (Je 43,7) e, incluso, se ha
enmendado el texto por “las arenas de Sirtes” (cf. McKeating 1971:127 y Macintosh 1997:349).

(2) se modifica el TM por »rm, cuyas interpretaciones Harper (1905:331) resumia en (a) una
referencia a los idolos de plata, (b) las casas del tesoro o palacios, (c) un nombre propio y (d) una
conexioén con o2pR, con el significado de “por causa del anhelo de su plata”.

(3) se modifica el TM por (a) oman (“escondite”, “algtin tipo de depdsito para la plata”), (b) =mwn
(“pedestal”) identificando la plata con los idolos, (c) ommmm, eliminando “plata” como una glosa (cf.

McLaughlin 2001:148n.94).
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Llama la atencién que Peckham mencione primero (p.94n.55) los vv.1-7 como
testimonio de un marzeahy que poco después (p.95n.59) se ocupe exclusivamente de los
vv.1-6. Es posible, entonces, que haya entendido la seccién hasta el v.7, pero la
referencia al marzeah s6lo hasta el v.6. Lo cierto es que los investigadores no han
llegado a un acuerdo a la hora de acotarla. En nuestro caso hemos optado por situar su
limite en el v.7a, apoydndonos en que (a) la nueva unidad podria comenzar en 7b segtin
la estructura del texto (“Que se entere Israel”; cf. Andersen — Freedman 1980:517),
como han entendido las versiones'*®, y (b) a nivel de contenido se opone “el dia de la
solemnidad” y “‘el dia de la fiesta” (v.5) a “los dias de la cuenta 'y “los dias de la paga”
(v.7), como en otros ejemplos de la época, donde el dia de la fiesta del Sefor se

convertira en un dia de dolor (Am 5,18.20; Cf. Am 6,3; 8,10)129.

(4) a partir de la observacion de Driver (1954:25s.) sobre la raiz ksf en otras lenguas semiticas,
Rudolph (1966:170,172), basdndose en el hebreo tardio y el arameo, propone la interpretacién de
“vergiienza”, “desengafio”. La lectura que ofrece modifica el TM por oanmn: “su objeto de anhelo llegard
a ser su vergiienza’.

(5) Andersen — Freedman (1980:514, 531), a los que sigue McLaughlin (2001:148 y n.97), lo

3

interpretan como un superlativo: “lo mejor de su plata”, tomando el lamed como parte de “una
construccion de genitivo perifrdstica”.

Son muchas las opciones que encontramos, pero preferimos mantener el TM tal y como nos ha
llegado, ya que es posible ofrecer una lectura sin que se desvirtien los vocablos existentes: “objeto
precioso” 'y “plata”. En cambio, no profundizamos en la cuestién de si es una forma de superlativo o
cualquier otra construccion sintdctica.

126 Tg. interpreta “cardo” (min) como “gatos” (p>1n) debido a una lectura errénea (cf. Jastrow, s.v. 51,
X “wild cats”) y “tiendas” por “castillos”.

2" Tg. afiade “por sus pecados”, pues como sefialan Cathcart — Gordon (1989:48) en una nota a su
trad. “always ready to give reasons for punishment”.

128 <o Israel estard afligido como el profeta que...” (LXX, kol koxkwBioetat Iopoani omep 6 mpodritne
0 ..); “scitote Israhel stultum prophetam ..” (Vg.), “sabrd la casa de Israel que ..” (Tg., ..
TSR AT ).

' Las propuestas més frecuentes son: (a) poner fin a la seccién en el v.6 (McLaughlin 2001:146ss.);

(b) extenderla hasta el “que se entere Israel” del v.7, como hace Morla Asensio (1989:120ss.): propone el
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Las palabras del profeta se sitdan en un periodo anterior a la consolidacién en el trono
de Oseas, ultimo rey de Israel (731 a.C), y, probablemente, en algin lugar representativo
del Reino Norte como Betel, Gilgal, Sil6 o Samaria (Macintosh 1997:335; cf. Sicre
2000:275)"*°. La mayoria de los autores no dudan en identificar el motivo de la reunién
como una/la fiesta agricola otofal, que Peckham (pp.83, 94s.nn.55-59) cataloga de
simposium 'y que describe como un festival de duelo por los difuntos, caracterizado por
el consumo del vino y por otras peculiaridades presentes en los “simposia de Jerusalén y
Samaria” (Am 6,1-7; Je 16,5-9) y en los testimonios fenicios (una copa de bronce de
Sidén y las inscripciones fenicias de Marsella y de Atenas, que estudiaremos en el

siguiente capitulo)'®'. Sin embargo, como sefiala McLaughlin (2001:150), por un lado,

cambio de yed’ u (“que se entere”) por yari‘a o yariu (“gritard”) y lo conecta con smfy gyl del v.1 como
en Is 6,10; So 3,14; Sal 100,1s; Esd 3,11-13; Za 9,9 (por el contrario, otros se sirven de este mismo
cambio para unirlo a lo siguiente, segin sefialan Alonso Schokel — Sicre 1980:902 o Macintosh
1997:351s.); (c) incluir en esta seccion “por tu gran culpa, por tu gran subversion” del v.7 y pasar a la
siguiente “el profeta es un necio, el hombre inspirado es un loco” (Alonso Schokel — Sicre 1980:900 y
902: “invirtiendo el orden de dos versos mejora el desenvolverse del sentido™); y, finalmente, (d) unir,
como aqui se ha hecho, “han llegado los dias de la cuenta, han llegado los dias de la paga” (7a) a lo
anterior e iniciar una nueva seccién a partir de “Que se entere Israel [que]...” (Andersen — Freedman
1980:515).

50 Yee (1987:198ss.), en cambio, cree que estas palabras ni pertenecen al profeta ni siquiera a un
compilador, sino a un redactor 1 (vv.1.5.7) y a un redactor 2 (vv.2-4.6). Rudolph (1966:176), Jeremias
(1983:116n.13), Macintosh (1997:345s.), entre otros, consideran que los vv.4-5 son una glosa posterior;
asi Macintosh sefiala que “Mention of ‘Yahweh’s House’ in 4b has generally led to the conclusion that the
words... are a later gloss. There can be no doubt that byt yhwh denotes the temple and that Hosea, knowing
a multiplicity of open-air sanctuaries, could not have spoken of any one in such terms”. Tg. también lo
entiende de este modo, de hecho, se dice: “en el santuario del Seiior (v XwIpn n°2)”. En contra,
McLaughlin (2001:150) afirma que la casa de Yahveh en Os 8,1 y 9,15 no significa el Templo de
Jerusalén y que el paralelo con 9,3 sugiere que 9,4s. se refiere al pais.

1 Los rasgos que destaca de los documentos fenicios son (1) la dedicacién del symposium a un dios
particular en un templo concreto, (2) el consumo de bebida, las ofrendas, los sacrificios y la apropiacién
de fondos y (3) la celebracién anual por asociaciones locales de comerciantes, advirtiendo una

observancia de un ritual finebre que supuestamente se apoya en las descripciones del AT.
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“there is no evidence of a funerary connection for earlier marzeahs, and minimal links
afterward” y, por otro, las pricticas indicadas por Peckham no pertenecen a la época de

132
Oseas

. McLaughlin afiade que el “pan de enlutados” y la mencién del enterramiento
no reflejan mds que “la forma de juicio contra las naciones”, que nosotros ampliamos
hasta “los dias de la cuenta ... los dias de la paga” (v.7a): el dia de la fiesta de Yahveh
los israelitas estardn en Asiria o en Egipto y los alimentos no servirdn como ofrenda para
el Sefior, sino para su propio sustento; del mismo modo, se contaminardn como el que
come el pan de duelo o el que se lo ofrece a los difuntos. No obstante, aunque no
compartimos las ideas de Peckham sobre el marzeah, los cultos funebres y su conexién

con Os 9,1-7, no hay que descartar este pasaje como testimonio de la institucion antes de

analizar su contexto y la funcién del vino.

a. El escenario del pasaje: “El dia de la solemnidad (qvn) ... el dia de la fiesta (an) de
Yahveh” (v.1). Mo‘ed y hag son dos términos que se utilizan para sefialar una serie de
celebraciones: mo ‘ed se refiere a la “cita” establecida por Dios para que se congreguen
los israelitas en un tiempo y un lugar concretos (p.e., Ex 25,22; Nd 1,1: 9,2s; Le 232)y
hag alude a las grandes fiestas de peregrinacion basadas en el ciclo anual agricola:

Azimos (Pesab133), Semanas (Svabu(ot134) y Cabarias (Sukk0t135). Como los vocablos

132 1 as inscripciones fenicias son de los ss.IV —IIT a.C. y el texto de Je 16 se sitia entre los ss.VII — VI

a.C; solo los pasajes de Amos serian de época de Oseas, pero en ellos no aparece una dimension ftnebre,
como tampoco en Os 4,16ss.

133 Tras la denominacién de Pesah se escoden al menos dos fiestas en su origen distintas: (1) la fiesta
de Pesah propiamente: una celebracion de pastores en la primavera, donde se sacrificaba un animal joven
para propiciar la fertilidad del ganado y (2) la fiesta de los Azimos (hag ha-Mazzot), que representaba la
celebracion de la primera cosecha del afo. Histéricamente se la conoceria después por relacionarse con la
salida de Egipto de los israelitas (Ex 23,14s; 34,18; Le 23,5-8; De 16,1-8); cf. Kanof, EJ s.v. “Passover” y
Avril — De la Maisonneuve 2001:19ss.

134 Conocida como Pentecostés, pues se celebra a los cincuenta dias de Pesa/ (Le 23,15s.), es decir, al
comienzo del verano y los primeros frutos, con la tltima siega: la cosecha de trigo (Ex 23,16; Le 23,15ss;

De 16,9ss.); cf. Jacobs EJ s.v. “Weeks” y De la Avril — Maisonneuve 2001:37ss.



182 Lorena Miralles Macid

aparecen en paralelismo, el profeta debi6 referirse a una de estas tres fiestas agricolas
convocadas por Yahveh y no a dos acontecimientos distintos'*°. La expresién /fag-
Yahveh puede ofrecernos una pista, ya que viene a designar la fiesta de Sukkot por ser la
celebracion principal en honor del Sefior (Ju 21,19; 1Sa 1,3.21; cf. Le 23,39; De 16,13-
14), llamada por ello “la fiesta” (1Re 8,2.65; 12,32; 2Cr 5,3; 7,8; Ez 45,25; Ne 8,14)""".
Esta festividad agricola, situada al final del verano y del ciclo anual, no era la
manifestacion de un grupo exclusivo, como sucedia en el marzeah, sino un
acontecimiento colectivo, en que el pueblo disfrutaba de los productos de la tierra; por
tanto, la mencién de mo‘ed y hag nos llevaria a rechazar la presencia de una asociacion
elitista. No obstante, Peckham (p.95n.58) vincula el marzeah con la Pascua, pues, en
primer lugar, afirma que Amds nombra estas tres fiestas en 5,21; 7,1-6; 8,10 y, después,
considera que en ambos casos tiene un papel fundamental el consumo de cabezas de
ganado, citando, para nuestra sorpresa, el pasaje de Am 6,4. En cambio, no es aceptable
su propuesta, ya que no existe ningtn ejemplo donde la ingestion de carne establezca un
nexo entre las dos celebraciones. Mucho mds dificil es constituir un vinculo entre el
marzeah 'y las Cabaiias, ya que o bien Oseas no alude a esta fiesta o no se refiere a la
institucién simpotica.

Este mismo versiculo nos aporta otros datos que pueden determinar la dimensién de
la fiesta: (1) los términos smh 'y gyl del v.1 (“no te alegres, no te regocijes”) “apuntan a
celebraciones festivas de cardcter colectivo” (Morla Asensio 1989:122) y (2) la

expresion “como las naciones” equipararia el proceder del pueblo de Israel en su

133 Se festeja al final del verano con motivo de la cosecha de los frutos y se la relaciona histéricamente
con las cabafas que construyeron los israelitas en el desierto (Ex 23,16; Le 23,33-36.39-43; De 16,13-16);
cf. Kanof EJ s.v. “Booths” y De la Avril — Maisonneuve 2001:47ss.

13 En contra, Harper (1905:330) sefiala dos tipos de festejos: (1) el sdbado y la luna nueva (mo‘ed) y
(2) 1a fiesta de otofio (/ag).

137 Puede crear cierta confusion el hecho de que a Pesa/ se la denomine en algtin caso “la fiesta” (Ez
45,23) o “la fiesta para Yahveh” (Ex 12,14; 13,6); sin embargo, la celebracion principal es Sukkot,
posiblemente, la mds antigua, presente ya en el calendario cananeo. Asi, Limburg (1988:31) y Landy

(1995:111s.) afirman que se trata de las Chozas.
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conjunto con el de las “naciones gentiles”'*®. Ademds, la mencién de “Efraim” (v.3)
tampoco apunta a una élite, sino a un colectivo, pues el profeta en varias ocasiones
presenta los pecados y los castigos de Judah frente a los de Efraim / Israel (Os 5,13; 6,4;
8,14; 10,11; 12,1). Por tanto, las palabras del profeta no se dirigen contra un grupo, sino
contra todo el Reino Norte, lo que indica que no se cumple una de las caracteristicas

principales del marzeah: 1a participacion exclusiva de cierta clase social.

b. La dimension religiosa. Varios son los rasgos que muestran un contexto cultico
relacionado, sobre todo, con los ritos agricolas de fertilidad. De nuevo, no podemos
obviar los términos smfAy gyl que, ademds de aludir a “celebraciones colectivas”, se han
vinculado a los cultos idolatricos, generalmente cananeos (Andersen — Freedman
1980:522139), 0 a los cultos sincréticos (Morla Asensio 1989:122140). En numerosas
ocasiones los autores unifican unos y otros, como McLaughlin (2001:153s.), que aprecia
las dos posibilidades: (1) existen elementos no yahvistas que relacionan gyl con las
practicas cananeas, pero, por el contrario, (2) Israel se asocia en el v.1 con la comunidad
cultica de Yavheh, mencionado cuatro veces en los vv.3-5'""" En cualquier caso, el
profeta denuncia algin tipo de hébitos con los que se festeja el final del ciclo agricola,
pero que resultan bastante cuestionables para la religiosidad de Oseas.

Otras de las expresiones propias de un ambiente ciltico son “te has prostituido

[abandonando] a tu dios, has amado el salario de prostituta” (v.1). Al tratar Os 4,16ss.

38 Wellhausen (1963:16) lo traduce por “gentiles” (“wie die Heiden™) y en su explicacién hace notar
que “dieser Begriff kommt so ausgesprochen hier wol zum ersten mal vor (2ny nicht o%)” (p.122).
Rudolph (1966:170s.) lo asocia con los cultos cananeos (“in kananitischem Jubel’”). Macintosh (1997:337)
considera que “the point of the comparison is that other peoples have not acted in the deceitful way that
Israel has done and, therefore, are entitled to rejoice as she is not”.

% Hablan de “cultos paganos” concernientes a la produccién del grano y del vino, donde “the
excitement here is the festive mood of harvest and vintage”; cf. Rudolph 1966:171.

140°Se refiere a un “culto sincrético” que “amenaza las peculiaridades de la fe israelita”; cf. Macintosh
1997:338.

4! McLaughlin (n.114) cita Os 10,5, aunque no ofrece ninguna explicacién. Quizd se apoya en el uso

de k°marim: sacerdotes dedicados al culto de Ba‘al (So 1,4; 2Re 23,5).
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(c.IIl 1.2.1.) ya nos encontramos con la problemdtica de si el profeta utiliza estas
palabras para referirse a la practica idolétrica de los israelitas o si realmente se denuncia
una actividad sexual. Segin lo observado en aquel pasaje, podemos confirmar que,
aunque aqui se pudiera ver una alusion a ciertas conductas sexuales, no seria posible
desligar la “prostitucion” de la idolatria: los israelitas se entregan a otras divinidades
apartdndose de su dios (cf. Os 4,10-15.18; 5,3-4). Ciertos autores (p.e., Macintosh
1997:338) relacionan el tema de la prostitucion con la infidelidad del pueblo yahvista
entregado a los Bacales. Esta se manifiesta en la imagen de la esposa infiel: “Pues su
madre se prostituyé (nn)...: ‘me iré tras mis amantes [los Ba‘ales] ("anxn nx), que me
dan mi pan y mi agua, mi lana y mi lino, mi aceite y mis bebidas’ (Os 2,7; cf. 2,10.14).
Al mismo tiempo, se plantean si tras “sobre todas las eras de grano” (v.1) se advierte
una cierta implicacion sexual, conectada con ritos propios de la fiesta de la cosecha,
como podria deducirse de Rt 3 o Ju 21 (Andersen — Freedman 1980:523; Macintosh
1997:338s.). No obstante, no poseemos datos suficientes para admitir sin reservas este
tipo de cultos.

Con todo, no hay duda de que Os 9,1-7a se desarrolla en un contexto religioso, ya
que, junto a los elementos habituales de esta esfera, como son las “libaciones” y los
“sacrificios” (v.4; cf., p.e., 1Sa 1,24; 10,3), encontramos la expresion “objetos preciosos
de plata”, que relaciona el pasaje con la fabricacion de idolos y la consecuente ruina
israelita: “con su plata 'y con su oro se han fabricado idolos (2223v) para que sean
destruidos™ (8,4; cf. 2,10; 13,2). Asi pues, o bien el pueblo se construye imdgenes de
Yahveh para asegurarse la fertilidad de los campos o se entrega a los Ba‘ales y/o a otras

.. .. 142
divinidades similares ™.

c. El consumo de alcohol: “El mosto” (v.2) / “libaciones de vino” (v.4). Los términos
“mosto” y “vino” podrian manifestar otra de las particularidades sobresalientes del

marzeah: la ingesta de alcohol en grandes cantidades. Sin embargo no se determina

"> McLaughlin (2001:152), p.e., considera que “the passage describes a form of yahwistic worship

that includes aspects unacceptable to Hosea”.
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cudnto vino se emplea, con lo que se nos priva de una informacién valiosa, y ademas los
vocablos se presentan en dos contextos que no pertenecen a la 6rbita de la institucion:
(1) en el v.4 el vino se ofrece a la divinidad como un presente, mientras que en un
marzeah se utiliza, sobre todo, para consumo humano; y (2) en el v.2 el mosto es un bien
divino, asociado con frecuencia al grano y al aceite (Os 2,10), cuya produccién se
vincula directamente con la conducta del pueblo: si se le rinden los honores adecuados a
Yahveh, la fecundidad de la tierra estd asegurada'®’, pero si se abandona su culto, el
Sefior reclamara sus bienes (Os 2,11; cf. De 28,39). Ninguno de los dos casos responde,

entonces, a la utilizacion de la bebida en el marzeah.

Igual que McLaughlin (2001:152), tampoco podemos admitir la sugerencia de
Peckham, ya que el unico rasgo del texto propio del marzeal es que los acontecimientos
se desarrollan en la esfera de la religiosidad. Por lo demads, ni se distingue un grupo
particular que conforme la instituciéon ni tampoco el consumo de vino aporta datos
significativos, pues son multiples las celebraciones de las que formaba parte. Asimismo,
la informacion que el profeta nos proporciona apunta a una fiesta de la recoleccion en la

que participa Israel en su conjunto.

1.2.3. Una ultima reflexion

Del andlisis de Os 4,16-19 y 9,1-7a se puede deducir que existen numerosas
dificultades para admitirlos entre los testimonios del marzeah, en especial el dltimo
caso. La unica caracteristica que cumple Os 9,1-7a es que los acontecimientos se
desarrollan en un contexto religioso. El problema es que el ambiente descrito encaja a la

perfeccion con la fiesta de la cosecha y, por tanto, representaria un acto colectivo frente

43 Con el mismo sentido se halla la expresién “la era... el lagar”, conectada también con la fertilidad
de los campos por voluntad divina (De 15,14; 16,13; 2Re 6,17); cf. Andersen — Freedman 1980:524;
Macintosh 1997:341.
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a la exclusividad del marzeah. En cuanto a Os 4,16-19 debemos ser méas flexibles, ya
que si no queda excesivamente claro si el profeta se refiere a la instituciéon convival, al
menos, hay elementos que pueden apuntar a ella: el contexto religioso, la ingesta de
grandes cantidades de alcohol, la posible referencia a una diosa patrona del acto y tal vez
la presencia de un “grupo identificable” (cf. McLaughlin 2001:143s.). Asi pues,
admitimos la posibilidad de que en este caso el profeta denuncie la conducta de los

participantes en el marzeaf, frente a Os 9, donde resulta evidente que es otro el tipo de

festejo al que se alude.

Por ultimo, sélo nos queda justificar por qué se rechaz6 Os 7,3-7 al comienzo de este
apartado. Andersen — Freedman (1980:562) citan el pasaje para iluminar Am 6,4-7, pero

no analizan ninguna caracteristica potencial del marzeah presente en el texto, como la

G

referencia al vino (“‘el ardor del vino”, v.5) o la mencién de una élite (“rey”, “principes”,
“jueces”, vv.3.5.7). La respuesta reside en que la celebracion consiste en la fiesta por la
onomastica del rey, su subida al trono o algtin otro acontecimiento (‘“‘en el dia de nuestro
rey”, v.5), aprovechado para provocar “la muerte del rey por vino envenenado” segin
McLaughlin (2001:129). Por otro lado, tampoco poseemos datos de que los hechos

tengan lugar en un contexto religioso como sucedia con Os 6,16-19 y 9,1-7a.

1.3. Marzeah en Isaias

Cuatro son los textos que los autores han sugerido como testimonios del marzeah en
el libro de Isaias. Tres de ellos pertenecen al profeta o a un autor cercano a su época (Is
5,11-13; 28,1-4; 7-8) y el cuarto a la obra conocida como Tritoisaias (Is 56,9-57,13). Su
andlisis resulta mds complicado que el de los otros profetas debido, en primer lugar, a
que varios comentaristas se ocupan de tratar el tema del marzeah en un mismo
fragmento y, en segundo, porque otros utilizan el texto como una simple referencia para

aclarar otro pasaje. Asi, Is 5,11-13 ha sido propuesto como escena de marzeah por
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McLaughlin (2001) y, del mismo modo, Is 28,1-4 por Asen (1996). En cambio, el
tratamiento de Is 28,7ss. ha ido desde el breve apunte de Pope (1972 = 1977 = 1981)
hasta el detallado estudio de McLaughlin (2001) sobre la institucién. Por dltimo, Is 56,9-
57,13 se queda en una simple referencia de Jackson (1974), ya que McLaughlin (2001)
encuentra argumentos para rechazarlo como testimonio. Ademads, hay una quinta cita,
sugerida por Heider (1985:389), que McLaughlin (2001) ni siquiera se ha detenido a

. 1 : 144
considerar y que en nuestro caso abordaremos en las ultimas reflexiones: Is 65,4 ™.

1.3.1. Is 5,11-13. La propuesta de McLaughlin 2001

El primer estudio de Is 5,11-13 se lo debemos a McLaughlin (2001:155-162), que se
basa en la propuesta de Fey (1963:10-22), consistente en hacer depender este pasaje,
tanto a nivel de contenido como formal, de uno de los dos textos biblicos donde aparece
el término marzeafr. Am 6,3-7. En el libro que nos ha llegado, Is 5,11-13 pertenece a la
serie de “ayes” (vv.8-24/25'%), que aparecen a continuacion de la famosa “pardbola de
la vifia” (5,1-7). En concreto, los versiculos que nos interesan, 11-13, corresponden a la

primera seccién del segundo de los ordculos (11-17)"*°. En ellos el profeta denuncia la

' McLaughlin (p.154n.1) se apoya en que el texto ni menciona el alcohol ni a una élite, por lo que lo

rechaza como descripcion de un marzeah.

'3 No hay acuerdo en los limites de la unidad: (a) unos consideran que este grupo de ordculos se sitda
entre los vv.8-24 (Kaiser 1981:100ss., Schroeder 2001:66s.), (b) otros que llega hasta el v.25 (Alonso
Schokel — Sicre 1980:134ss., Watts 1985:57ss., Oswalt 1986:155ss., Bartelt 1996:33ss.), (c) hay quienes
afirman que los vv.26-30 pertenecen a esta unidad (Chisholm 1986:49ss., Seitz 1993:49ss., Beuken
2003:141ss.), (d) otros autores apelan a una interpretacién conjunta de todo el c.5, distinguiendo diferentes
secciones (Sweeney 1996:121ss., Childs 2001:49s.), y (e) algunos han incluido como parte de los
oraculos, antes o después de Is 5,8-24, los versiculos de Is 10,1-4 (Raiser 1960:45ss., Kaiser 1981:102ss.,
Blenkinsopp 2000:208ss.) o Is 10,1-6 (Korpel 1996).

16 Serfa el tercer ordculo para los que colocan Is 10,1-4 antes de 5,8 (Blenkinsopp 2000:208ss.). En
cualquier caso, como ya sefiala Gray (1912:88), el texto original debi6 dirigirse hacia seis, siete 0 mads

tipos de personas, lo que equivaldria a igual niimero de ordculos.
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vida relajada de los que participan en banquetes, olvidando las obras de Dios, y les

anuncia el inminente castigo con el exilio.

147

11Ay de los que madrugan temprano en la mafiana persiguiendo ™’ el licor, los

149

que'*® se demoran hasta el crepisculo calentindolos'* el vino. ,Sus fiestas'” se

7 En las traducciones se suele poner la manifiesto el valor de (temporal-)causal o final del hoy + part.
+ fut; p.e: “in porsuit of strong drink” (Gray 1912, Blenkinsopp 2000, McLaughlin 2001), “to follow
strong drink” (Ginsberg 1956:52), “dem Rauschtrant nachjagen” (Fohrer 1960; Wildberger 1972, similar
en Kaiser 1981 y Beuken 2003), “en busca de licores” (Alonso Schokel — Sicre 1980), “to pursue strong
drink” (Oswalt 1986); “to run after their drinks” (Childs 2001). Incluso se sobreentiende este valor en los
casos donde se traduce por una oracion relativa (Scott 1956, Raiser 1960, Young 1965, Whedbee 1971).
No obstante, hay quien prefiere mantener la yuxtaposicion del TM (Watts 1985, Bartelt 1996).

148 Scott (IB 200) entiende un segundo hoy al comienzo del v.12, apoyandose en Am 6,4-6 y a Is 28,1-
4;7-8. McLaughlin (2001:155n.8) indica que ya antes se habia propuesto esta lectura (Procksch), que €l
cree innecesaria.

14 Igual que en la oracién anterior, el TM presenta una yuxtaposicién entre part. y verbo en fut. que
podemos entender con valor de subordinacién: “while wine inflames them” (Gray 1912, Young 1965), “till
wine inflames them” (Scott IB 200, Whedbee 1971), “to chase after wine” (Ginsberg 1956:52), “weil sie
der Wein in Glut bringt” (Fohrer 1960), “wenn der Wein sie erhitzt” (Wildberger 1972, Beuken 2003), “y
hasta el crepiisculo los enciende el vino” (Alonso Schokel — Sicre 1980), “to be inflamed by wine”
(Schroeder 2001), “(with) wine inflaming them” (McLaughlin), “until they are inflamed by wine” (Childs
2001).

Algunos autores han propuesto diversas lecturas para op's7 ("los calienta"): (a) %51 o e (“ellos
andan detrds”; Ginsberg 1950:52; cf. Gé 31,36; 1Sa 17,53; La 4,19), (b) 157 (Kissane 1960:55,57; este
autor observa que la palabra significa tanto “ir detrds” como “quemar”, segin los pasajes que ya habia
propuesto Ginsberg mds el Sal 10,2; no obstante, la forma hifil no recoge el significado de “ir detrds”, cf.
Wildberger 1972:177). Ginsberg y Kissane sefialan que el paralelismo es mejor si se entiende un pl. en vez
de un sufijo pronominal; en cambio, Oswalt (1986:155n.3) afirma que “the MT also fits the statement of
insensitivity which follows in v.12”.

%% Ginsberg (1956:52) propone mmyun (“sus intereses”) o alguna otra lectura a partir de la raiz §9
(“volverse”, “mirar”) y Fohrer (1960:81): cram (“sus intrigas”). Ninguna de estas correcciones son
necesarias, ya que es habitual asociar el misteh a la bebida (p.e., Je 16,8). Caspari (1913:337-341) propuso

cambiar omnun 1™ por omnen 12 con valor temporal (“durante su fiesta”). Un resumen de las diferentes
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componen de laid y lira"®!, tambor y flauta y de vino'?, pero no tienen en
consideracion la obra de Yahveh ni observan la accién de sus manos. ;3Por eso, mi
pueblo marchard desterrado, carente de sabiduria, su nobleza'> estard muerta de

hambre'™* y su multitud quedara abrasada por la sed. (Is 5,11-13)

Antes de comenzar a analizar los elementos del ordculo que podrian aludir a un
marzeah, debemos abordar tres cuestiones. La primera consiste en la division interna de
esta unidad, la segunda en averiguar contra quién se dirigen las palabras del profeta y la

dltima en poner de manifiesto su dependencia o no del texto de Am 6. Son importantes

propuestas en Wildberger 1972:177. LXX lee: “y beben vino”, mientras que Tg. y Vg. mantienen “sus
banquetes”.

1 Se traduce kinnor por “laid” y nebel por “lira” para mantener la diferencia entre los dos
instrumentos, pero parece que eran dos tipos de liras distintas. Las versiones también mantienen dos
términos: kLbapac kol Yartmplov (LXX), cithara et lyra (Vg.), a pesar de que estas equivalencias entre los
vocablos hebreos y los de las versiones no son constantes; cf. c.I 2.1.d.

12 Ginsberg (1956:52) omite “vino” porque lo considera un afiadido al ser hipermétrico (cf. Fohrer
1960). Las versiones lo siguen presentando.

'3 Algunos autores prefieren traducir kabod por “su gloria”, “su nobleza”, respetando el abstracto
(Gray 1912, Fohrer 1960, Young 1965, Kaiser 1981, Watts 1985, Bartelt 1996, Blenkinsopp 2000),
mientras que otros optan por el concreto “sus nobles” (Scott IB, Kissane 1960, Whedbee 1972, Wildberger
1972, Alonso Schokel — Sicre 1980, McLaughlin 2001, Beuken 2003).También hay quien prefiere otras
férmulas: “their men of rank” (Childs 2001). En nuestro caso consideramos que se puede mantener el
abstracto sin ningtin problema. LXX suprime kabod y le atribuye a la “multitud” las dos frases.

'3 No es frecuente que optemos por modificar el TM si existe una lectura vélida, como en este caso
(2v7 °ne: “hombres de hambre”, “hombres hambrientos”), sin embargo, las versiones entienden “han
muerto de hambre” (a7 *rz), de forma que presentan un paralelo mejor para “se abrasaron de sed” (xn3
nmy; segun justifica McLaughlin 2001:156s.). No obstante, estas dos lecturas no son las unicas. Una
tercera propuesta bastante popular es la de cambiar *m por m (“exhaustos de hambre”), como en De
32,34. Asi pues, podemos encontrar tres lecturas distintas: (1) se mantiene el TM (Oswalt 1986, Bartelt
1996, Blenkinsopp 2000, Beuken 2003), (2) mete ra‘ab: (Gray 1912, Kissane 1960, Whedbee 1972,
Alonso Schokel — Sicre 1980, Childs 2001) y (3) m‘ze ra‘ab: (Fohrer 1960, Wildberger 1972, Kaiser 1981,

Watts 1985); sobre las distintas interpretaciones cf. Wildberger 1972:177 y Barthélemy 1986:33ss.
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porque afectan directamente a la a la concepcién de este pasaje como la imagen de un
marzeal.

No suele haber discrepancias en los limites del segundo oraculo, que se sitian entre el
hoy del v.1 1 y el final del v.17"%, iniciando con otro hoy la nueva seccion (v.18). Sin
embargo, no todos coinciden en la estructura del propio ordculo. En general, las
propuestas mds seguidas son dos: (1) dividirlo entre los vv.11-13 y 14-17"" o (2)
mantener unidos los vv.13-14, alcanzando soluciones diversas'”®. Esta dltima alternativa
se basa en la llamativa repeticion de laken en ambos versiculos'”. No obstante,
McLaughlin (pp.157) considera que tiene mds importancia el cambio de segunda
persona masculina del v.13 (referido al “pueblo™) a tercera persona femenina singular
del v.14 (14a-b referido al S°0l y 14c-d a Jerusalén) que la reiteracién del adverbio. Asf,
llega a la conclusién de que, a pesar de la posibilidad de un doble anuncio del juicio (cf.,
p.e., Alonso Schokel — Sicre 1980:136), estos versiculos se deben separar. Otro punto
mds en el que se apoya McLaughlin es en el andlisis de Chisholm (1986:52), el cual

observa dos patrones quidsticos bien acotados en el ordculo: el primero entre los vv.11-

'35 Aunque no vamos a detenernos en el estudio de la férmula hoy, debemos sefialar que no todos los
autores le otorgan el mismo valor a los “ayes”; sobre el uso de hoy como lamento, acusacion, juicio,
llamada de atencion, etc. cf. Gerstenberger 1962:249ss, Clifford 1966:458ss., Wanke 1966:215ss.,
Williams 1967:75ss. y la bibliografia ofrecida por Watts 1985:57 y Chisholm 1986:57n.12.

156 Excepto algtin caso, como el de Alonso Schokel — Sicre (1980) que adelantan el v.17 detrds del v.9
porque consideran que se mejora el sentido.

"7 p.e., Gray, Fohrer, Wildberger, etc. Sicre (1984:219n.96) ofrece un resumen de las posturas de los
autores, donde se observa que ésta es la mas popular.

138 pe., Kissane (1960:57s.) observa una subunidad entre los vv.11-12 (“the luxury of the rulers”) y
otra entre los vv.13-14 (“the punishment of the frivolous rulers”) y relega los vv.15-17 a versos fuera de
lugar o incluso adiciones. Bartelt (1996:36s.,54) y Korpel (1996:58ss.) entienden los vv.13-14 como una
estrofa aparte dentro del ordculo. Ademads, también hay autores que localizan supuestas adiciones al
oraculo original. Un resumen de las propuestas lo ofrece McLaughlin 2001:158 y notas; cf. también
Alonso Schokel — Sicre 1980:136 y Sicre 1984:219n.96.

1% LXX convierte el segundo laken en la conjuncién kai. Gray (1912:92) sugeria la posibilidad de que

un versiculo que comenzaba por Aoy se hubiera perdido.
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13 y el segundo entre los vv.14-17'%. Por tanto, sus razones para aislar los vv.11-13
resultan mucho mds convincentes que las de Fey (1963), basadas en hacer depender la
estructura de este texto de Am 6,1-7.

El segundo de los problemas, relativo al receptor del mensaje y a su contexto,
tampoco tiene una solucion facil. La mayoria de los comentaristas coinciden en que
estas palabras se dirigen a los judios'®' e, incluso, hay quien los data de tiempos en que
todavia no se habia producido la deportacion de Israel (Alonso Schokel — Sicre
1984:102s.,113, Watts 1985:63, Blenkinsopp 2000:211s.)'®%. Lo cierto es que el ordculo
no aporta ningtin dato especifico que nos pueda orientar en estas cuestiones y, aunque
podamos intuir, por la propia predicacion del profeta, que dirigié este ordaculo contra los
judios, es dificil saber si fue antes o después del exilio. McLaughlin, de hecho, obvia por
completo el tema de la datacién y asume el origen judio; sin embargo, tiene en cuenta la
propuesta de Sweeney (1996:130s.), consistente en que el profeta se dirige a los judios,
pero describe la situacion de los habitantes del Reino Norte, incrementando, de este
modo, las conexiones con Am 6,7 y Os 4,16-19. En nuestro caso, asi como en el de
McLaughlin, la explicacion de Sweeney tampoco nos parece concluyente y preferimos
situar la audiencia de Isaias en el Sur; sobre todo, cuando sabemos que la profecia de

Amos fue conocida en Judah y que las relaciones entre los textos pueden ser producto de

10 vy 11-13: “A. Carousing condemned (vv.11-12a), B. Insensitivity condemned (v.12), B’.
Insensitivity punished (v.13), A’. Carousing punished (v.13)”. Vv.14-17: “A. Sheol eats the sinner (v.14),
B. The self-exalting sinners are humbled (v.15), B’. God exalts Himself (v.16), A’. Sheep eat on the ruins
o the sinners’ dwellings (v.17)”.

' Otros consideran que la descripcién se refiere tanto a Israel como a Judah (Watts1985:63) o incluso
a Israel en el sentido mds amplio (Seitz 1993:50)

12 P e., Gray (1912:88) considera que en el periodo més temprano de la vida del profeta, mientras que
Watts (1985:61) dice: “the Vision contends that the historical events from Uzziah’s reign [Isafas recibi6 su
vocacion en afio de la muerte de este rey, Is 6,1] to the post-exilic era were “God’s work”, that they all
conform to “his plan” and thus move toward his goal for his people”. Schoors (1997:80) presenta una
serie de citas, entre ellas Is 5,13, que podrian indicar que se tenia conocimiento del exilio, por lo que
algunos las consideran posteriores al profeta, pero después argumenta que segin este mismo versiculo
parece que el propio Isafas todavia espera un exilio, con lo que sigue sin decantarse por una fecha

aproximada.
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otras circunstancias. En definitiva, nos interesa la datacion del ordculo y, en especial, su
ambito geografico porque, de confirmarse la descripcion de un marzeah, podriamos estar
ante el primer documento propiamente judio que, bien anterior o posterior al exilio

samaritano, alude a esta institucion.

La propuesta de McLaughlin de incluir Is 5,11-13 entre las escenas de un marzeah se

apoyaba en el andlisis de Fey (1963:12ss.), que lo vinculaba directamente con Am 6 por
varios motivos: (a) los dos pasajes muestran una estructura de hoy (iniciando la

., . . 3
acusacion)... laken (para anunciar el cast1g0)16

, (b) se presenta una extensa descripcion
de las acciones frente a una breve alusion sobre lo que no han hecho (“sin que se duelan
por la ruina de José” en Am 6,6 'y “pero no tienen en consideracion la obra de Yahveh
ni observan la accion de sus manos” en Is 5,12), (c) alternan participios con formas
conjugadas y (d) en ambos casos el castigo es el exilio. No obstante, han surgido
objeciones a la exposicién de Fey, como, p.e., la de Whedbee (1971:98-101)"%* que
sefala: (a) los hechos a los que Isaias se refiere son comunes en este tipo de acusaciones,
del mismo modo que el uso de laken para anunciar un castigo (Is 5,24; Mi 2,3)165, (b)
también la alternancia entre participios y formas conjugadas son frecuentes en los
“ayes”, (c) es sospechoso que Fey asuma sin ninguna duda la unidad de Am 6,1-6,
mucho mds después de ver que no estan ausentes las dificultades para acotar la seccion,
y (d) ambos profetas pudieron usar materiales tradicionales, como los relacionados con
la sabiduria (p.e., sobre la embriaguez, que tantas veces aparece en Proverbios o en
Qohelet), dejando también una marca personal (Amoés habla de “la ruina de José” e

Isafas manifiesta la ignorancia de su pueblo por la obra de Yahveh). Ademas, Davies

1% Muchos otros autores han subrayado esta semejanza entre los textos, cf. Gray 1912:88

1% McLaughlin (pp.160s.) afirma que la tinica objecién a la propuesta de Fey ha sido avanzada por
Davies (1981:38), pero lo cierto es que Whedbee una década antes ya habia manifestado las mismas
reservas que Davies.

1% Davies (1981:38) afirma que es comuin entre los profetas amenazar con el exilio y que, por tanto, no

es un elemento significativo para justificar esta dependencia.
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(1981:38) observa que “mi pueblo” y “carente de conocimiento” estdn ausentes en el
texto de Amos.

Con todo, McLaughlin (pp.160s.) considera que estas objeciones “no son
concluyentes”, de modo que vuelve a retomar la propuesta de Fey, con la que justifica la
dependencia de Is 5,11-13 de Am 6,1,3-7: (a) el desequilibrio entre la acusacién y el
juicio no tiene paralelo en otros “ayes”, (b) la extensa exposicion de las acciones
acompafiada de una breve manifestacion sobre su inactividad resulta extrafia en estos
ordculos (s6lo en Is 30,1-12; 31,1), (c) el juicio como revés irdnico tampoco es un
elemento necesario (estd ausente en Is 5,22-24; 29,1-4; 31,1-3; Ha 2,12-13; sélo
minimamente presente en Is 29,15-21), (d) el uso de glh (“ir al destierro™) en gal s6lo
aparece en estos pasajes (y en Is 24,11 y 49,24, que no son propiamente de Isafas) y, por
ultimo, (e) Fey (pp.14ss.) reconoce “mi pueblo” y “carente de conocimiento” como un
desarrollo de Isaias, similar al de los “instrumentos miisicos” de Am 6,5, convertidos
aqui en “laiid y lira, de tambor y flauta”. En cualquier caso, McLaughlin (p.161), a pesar
de que admite que Am 6 es el antecedente de Is 5,11ss., manifiesta que Isaias “could

have adapted his predecessor’s message to a similar yet distinct context”, con lo que
“that does not necessarily mean Isaiah was addressing members of a marzeali’.
Considera, entonces, que la confirmacién de un marzeah en el texto de Isafas debe
obedecer a las tres constantes que €l establece desde el comienzo de su estudio: (1) el
consumo de bebida en grandes cantidades, (2) la presencia de una clase social alta y (3)
el contexto religioso.

Compartimos la idea de McLaughlin respecto a centrarnos en los componentes del
texto, como se verd a continuacion, pero no creemos en modo alguno que Is 5,11-13
deba entenderse como una Vorlage de Amés. En ese caso, [saias deberia haber conocido
un texto similar al que hoy tenemos de Am 6,1-7, lo cual es bastante dudoso. Por otro
lado, el consumo del vino y la ausencia de sabiduria son temas frecuentes en la literatura
sapiencial y no seria extrafio pensar en una fuente comin de la que se servirian ambos
profetas: “;Para quién el “ay” ("w)? ;para quién el “oh” (2x8)? ... Para los que se
detienen junto al vino (1"1>y), para los que examinan mixturas (qenn) ... tus ojos verdn

cosas extraiias y tu corazon dird incoherencias ...” (Pro 23,29-35; cf. Pro 20,1; 21,17,
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23,20s; 31,4-6; Ece 10,16s; Eco 19,2;31,25—31)166. Asi pues, pensamos que, en principio,
tanto Amoés como Isaias se sirvieron de la tradicion sapiencial, lo que no impide que un
redactor posterior, una vez editado el texto mds o menos definitivo de Am 6,1-7, siguiera

167
este modelo .

a. “Ay de los que madrugan temprano en la mafiana persiguiendo el licor, los que se
demoran hasta el crepisculo calentdndolos el vino” (v.11). Uno de los elementos
principales del marzeah es, como veiamos en los testimonios del Oriente Préximo y en
Am 6,4-7 y Je 16,5-19, el consumo de alcohol en grandes cantidades. Esto ha llevado a
los criticos a identificar como descripciones de un marzeah otros pasajes donde este
elemento tiene un papel importante (p.e., Am 2,7b-8; 4,1; Os 4,16-19; 9,1-7). En el caso
que aqui nos ocupa no se puede dudar de la presencia del alcohol en abundancia, pues lo

. . . 168 ) .
beben desde que comienza el dia, de madrugada, hasta el crepisculo . Ademads, Isaias

1% Fichtner (1976:429ss.) estudia la relacién entre los proverbios y la obra de Isafas: el profeta se
distancia de la sabiduria en que no se debe buscar un conocimiento humano, sino de Dios, pues s6lo El es
sabio, y, sin embargo, en su obra se localizan verdaderos proverbios, formados por metédforas, juegos de
palabras y terminologia propia de este campo. Respecto al ordculo que nos interesa dice: “in the woe-
oracles concerning Judah’s ruling classes (5:8-14), Isaiah raises his voice as well against those “who are
wise (hakamim) in their own eyes and shrewd (n‘bonim) in their own sight (5:21) ...”” (p.432). Gray
(1912:92) también subraya que la falta de conocimiento de Dios les va a acarrear el exilio inminente; cf.
Os 4,6; Am Am 6,7. Scott (IB 200) cita ademds Is 6,9-10; cf. Kissane 1960:57, Young 1965:211s., Watts
1985:61, Oswalt 1986:160, etc.

Curiosamente Tg. entiende esta sabiduria como el conocimiento de la Ley: “;,Han celebrado sus
banquetes..., pero no han tenido en consideracion la Ley de Yahweh ni han atendido a la obra de su
poder. 13Por eso ha sido desterrado mi pueblo, porque ha desconocido la Ley (Rn*WR); asi sus nobles han
muerto de hambre y su multitud por la carestia de viveres y por la sed” (trad. Ribera Florit 1988).

7 En Tg. parece que han intuido una relacién entre los dos textos, pues incluyen un elemento que
encontrdbamos en Amoés (TM: i nwnby), pero que no aparecia en el TM de Isafas:
“ouTwmaa W ApTwAw pr T Jprat w5y pwnn)”. En cambio, no se hallan ni en TM ni en Tg. otros
componentes caracteristicos de la descripcién de Am 6: el consumo de carne y el uso de aceites.

"% McLaughlin (p.161) habla de que son “the poles of a merismus”.
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pone de relieve el exceso al que se dan, ya que no s6lo toman vino (), sino también
licor (22w).

Sv'ekar, habitualmente entendido como “bebida fuerte, licor”, viene de la raiz sakar,
que significa “estar o llegar a estar ebrio”, con lo que se subraya el estado en el que
probablemente se encuentran los que lo ingieren. Walsh (2000:200ss.) estudia el vocablo
y llega a la conclusiéon de que sekar debié ser una bebida con una graduacién
considerable'®”, de modo que la cerveza no responderia a esta caracteristica, pero si el
licor de détiles, bien conocido en Egipto y Mesopotamia. Esta hipdtesis se apoya,
ademds, en que sekar aparece casi siempre en compaiiia de yayyin (sélo en Isaias en
5,22; 24,29; 28,7; 29.,9; 56,12), por lo que se supone que debieron ser bebidas distintas,

tal vez vino y licor (de détil)m

. Las versiones también acentdan el grado de embriaguez
al que se llega: en LXX se transcribe sikera, Tg. habla de “vino aifiejo” (>ny =mn) frente
al “vino de la violencia” (xonx 1)y Vg. traduce “ad ebrietatem’.

Es evidente, entonces, que el profeta denuncia la ingesta de bebidas alcohdlicas, en
contraste, como dird después, con el desinterés que muestran en las obras de Yahveh'"';
de hecho, Tg. amplifica la descripcion e incluye un elemento tipico de estos festejos:
“Ay de quienes madrugan muy de mafiana apresurdndose para beber el vino afiejo; y de
los que retrasan la despedida”2 pasando la velada en sus lechos (nmw Sy) mientras el
vino de la violencia les inflama” (trad. Ribera Florit 1988). En Am 6 se observaba como
caracteristica del marzeah el estar recostado sobre los divanes, por lo que podemos

deducir que el traductor del texto de Isafas era buen conocedor de las imégenes

convivales del Oriente Préximo y que ley6 entre lineas el elemento ausente en el TM.

1 Ravasi (2003:270) incluye skr entre los términos relativos a la “dinamica dell’ebbrezza”.

170 Walsh toma como referencia un dstrakon del s.VII a.C. encontrado en Askel6n donde se lee: yn %n
y skr. La explicacién que ofrece se basa en el diferente tono de los liquidos: vino rojo y licor de détiles
marron.

' En otros casos el vino es ensalzado como fuente de placer, p.e., Ravasi (2003:268) menciona el
vino como “simbolo dell’incontro col trascendente” y después (pp.275ss.) lo relaciona con el amor,
centrdndose en el Cantar de los Cantares.

12 1QIs*“los que son cogidos por la tarde”.
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No obstante, este dato no aclara si la escena es en realidad un retrato de un marzeafi o un

simple festejo.

b. “Laid y lira, tambor y flauta” (v.12). La musica es un elemento imprescindible en
las celebraciones de la Antigiiedad (cosecha, esquileo, bodas, nacimientos, eventos en la
corte, procesiones, festivales anuales, etc; cf. Matthews ABD s.v. “Music in the Bible”,
Werner IDB s.v. “Music”, A, Bayer EJ s.v. “Music History, Biblical Period”), que
adquiriria un papel importante en los eventos religiosos. En Am 6 prestidbamos gran
atencion a la diferencia entre el nebel y el kinnor, pues podian responder a
acontecimientos de naturaleza distinta: respectivamente religiosa y secular (cf. c.I
2.1.d.). Por tanto, si en Amds se menciona sélo el nebel 1o més probable es que la escena
se sitie en un contexto cultico. En cambio, en Is 5,12 el laid y la lira aparecen juntos,
acompafiados ademads un instrumento de percusion (tof) y de otro de viento (fallil).

El tof se suele interpretar como ‘“tambor” o algin otro instrumento de percusién
(quiza “platillos”). Su existencia data de gran antigiiedad, pues pertenecié a la orquesta
cananea segun muestran las figuras femeninas de musicos encontradas en Asdod (s. X
a.C; cf. Mitchell 1992:128; Dothan 1997:38; cf. § III 3). Ademas, la Biblia nos informa
de que era el instrumento empleado por Miriam en el canto triunfal a Yahveh (Ex
15,20). El tof se asocia al kinnor en los cantos (Gé 31,27; 30,32; Sal 81,3) y puede

113

acompafiar a los profetas en su trance: “... y alli, cuando entres en la ciudad, te
encontrards con una corporacion de profetas que bajan de la altura precedidos de
nebel, tof, hallil y kinnor, que irdn profetizando” (1Sa 10,5)'”. Por otro lado, el fallil
responde a la descripcion de una flauta simple o doble que también aparece en la

orquesta cananea, como se aprecia en el ejemplo anterior y también entre los musicos de

13 Para mds informacién cf. Jones ABD s.v. “Musical Instruments” B: Werner IDB s.v. “Musical
Instruments” B.3, Bayer EJ s.v. “Music History. Biblical Period”, Mitchell 1992:124ss; sobre los
tambores como instrumentos de mujeres cf. Meyers 1991:16ss. LXX y Vg. traducen tof por un equivalente
(topmavwy, tympanum), sin embargo, Tg. recoge oMnp (= k1Bape; Jastrow, s.v.), por lo que encontramos
tres instrumentos de cuerda bastante similares. En Da 3,5 también aparecen tres instrumentos de cuerda

junto a instrumentos de viento.
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Asdod (Dothan 1997:38; § III 3). Se utiliza en las fiestas (Is 5,12; 30,29) y otros
acontecimientos como, p.e., los cantos funebres (Je 48,36; Mt 9,23)174.

McLaughlin (p.162) afirma que no hay evidencia de un contexto ctltico, a pesar de
que el vino se podia utilizar en algunos ritos y de que “las esferas religiosa y secular de
la vida no estaban separadas en el mundo antiguo”; asi, llega a la conclusion de que es
mejor considerar el pasaje como una “fiesta no religiosa”. Sin embargo, no tiene en
cuenta que los instrumentos que Isaias aqui enumera pueden ser un elemento mds de
ciertos rituales, en especial, cuando aparecen juntos (1Sa 10,5). De todos modos, admitir

la posibilidad de que estemos ante un contexto ciltico no implica asumir que esta escena

pertenezca a un marzeall.

c. “Su nobleza... y su multitud...” (v.13). Otro de los factores que intervienen en el
marzeah es la participacion de las clases altas. En este versiculo aparece la palabra
kabod (“nobleza, gloria”), que podria ofrecernos un indicio para confirmar el festejo de
esta institucion en Is 5,11-13. Sin embargo, también encontramos el vocablo hamon
(“multitud”), que evidentemente se refiere a un grupo mds amplio, la plebe. Los autores
no se han puesto de acuerdo en cémo resolver el problema moral que se desprende del
texto: s6lo unos pocos, de estatus social elevado, se divierten en los banquetes, pero
todos sufren las consecuencias. Sicre (1984:220) divide a los comentaristas entre (A) los
que consideran que ambos vocablos aluden a un solo grupo'” y (B) los que mantienen la

95176,
d”

diferencia entre ‘“nobleza” y “multitu finalmente, en su traduccién opta por

74 Cf, Finesinger 1926:48ss., Jones ABD s.v. “Musical Instruments” C, Werner IDB s.v. “Musical
Instruments” B.2, Bayer EJ s.v. “Music History. Biblical Period”, Mitchell 1992:124ss. Las versiones han
buscado términos equivalentes: «0AGV (LXX), x21ax (“caramillo, flauta”, Tg.) y tibia (Vg.).

'3 (a) Kabod y hamon se deben aplicar a las mismas personas denunciadas en los vv.11-12, es decir, a
la nobleza; (b) hamon se debe interpretar como “riquezas”, de forma que “gloria y “riqueza” estarfan
usados metonimicamente para referirse a los “nobles” y a los “ricos” (segin Ludovicus de Dieu); (c)
cambiar g/h (“deportar”) por flh (“estar débil, enfermo”), aplicando kabod, hamon y <ammi al pueblo
(segtin Ehrlich).

176 (a) “El pueblo también es culpable” y (b) “el pueblo es ante Dios una unidad”.
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interpretar hamon como “bullangueros”, de modo que le aplica los dos términos a la
“nobleza”. En cambio, McLaughlin (p.162) conserva “sus nobles” y “su multitud” y
explica la extension del castigo al pueblo con la desafortunada expresion “dafios
colaterales”, tan de moda ultimamente. No obstante, es probable que el problema sea
mucho més sencillo: en Os 4 (que analizamos antes) se presentaba la cuestion de contra
quién se dirigen los reproches del profeta, ;contra el pueblo, contra el sacerdocio o
contra ambos? En el v.9 Oseas anuncia: “Pero la suerte del sacerdote serd como la del
pueblo...” y larazdn, en el v.10, es la misma que en Isaias: “porque dejaron de atender
a Yahveh”. Las mismas conclusiones se pueden aplicar en Isafas: unos y otros se
olvidaron de Yahveh y por eso sufrirdn las mismas consecuencias. Debemos tener en
cuenta que, en cualquiera de las dos soluciones, se reconoce una élite que participa en

los banquetes.

d. “Sus fiestas” (v.12). Hasta el momento el texto no nos ha proporcionado ninguna

pista segura para incluir o descartar este pasaje entre las escenas del marzeah. Solo el
término misteh nos invita a pensar en algun festejo, secular o religioso, distinto del
marzeah, segun se dedujo al tratar Je 16. El misteh responde a un banquete compuesto
por muchos de los elementos que se presentan en el marzeah (el vino, el consumo de

carne, etc.), pero abierto a cualquier individuo. En estos banquetes se celebran distintos
acontecimientos como, p.e., la fiesta de la cosecha, el destete de los hijos, los

matrimonios, las comidas de hermanos (cf. Walsh 2000:225ss.). LXX interpreta misteh
como “beben el vino” (tov otvov mivovowy; cf. Eco 31,31; 32,5; 49,1), situdndolos en la

parte de la celebracion posterior a la comida, conocida como sympdsion (Est 7,7).

En definitiva, no podemos situar este texto entre las descripciones del marzeah, ya

que el profeta claramente alude a un festejo distinto al de nuestra institucion. Ademas,

consideramos que el uso de marzeah o misteh se debié a una decision del profeta mas

que, como deduce McLaughlin (p.162), a la presencia o ausencia del contexto religioso.
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1.3.2. Is 28,1ss. La propuesta de Asen 1996

Aunque Asen (1996:73-87) fue el primero que realizé un andlisis sistematico de Is

28,1-6 como testimonio de un marzeah, afios antes Jackson (1974:97) y Halpern

(1987:118) ya habian mencionado esta posibilidad. Recientemente, Blenkinsopp
(2000:388) también llega a la misma conclusién y McLaughlin (2001:163ss.) decide
incluir los vv.1-4 en su estudio de la institucion entre los profetas. El pasaje que aqui
presentamos, vv.1-4, se sitda al comienzo de una serie de seis “ayes”, distribuida a lo
largo de los cc.28-33""7. En este oraculo Isafas denuncia, como en 5,11-13, a los que se
encuentran en un estado de embriaguez permanente, advirtiéndoles del inaplazable
castigo divino; pero, esta vez, se dirige contra los habitantes del Reino Norte, contra los

“ebrios de Efraim”.

180

1Ay de la orgullosa corona'”® de los ebrios de Efraim'”, la flor marchita'® de su

182

esplendorosa belleza™', que estd sobre la cima del fértil valle'™ de los aturdidos

77 15 28; 29,1-14:15-24; 30; 31[-32]; 33 (cf. Vermeylen 1977, Alonso Schokel — Sicre 1980:114,
Beuken 1995:18). Existen otras opiniones sobre la extension de la unidad: (a) s6lo los cc.28-29 (Seitz
1993), (b) hasta el ¢.32 (Kaiser 1976, Exum 1979), (c) hasta el ¢.35 (Blenkinsopp 2000), (d) comprende
los cc.28-33, pero se distingue la seccidn 28-29 (Sweeney 1996), (e) llega hasta el c.35, pero, como en el
caso anterior, se separa la seccion 28-29 (Young 1969, Childs 2001).

8 Lit. “corona de orgullo”. 1QIs" lee 11 (“orgullo) por mixa (“orgullo”), pues es mds usual (Is 9,17, cf.
Watts 1985:359).

" LXX lo entiende como aposiciones e interpreta “los ebrios de Efraim" como “los mercenarios de
Efraim (oL piobwrtol Edpeiy; Liddell — Scott, s.v.)"; en cambio, Symm, Aq., Teod. leen peblovteg
(“borrachos”).

"% Blenkinsopp (2000:386) afirma que nobel es un participio con inminente sentido de futuro. Por el
contrario, LXX dice: “que ha caido de la gloria de la cima del fértil monte”.

U Lit. “belleza de su hermosura”. Algunos lo han interpretado como una aposicién a lo anterior
(Alonso Schokel — Sicre 1980, Wildberger 1982).

2 1it. ge> $manim: “el valle de las cosas pingiies”, “el valle de las obesidades”, de ahi la lectura de

las versiones: tod dpoug tod Taxéog (“fértil monte”, LXX), xynw X»n (Tg.), vallis pinguissimae (Vg.).
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. 183 . . 184
por el vino ™. ;He aqui que de uno fuerte y poderoso se sirve >Adonay °° como

turbién de granizo, aciaga tempestad'®, como turbién de aguas copiosas que se

187

desbordan, derribara'® al suelo' con la mano'®®, scon los pies se pisoteare’l189 la

CLINNT3

Los autores también suelen entender asi el TM: “fértil / rico valle”, “‘el valle de las obesidades” (Young
1969: pl. intensivo, Vogt 1975, Vermeylen 1977, etc.), pero también hay quien presenta alternativas tanto
para ge’como para $‘manim:

- Para x%: (a) enmendarlo por "z (estado constructo de ms:, Ehrlich: “Salbungsstolze”), (b) sustituirlo
por cowwa (“orgullo de las cosas pingiies”, Rost 1935:292) como aparece en 1QIs o (c) por mx: (“surgir,
“emerger”, Driver 1968:48).

- Para o (a) cambiarlo por mu (“aceite” / “gordura”), (b) dejar oumw pero con el significado de
“aceites, perfumes” (Driver 1968:49; cf. Fey 1963:82, que lo conecta con Am 6), (c) corregirlo por jimny
(Samaria”), (d) entenderlo como un constructo con mem enclitica: mane + m (Hummel 1957:98), etc.

Un resumen de estas propuestas se encuentra en Wildberger (1982:1042), Oswalt (1986:506s.),
Barthélemy (1986:196ss.) y, en menor medida, Blenkinsopp (2000:386) y McLaughlin (2001:163n.49).
Ademads hay quien lo considera una glosa (Kaiser 1976:189n.1), que comienza a partir de la “flor
marchita” (Kissane 1960:304, Loretz 1977:362).

'8 Algunos lo presentan como una exclamacién o un vocativo (Scott, Kissane, Cantera — Iglesias),
para otros es una glosa (Vogt 1975:114). LXX dice sorprendentemente: “los ebrios sin vino”, pero Vg:
errantes a vino.

'™ La preposicién que acompafia a Adonay (*y%) ha llevado a los investigadores a plantearse (a) si es
una preposicion enfdtica referida al propio Yahveh, como entienden las versiones: “es fuerte y duro el
enfado del Seiior” (LXX), ecce validus et fortis Domini (Vg., en otro manuscrito Dominus; o bien (b) una
preposicién que alude a Asiria, segtiin se desprende del TM: “uno fuerte y poderoso tiene (es para)
Adonay” (ct. Watts 1985:360).

Algunos autores proponen cambiar Yahveh por Adonay como en 1QIs* (Wildberger 1982:1043, Watts
1985:360, McLaughlin 2001:163,165); en cambio, Young (1969:266) justifica el uso de Adonay de esta
manera: “This is significant, for it makes clear that the God of Israel is the One who has al His disposal the
armies of men. He is sovereign o protect His people, but He is also sovereign to punish them al His will”.

185 Lit. “tormenta de destruccion”. Se ha pensado incluso que avp podria referirse al nombre del
demonio Qeteb relacionado con la muerte (Jastrow, s.v; cf. Wildberger 1982, Watts 1985), pero no es
probable.

186 De 1a raiz nuah, con dos significados: (a) “dar descanso” o (b) “derribar”. Segun el contexto que se
nos presenta es mas probable el segundo sentido (cf. Is 8,6-8).

BT LXX: “como cuando desciende el granizo sin que tengamos refugio, descendiendo con violencia,

como cuando una gran masa de agua arrasa el territorio, hard descansar la tierra”.
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orgullosa corona de los ebrios de Efraim. ,La flor marchita de su esplendorosa

1

bellezalgo, que estd sobre la cima del fértil valle, serd como la breva'®! antes del

193

verano, que cuando alguien la ve'”?, apenas la tiene en la palma'” [de su mano] se

la traga194. (Is 28,1-4)

En Is 5,11-13 se nos planteaban ciertos problemas que afectan directamente a su
inclusién entre los testimonios del marzeahr. los limites del ordculo, fecha de
composicion y el receptor del mensaje. En este caso, s6lo las dos primeras cuestiones
resultan relativamente oscuras, ya que el profeta nos informa sin reservas de sus oyentes:
los “ebrios de Efraim”, a los que la critica ha identificado como los habitantes de

Samaria, la ciudad israelita, capital del Reino Norte, mds opulenta y fastuosa durante el

188 1 XX: “con las manos (kai) y con los pies”. Vg. elimina “mano”. Algunos comentaristas interpretan
yad como “poder” (Kaiser 1976), pero debido al paralelismo con “pies” es mejor traducir por “mano”
(Watts 1985:360, Oswalt 1986:502). Sobre los usos de yad cf. Fitzgerald 1967:62ss. y Delcor 1967:230ss.

'8 Verbo en pl. frente al sustantivo en sing. Se ha propuesto que (a) el sujeto sean los pies (moin
o217, segun Kissane 1960:303), (b) cambiar “corona” a pl., (c) cambiar el verbo a tercera pers.masc.,
buscando el sujeto en el v.2 (Vogt 1975:116,118, Loretz 1977:362), (d) cambiar el verbo a sing. con un
final enérgico (McLaughlin 2001:165) o (e) incluso otras posibilidades que se pueden consultar en
Wildberger 1982:1043. Sin embargo, Watts (1985:360) y Oswalt (1986:502) consideran que no es dificil
entender el sing. como un colectivo (cf. Ex 1,10; Ju7,21; 1Sa 12,21).

%0 XX introducen una variante respecto al v.1: “la flor que ha caido de la gloriosa esperanza de la
cima del alto monte”. E1 TM en vez de presentar s (masc. sing.) como en €l v.1 (Ex 28,37; 39,30; Is
40,6-8), prefiere la forma inusual del fem. ng*z, con el mismo significado (cf. Wilberger 1982:1043, Watts
1985:360, Blenkinsopp 2000:386).

"I Casi todos los autores, segiin la lectura de las versiones, eliminan el mappiq de =32, sin embargo,
en nuestro caso seguimos a Young (1969:268n.8) que lo considera un mappig eufénico y no un sufijo,
respetando asi el TM.

2 Lit. “que la verd el que la mire”. Kissane (1960:303s.) corrige T (“arranca”), en lugar del sy

del TM; también Eichrodt 1967. Pero la mayoria prefiere mantener el TM.
193 Vogt (1975:119) lo corrige por “am Ast” (en su rama”, mp33); cf. Loretz 1977:363.

194 p .
LXX: “deseard tragdrsela”.
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s.VIII a.C. (“la flor marchita de su esplendorosa belleza, que estd sobre la cima del

fértil valle”; cf. Am 3,15; 6,lss.195

Dos son las propuestas mds frecuentes respecto a la extension del ordculo: (1) acotar
la unidad entre los vv.1-13 (Scott IB 315s., Watts 1985:362, Oswalt 1986, Schoors
1997:89, Blenkinsopp 2000:385ss.) o (2) limitar el ordculo a los vv.1-6 (Kissane
1960:298ss., Vermeylen 1977:385ss., Exum 1979:127, Alonso Schokel — Sicre
1980:219s., Wildberger 1982:1041s., Seitz 1993:209, Asen 1996:81ss., Childs
2001:204)'%. Pero, tanto los de un grupo como los del otro suelen coincidir en separar
los vv.1-4 como una seccién independiente'”’. También hay quien desde el primer
momento distingue los vv.1-4 como un “ay” auténomo o como una subunidad del
extenso c.28 o incluso de los cc.28-29 (Fohrer 1962:42ss., Eichrodt 1967:118ss., Young
1969:262, Jackson 1974:87, Vogt 1975:109ss., Kaiser 1976:188ss., Loretz 1977:361ss.,
Sweeney 1996:359ss., McLaughlin 2001:163ss.)'”®. La importancia de delimitar el
pasaje reside en que algunos estudiosos han observado en los vv.7ss. una descripcion de
un marzealr semejante a la del pasaje ugaritico KTU 1.114 (Jackson 1974, Pope 1977 y
1981, Coote 1981, Halpern 1987).

Los dos autores que analizan en profundidad el texto como testimonio de un marzeah
no coinciden en la extension del pasaje: Asen (1996:73ss.) admite que los vv.5s. son

posteriores, pero acota los limites del ordculo entre los vv.1-6, y McLaughlin

' Todos los autores coinciden en que el profeta estd atacando Samaria, pero algunos se atreven a
concretar todavia mads, identificando a los receptores como los lideres politicos de esta ciudad (p.e.,
Kissane 1960, Blenkinsopp 2000). Fohrer (1962:44s.) y Halpern (1987:114) ademds consideran el pasaje
como un ordculo contra las naciones, similar a los de los capitulos anteriores.

"% Una excepcién es Landy (1993:140s.,149ss.) que acota la unidad entre los vv.1-8.

7 Oswalt (1986:501ss.) es una excepcién ya que le aplica los vv.1-13 a Efraim sin preocuparse de la
division del texto. Por otro lado, Seitz (1993:209) considera que los vv.1-6 son una unidad relativa al
Reino Norte. Sobre la composicion del ordculo y las distintas propuestas cf. Petersen 1979:102-104 y
Beuken 1995:18.

' Halpern (1987:112) afirma que el c.28 forma una unidad, pero distingue 1-6 como el tltimo de los

oraculos de condenacion contra las naciones vecinas.



Marzeah en otros pasajes biblicos 203

(2001:166s.) opta por los vv.1-4 debido, en dltima instancia, a una cuestion de sencillez
(“it is simpler to take Isa 28:1-4 as a self contained unit”). En nuestro estudio hemos
tenido en cuenta varios indicios para separar los vv.1-4 del resto. (1) Resulta evidente
que a partir del v.14 comienza una unidad con la mencién de Jerusalén. (2) Mientras que
en los vv.1ss. y 14ss. se nos informa de las ciudades contra las que habla Isafas (Efraim
y Jerusalén respectivamente), en los vv.7-13 no dice mds que contra ‘“sacerdotes y
profetas”, sin situarlos geogrificamente. Por tanto, a pesar de compartir con los vv.1-4 el
vocabulario y el tema de la embriaguez (cf. Jackson 1974:87ss., Halpern 1987:112,
McLaughlin 2001:166), parece que a partir del v.7s. se inicia una nueva seccion referida
exclusivamente a estos dos grupos (idenficados como jerosolimitanos segin unos y
como samaritanos segun otros). (3) Los investigadores suelen clasificar los vv.5-6 como
una adicién a lo anterior, que introduce un mensaje de esperanza y que viene subrayada

z 9

por la formula “en aquel dia”. En cualquier caso, si aceptiramos que estos versiculos
forman parte del ordculo contra Samaria en el estado actual del texto, quedarian fuera de
nuestro andlisis, ya que no presentan ningtin dato relacionado con el marzeah. Asi pues,
admitimos como limites los vv.1-6, considerando los dos ultimos versiculos como
posibles afiadidos sin ningtin interés para el estudio que aqui nos ocupa.

El problema de la extension del ordculo enlaza directamente con el de su datacion.
Los criticos coinciden en que la mayoria del material de los cc.28-33 se debe fechar en
el periodo entre la caida de Samaria y el asedio a Jerusalén (ca.720-705 a.C.)'"”’ y
también en que los vv.1-4 pertenecen a una época anterior al desastre del Reino Norte.
Asen (1996:81), p.e., afirma que “28.1-4 probably comes before the fall of Samaria to
Shalmaneser V (722 BCE), and vv.28.5-6 are later redactions added after 587 BCE” y

Vermeylen (1977:386) que “c’est encore a 1’époque d’Isaie que le poeme trouve son

meilleur Sitz im Leben. Is., XXVIII, 1-4 peut d’ailleurs éter rapproché des oracles du

99" Alonso Schokel — Sicre (1980:114) afirman que estos capitulos recogen “gran parte de la
predicacién de Isafas durante los afios 705-7017, es decir, entre la muerte de Sargén y el asedio a

Jerusalén.
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grand prophete, tant par la forme ... que par le contenu ..., et de I'ivriognerie ..."*".

Asumir, entonces, que el ordculo pertenece a este periodo nos revela un nexo de unién
entre Is 28,1-4 y Am 6, pues los dos profetas comparten marco geografico (Samaria) y

temporal (una época de relativo bienestar, antes de la deportacién nortefia)™".

Junto a las dificultades que han tenido los comentaristas para fijar el TM, el pasaje
entrafia otros problemas a nivel estilistico y de contenido, por lo que el estudio del
marzeaf depende, en buena medida, de la interpretacion a la que lleguemos. Ademds, la

lectura de las versiones no nos ayuda a resolver las partes oscuras, pues o bien han

202

actualizado el texto, apartdndose del original hebreo, como Tg.”", o han modificado

200 geott (IB) los sitia un poco antes de la caida de Samaria (ca.726-5 a.C.). Kissane (1969:299) cree
que la alusion a los lideres de Samaria se debe referir a los dias de la alianza con Siria antes del avance
asirio (Os 7,5-7; Am 7,1). Young (1969:63) considera que el texto se enmarca en época de Ezequias, pero
cuando Samaria todavia no ha caido. Exum (1979:128) dice que entre la guerra siro-efraimita y la caida
del Reino Norte (cf. 8,6-8). Petersen (1979:106) llega a la conclusiéon de que los vv.1-4 recogen materiales
de época de la guerra siro-efraimita, pero la composicién es posterior. Alonso Schokel — Sicre 1980:105)
consideran los vv. 1-4 del 724, en tiempos de la rebeliéon de Samaria. Beuken (1995:33) cree que los vv.1-
4 son preexilicos (s.VIID), frente a 5-6 que son postexilicos y que después el texto sufrié una actualizacion.
Schoors (1997:89) los data del periodo entre la guerra siro-efraimita (733/2) y el asedio de samaria por
Salmanaser (725/4). Blenkinsopp (2000:380) data los vv.1-4 de una fecha anterior a la caida de Samaria,
ya que estan fuera de sincronia con el resto (p.384). En cambio, hay quien difiere de estas opiniones:
Kaiser (1976:189s.) los considera incluso posteriores al exilio y aflade que podria haber una influencia de
los ritos de coronacion helenisticos, Watts (1985:362) los data de las dltimas dos décadas de la existencia
de Israel (740-721) y Oswalt (1986:504s.) considera que el conjunto de vv.1-13 corresponde a una fecha
entre la caida de Samaria (721) y el ataque de Senaquerib a Jerusalén (701). Ademads, también hay quien
simplemente ofrece una fecha poco precisa, como Childs (2001:206) que dice que los vv.1-4 introducen
un nuevo corpus de ordculos que corresponden al periodo posterior a la crisis siro-efraimita y que llegan
hasta el ataque asirio contra Jerusalén (701).

20! Fey (1963:82) llegd a considerar que este texto dependia de Amés, al igual que Is 5,11-13.

202 Tg_ dirige la denuncia profética contra algin personaje de época herodiana (ss.I a.C. y I d.C.): «;
jAy de quien entrega la corona al soberbio e insensato, al principe de Israel! jAy de quien entrega el
turbante a los impios que estdn en su santuario glorioso, situado en la cima del fértil valle! Estdin como

embriagados de vino. ;He aqui que unas plagas violentas y crueles vienen procedentes de Yahweh como
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datos que resultan vitales en la escenografia del marzeah, como en LXX*". Por tanto,
aunque éste no es el lugar apropiado para realizar un andlisis detallado de estas
cuestiones, resulta necesario aclarar el contexto del pasaje”™*. Isafas comienza su ordculo
con la caracteristica formula de lamento profético: “ay”, acusando a los samaritanos de
vivir relajadamente en un estado de continua embriaguez, sin preocuparse por los
acontecimientos que les sobrevendrdn. A continuacion, el profeta les advierte del
castigo: Dios se va a servir de Asiria (“uno fuerte y poderoso”) que como “como turbion
de granizo” va a arrasar su mundo’®. Samaria serd, entonces, como la breva que madura

antes de tiempo y que, apenas alguien la ve, se la come (cf. Mi 7,1; Os 9,10; Jer 24,2;

turbion de granizo, como torbellino, como aguacero intenso y desbordado, asi vendrdn sobre ellos las
naciones 'y les hardn emigrar de un pats a otro por los pecados que hay en sus manos. ;Con los pies serd
hollada la corona del soberbio e insensato, del principe de Israel. ;Y quien pone el turbante a los impios
que estdn en su santuario glorioso, situado en la cima del fértil valle, serd como breva antes del verano,
que, si alguien la divisa, apenas esté en sus manos, se la tragard” (trad. Ribera Florit 1988; cf. n.1 al texto
y Chilton 1987:54).

203 1 XX elimina todas las referencias a la ebriedad. Leemos en el v.1 del TM “los ebrios de Efraim”
frente a “los mercenarios de Efraim” en LXX y después: “los aturdidos por el vino” frente: “los que
andan ebrios sin vino”.

2% Varios son los estudios que podemos consultar sobre los recursos estilisticos del texto (aliteracion,
asonancias, paralelismos, simbolismo, metdforas, similes, etc.): Young 1969:264, Jackson 1974:88ss.,
Loretz 1977, Exum 1979:129s., Petersen 1979:104ss. Algunos autores consideran que este ordculo
pertenece al género de la instruccién (Exum 1979, Sweeney 1996:364ss.) o bien al de la diatriba
(Blenkinsopp 2000:388).

205 1 os fenémenos de la naturaleza se suelen asociar a la voluntad de Dios (Gé ,17; Is 4,6; 25.4; Sal
18,7ss; 91,6). Segun la interpretacion tradicional el instrumento de Dios es Asiria, que algunos han
identificado con su rey o su ejército. Watts (1985:362), p.e., habla de Asiria personificada en la figura de
Salmanaser (Is 10,3; 2Re 17,3-6) o Sargén II (2Re 17,6). Vermeylen recoge otra posible interpretacion
(1977:386s.) basada en que el v.2 sea una adicién muy posterior: el fuerte seria Ptolomeo I o Demetrio
Poliorcetes que destruyeron Samaria en el 312 y el 296 respectivamente. Sin embargo, esta explicaciéon no

parece la mds convincente.
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Nah 3,12)206. En este contexto de los vv.1-6 es donde Asen identifica una escena de

marzeah, frente a Jackson y Halpern que se centran en los vv.7ss. (en el préximo

apartado).

Como el propio Asen (1996:73) nos informa su objetivo es demostrar que los lideres
de Efraim participan en “opulentos banquetes que recuerdan al antiguo marzeah, donde
flores, comida, aceites y vino son los ingredientes esenciales”. Una vez que ha
justificado la presencia de estos elementos en los symposia de las culturas del entorno
(Préximo Oriente, Egipto, el mundo griego e incluso la zona de Palestina, pp.74-81), se
centra exclusivamente en el texto de Is 28,1-6, donde distingue tres caracteristicas clave

de una escena de marzeah (pp.8lss.): (1) el consumo de alcohol en cantidades

abundantes, (2) las imdgenes florales y vegetales, que Fohrer (1962:43s.) ya habia

. ., . <z 2
explicado como la celebracién de la primavera y la resurreccién de Baal®”’

y (3) el uso
de aceites, admitiendo la lectura de Driver (1968:48s. y 61s.): “on the heads streaming
with perfumes”, en lugar de “sobre la cima del fértil valle”. A esto hay que anadir que
desde el principio asume que el profeta se dirige contra los lideres de Samaria sin ofrecer
ninguna explicacidn al respecto. Por el contrario, McLaughlin (2001:168s.) no encuentra
en absoluto justificada la propuesta de Asen, pues cree que, “con la posible excepcion
del symposium griego”, no se puede establecer una conexion entre la aparicion de flores
en un banquete y el marzeah. De este modo, antes de emitir un juicio definitivo, somete
al texto a los tres requisitos que debe cumplir una escena de marzeah: (1) beber en
exceso, (2) la participacién de la clase alta y (3) el contexto religioso. McLaughlin llega
a la conclusion de que el primer rasgo es evidente, el segundo se puede intuir, ya que

sOlo la clase alta puede sufragar el coste de la bebida en cantidad y de ciertos lujos como

206 \o: ante maturitatem autumni; cf. Eichrodt (1967): “der Friihfeige vor dem Herbst”. La época de la
cosecha suele ser a finales del verano o principios del otofio, por lo que una breva temprana puede
aparecer en junio, julio. Landy (1993:157 y n.48) cree que higo alude a un simbolo genital.

27 Asen se apoya en varios autores para justificar las relaciones entre las flores, el banquete y la
religién, entre los que destaca Goody (1993), ya que recoge los banquetes celebrados en jardines o las

representaciones donde aparece una flor, un loto, etc.
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la decoracion floral, pero no hay ningun indicio de contexto religioso, por lo que rechaza

Is 28,1-4 como imagen de un marzeah. En cualquier caso, merece la pena destacar las

peculiaridades del texto que podrian indicar una reunién, al menos, convival.

a. “La orgullosa corona... la flor marchita de su esplendorosa belleza, que estd sobre
la cima del fértil valle...” (vv.1.3-4). A pesar de que McLaughlin rechaza la conexion
entre los banquetes y las flores, resulta llamativo que en algunas de las escenas
convivales mds conocidas del Oriente Proximo estén presentes los elementos florales
(cf. Asen 1996:74ss.). Entre ellas destaca la “fiesta de ASurbanipal” (§ I 3), donde
podemos ver al rey en su jardin, recostado en un divdn, bebiendo vino y sujetando un
loto con su mano izquierda®®. Este jardin estd compuesto por drboles de diverso tipo y
parras cargadas de apetitosas uvas sobre las cabezas de los asistentes. Ademads, resulta
sorprendente que algunos hayan incluido este marfil entre las representaciones de un
marzeah (Barnett 1985:1-5)°"’. Por tanto, es cierto que no se puede establecer una
relacion directa entre banquetes y flores, pero tampoco podemos negar la posible
presencia de éstas en fiestas tan sefioriales como el de ASurbanipal o las celebradas por
un grupo de clase social alta, como las de los miembros del marzeah.

La “orgullosa corona... sobre la cima del fértil valle” responde a una referencia
topogréfica (p.e. Young 1969:264): la ciudad de Samaria se sitia sobre una colina
rodeada de collados. También hay quien considera que, ademds de a un dato geografico

(Mi 1,5), alude al estatus como “‘capital del pais” (Watts 1985:369) o incluso a la clase

2% E] loto, que simboliza la sabiduria en el mundo antiguo, aparece en innumerables imégenes, como
la del infante dentro de esta flor encontrado en Samaria (§ I 2). Otra de las representaciones que hemos
tratado a lo largo de este estudio son las de los pithoi de Kuntillet ‘Ajrud (§ III 1). Aparece una escena
donde se muestran diversos animales alrededor de una posible planta de flores de loto. Curiosamente en
otra de las escenas hay una pareja, otro personaje tocando la lira y una vaca amamantando a su cria que ha
sido catalogada por algunos como un marzeaf.

299 Asen (1996:79s.) recoge una referencia en Isaias de un jardin dedicado al culto a Tammuz-Adonis,
un dios de origen asirio-fenicio (Is 17,10ss.); ademds, explica el uso del término “jardin” en el AT, para

indicar la imagen de la prosperidad y del juicio.
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social alta (Blenkinsopp 2000:387). No parece dificil asumir las diversas posibilidades
como parte de la ironia del profeta ante la amenaza inminente: Samaria con una
estupenda situacion territorial, capital de Israel, sobresale por encima del resto de
ciudades por su importancia econdmica, su esplendoroso lujo y una clase social
inmensamente rica. Todas estas condiciones facilitarian la celebracién de banquetes y,
como denuncia Amds, la participacion demasiado continuada en los festejos del
marzeaf (Am 6).

La lectura de $manim ha proporcionado principalmente dos interpretaciones: (a)
“aceites” y (b) “obesidades, gorduras, cosas pingiies”. La primera ha llevado a Asen a
buscar una conexién con uno de los elementos que aparecen en el marzeah de Am 6: el
aceite como ungiiento corporal (“con el mds exquisito aceite se ungen”, v.6). Sin
embargo, la segunda explicaciéon es mucho mds sencilla: el profeta se refiere a la
fertilidad de Samaria, donde se encuentran los mejores pastos y se crian las reses mas
rollizas: “Vacas de Basdn que [estdis] sobre la montaiia de Samaria” (Am 4,1); “y
comen corderos del rebaiio” (Am 6,4). Del “fértil valle” es, entonces, de donde se

extraen los manjares para el banquete.

b. “... Ebrios de Efraim...” (vv.1.4) “... aturdidos por el vino” (v.1). Como en el
apartado anterior, Is 5,11-13, se repiten los mismos términos para referirse al grado de
embriaguez que alcanzan los asistentes: yayyin y sikore (participio pl. frente al Sekar de
5,11. Por tanto, sélo la clase alta dispone de un capital importante para permitirse estos

13

excesos, contra los que el profeta Amés manifestaba su denuncia: “... confiados en la
montariia de Samaria, hombres notables de la primera de las naciones” (6,1), “sin que se
duelan por la ruina de José (= Efraim)” (6,6). En cualquier caso, no creemos que tal
coincidencia se deba a que el texto de Isaias dependa del de Amds, sino a que la actitud

relajada de ciertos sectores samaritanos fue probablemente vox populi.

En definitiva, es cierto que, como apuntaba McLaughlin (2001:169), no hay indicios

de un contexto religioso; sin embargo, debemos asumir que en los diversos testimonios
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sobre el marzeah se pudieron omitir datos importantes y, por el contrario, presentar otros
de menos relevancia. Asi, en este caso, encontramos referencias incuestionables al
alcohol y la ebriedad y otras informaciones que ayudan a intuir el ambiente de un
banquete, como son los elementos vegetales: nos dan conocer la situacién topografica, la
fertilidad de la tierra, la clase social, etc. Se admite, entonces, que el profeta detalla una
escena convival, aunque no sabemos si responde al festejo del marzeahh o a una
celebracion de otra indole. Asen apuesta por la primera opcidén, mientras que
McLaughlin la rechaza completamente. En nuestro caso, preferimos una postura
intermedia: admitimos la descripcion de un banquete, pero dejamos abierta la
posibilidad de un marzeah. Es bastante probable que Isaias conociera con exactitud este

tipo de escenas, que con tanta fuerza denuncia Amos.

1.3.3. Is 28,7ss. De la sugerencia de Pope 1972 (= 1977 = 1981) a la
propuesta de McLaughlin 2001

Cada vez son mds los autores que perciben una representacion del marzeah en Is
28,7ss., en especial, los que se sirven del andlisis comparativo. Asi, Pope (1972:196,
1977:217 y 1981:178) pone en relacion estos versiculos con la tablilla ugaritica KTU
1.114, en la que se narra la participacion de los dioses en un marzeafry el colapso de >Ilu
(c.IT 2.3.2.3.A.). Después, Jackson (1974:94s) y Halpern (1987:118), basandose en las
analogias entre ambos textos, observan una escena convival del mismo tipo. También
van der Toorn (1988:200s.,216) encuentra paralelos ugariticos en dos pasajes donde
aparece el término marzeah, el mencionado K7TU 1.114 y KTU 1.20-22 (c.II
2.3.2.3.B)*!’. Mis tarde, Sweeney (1996:369ss.) y Blenkinsopp (2000:388) llegan a la

misma conclusién apoydndose sélo en los profetas biblicos, sobre todo en Am 6 y Je 16.

1 Un resumen de las propuestas de Halpern y van der Toorn se puede encontrar en Schmidt

1994:158ss.
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Por tltimo, McLaughlin (2001:171ss.), desde una perspectiva distinta a la de los autores
anteriores, también ha visto en este fragmento una imagen del marzeah.

Las palabras de Is 28,7-8 se dirigen contra sacerdotes y profetas, que, debido a su
estado de embriaguez, no s6lo incumplen con sus respectivas tareas como guias del
pueblo, sino que ademads llegan a manifestaciones escatoldgicas tan llamativas como el

vomito y las evacuaciones.

L4 201 g L 212 213 . 214
;También™ " éstos por el vino™ ~ se tambalean™ " y por el licor andan tropezando” .

Sacerdote®" y profeta’'® se tambalean por el licor, estan trastornados'” por el vino,

21 Kissane (1960:305) considera este adverbio como referencia original a los “ebrios de Efraim”, a
pesar de que esta estrofa sea meramente introductoria para el discurso del profeta contra Judah (cf. Young
1969; Landy 1993). Los autores suelen estar de acuerdo en mantener el adverbio como algiin tipo de
conector, de tipo redaccional (Fohrer, Eichrodt, Kaiser, Wildberger, Exum, Petersen, Watts, Alonso
Schokel — Sicre, Childs, Blenkinsopp) frente a McLaughlin que decide eliminarlo.

212 Young (1969:271) sefiala que el vino estd determinado por el articulo definido, por lo que indica un
elemento bien conocido.

213 Driver cambia el significado, basandose en el drabe saj4 I por “was wrapped up in, addicted to” (en
Watts 1985:360; McLaughlin 2001:170n.80), pero la mayoria prefiere el sentido tradicional. Tg: “estdn
embriagados / borrachos”

214 Petersen (1979:108s.) considera que estas palabras son producto de una labor redaccional, debido a
su inusual comienzo y a que todas ya aparecen en el resto del v.7; ademds, cree que una férmula
introductoria, hoy perdida, puede haber precedido los vv.7-13. Wildberger (1982:1053) y Watts
(1985:360) recogen la lectura de Eitan (1937): «wn viene de una raiz vyn, que en drabe significa “ser flojo,
débil”. Wildberger, como la mayoria de los autores, prefiere la lectura tradicional, por ser precisamente el
mejor paralelo para mwi. Otro de los cambios propuestos es el de Driver, apoyandose en el drabe (tagiya):
“cackled, croaked, guffawed” (en Watts 1985:360; McLaughlin 2001:170.81), sin gran acogida entre los
autores.

15 Kissane (1960:300,303,305) considera una glosa “el sacerdote ... juicio”.

216 1QIs*; »am 1m=. Tg. actualiza el texto: “sacerdote y escriba (12o)”. Ribera (1988:93n.8) justifica esta
sustitucion afirmando que “escriba le da a este vocablo un sentido peyorativo”.

27 De la raiz vba 11 (“aturdir”, “confundir”/ “estar confuso”), mientras que otros prefieren leer v5a I,
como Watts (1985), Oswalt (1986) y McLaughlin (2001): “swallowed up” (cf. Clines DCL s.v.).
Wildberger (1982:1053) y Watts (1985:361) recogen diversas propuestas, entre las que destaca la
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andan tropezando por el licor’"®, se equivocan (lit. “se tambalean™) en la visién®'?,
. L3220 21 222 <
titubean (al pronunciar)™ el fallo™. gIncluso”™ todas las mesas estdn llenas de

vémito??, inmundicia®®?, sin [que quede] sitio®. (Is 28,7-8)

Ilamativa explicaciéon de Driver: sobre la base del darabe balaga y el sirfaco bla“ lo entiende como
“vencidos” (cf. McLaughlin 2001:170n.83). En cualquier caso, los dos significados son posibles y no
varian demasiado la idea que el profeta quiere expresar.

M XX y Vg.: “se tambalean por la ebriedad”, como resultado de haber consumido una bebida fuerte.

219 Driver lo entiende como %, un sustantivo derivado de una raiz rwh: “to drink one’s fill” (“They
reel with drink”) (en Petersen 1979:120n.21 y en Watts 1985:361; cf. Dahood 1963:206 y 1968:78,
Thomas 1968:85). Watts prefiere esta lectura, mientras que Petersen opta por la tradicional. Pope
(1977:217) propone un pequefio cambio: “bfr’ (“in excrement”), afirmando que “the word fere’ was
considered obscene and the less offensive term souh, “excretion”, was imposed in Isa 36:23=II Kings
18:27” (cf. Rendsburg 1988:414ss. y Halpern 1987:117). Blenkinsopp (2000:386s.) lee “as they see
visions” corrigiendo el TM por el infinitivo absoluto. Otros también prefieren algtn tipo de subordinacidn:
“wenn sie Gesichte haben” (Eichrodt 1967), “while seeing” (McLaughlin 2001). Mantenemos el TM ya
que percibir visiones y emitir juicios no son funciones extrafias para el sacerdote y el profeta.

* Driver lo interpreta como “tener hipo” e Irwin sugiere »= como una variante de rie: “fluir,
derramarse” (en Watts 1985:361; cf. McLaughlin 2001:171n.86).

2! Sin preposicién frente a ba-ro‘eh, por lo que Wildberger (1982:1053) y Blenkinsopp (2000:387) la
sobreentienden. McLaughlin (2001:171 y n.87) hace extensible la preposicién de ba-ro‘eh y la interpreta

como una temporal: “while giving judgment”’. Otros prefieren algin tipo de acusativo, como Oswalt
(1986:503n.10): “accusative of specification”. Van der Toorn (1988:201) y Blenkinsopp (2000:387)
afirman que es un hapax legomenon con variantes (que se pueden consultar en las pp. citadas). Driver opta
por “frenesi” segtin el drabe falla, mientras que Irwin sugiere la lectura de “humedad”, admitiendo que pll
= bll (en arabe): “mezclar, confundir” (“they brim over with booze) y lo considera un acusativo de
materia (en Watts 1985:361, van der Toorn 1988:201n.7 y McLaughlin 2001:171n.88). Tg. reinterpreta la
frase convirtiendo la funcién de emitir juicios en el sujeto: “sus (fem.) jueces se han alejado tras la
comida placentera y se han extraviado” (trad. Ribera Florit 1988). El fem. se debe a haber entendido la he
final de p°liliyyah en el TM como un pronombre posesivo.

2 p . . p . .
La mayoria de los autores han entendido ki como una particula enfitica mds que como una

conjuncion causal, del tipo “en verdad”, “ademas”, “incluso”, “también/y”, etc. (Fohrer, Eichrodt, Kaiser,
Watts, Alonso Schokel — Sicre, Wildberger, Beuken, McLaughlin).

B 1QIs™ mp.

*** Los autores proponen distintas soluciones al seguir o no la puntuacién del TM: Alonso Schikel —

[T}

Sicre (1980) introducen la conjuncién “y” entre los términos, igual que Vg. (vomitu sordiumque); algunos
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Una vez mds, antes de profundizar en las caracteristicas relativas al marzeal,
debemos resolver los problemas habituales en la obra de Isafas: primero, la unidad del
ordculo y, a continuacion, la identificacion del grupo denunciado y su datacion, pues
éstas dltimas dependen en buena medida de la anterior. Suele existir acuerdo en incluir
el presente fragmento en la seccion comprendida entre los vv.7-13 (Kissane 1960,
Fohrer 1962, Eichrodt 1967, Melugin 2974:305ss., Kaiser 1976, Alonso Schokel — Sicre
1980, Petersen 1979, Wildberger 1982, Seitz 1993:209; Beuken 1995, Blenkinsopp
2000, Childs 2001); sin embargo, no todos los autores distinguen los mismos limites
para el ordculo. Las propuestas mds frecuentes son fundamentalmente dos: (a) la que
podemos catalogar como tradicional, que acota la unidad entre los vv.1-13 (cf. Watts
1985:362; Oswalt 1986) y (b) la que predomina en la actualidad, que distingue un
extenso ordculo entre los vv.7-22 (Jackson 1974:87,90,93ss; Vermeylen 1977:389; van
der Toorn 1988:199s., McLaughlin 2001:172ss.)**°. A pesar de que unos y otros suelen

unen los dos sustantivos en una sola construccién: “vom eklen Gespei” (Fohrer 1962, en nota: “vom
Erbrochenen des Kotes™), “with filthy vomit” (Oswalt 1986); otros cambian la puntuacién del TM, p.e.,
Watts (1985:361) que afirma que “filth is put in the second stich by MT. Recent interpreters are virtually
unanimous in changing the athnaf back one word and putting it into the third line”. Cf. nota siguiente.

23 QOracién eliptica, a la que se suma la dificultad de la puntuacién. Los autores la reconstruyen de
diversas maneras, aunque, en definitiva, coinciden en el sentido de la frase: ita ut non esset ultra locus
(Vg.); “With filth, until there is no place clean” (Kissane 1960; similar Watts 1985, Beuken 1995,
McLaughlin 2001); “bis auf den letzten Fleck” (Fohrer 1962); “filth, there is no place” (Young 1969);
“kein Fleck ohne Kot” (Kaiser 1976; similar en Wildberger 1982) = “no place is without filth” (Exum
1979; similar Petersen 1979); “y no queda espacio libre” (Alonso Schokel — Sicre 1980); “shit, without
cease” Landy (1993); “no place free of filth” (Blenkinsopp 2000); “and there is not a space without filth”
(Childs 2001). Oswalt (1986:511) afirma que la elipsis muestra el malestar del profeta.

226 También hay quien propone otros limites, p.e., Young (1969) distingue una seccién entre los vv.5-8
dentro de la gran unidad de Is 28,1-29, mientras que Sweeney (1996:359,365s) separa 7-13 de la unidad 5-
29. Landy (1993:149n25) ofrece una serie de razones concluyendo que el ordculo comprende los vv.1-8:
forman una unidad sintactica, comparten el motivo de la embriaguez, existe al menos una conexion
metafdrica (el verbo bl9). Por el contrario, McLaughlin (2001:172) no cree que existan motivos suficientes

para asumir una ruptura sintdctica, temdtica y léxica entre los vv.7-8 y 9-13.
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coincidir en separar los vv.7-13, es importante distinguir entre estos dos grupos, debido
a que los primeros consideran que el profeta se dirige contra el Reino Norte, Efraim,
Samaria, mientras que los segundos optan por el Reino Sur, Judah, Jerusalén®’. A su
vez, estas dos propuestas condicionan la fecha del ordculo: unos lo sitdan en los afios
anteriores a la caida del Reino Norte en el 721 a.C., como sucede con los vv.1-4
(analizados en el apartado anterior) y los otros en los afios que precedieron a la rebelién
de Judah en el 701 a.C.**®. Por otra parte, es necesario sefialar que algunos criticos, de
ambos grupos, aislan los vv.7-8 del resto de la unidad, argumentando que hacen
referencia sélo a sacerdotes y profetas (p.e., Exum 1979:131ss., Watts 1985:362s.,
Sweeney 1996:359,365s., Blenkinsopp 2000:385); en consecuencia, resolver los
problemas de datacién y receptor (Efraim o Judah) se hace todavia mas dificil.

Desde nuestro punto de vista, incluso si asumimos que no se sabe con seguridad

quién es el sujeto del v.9°”, existen suficientes motivos para relacionarlo con lo anterior.

** (a) REINO NORTE, EFRAIM, SAMARIA: Young 1967:268, Oswalt 1986:505s., Seitz 1993:209,
Sweeney 1996:362,368. (b) REINO SUR, JUDAH, JERUSALEN: Scott BI 315, Kissane 1960:305,
Fohrer 1962:49, Eichrodt 1967:123, Vermeylen 1977:389, Exum 1979:124,132, Wildberger
1982:1052,1054s., van der Toorn 1988:200, Blenkinsopp 2000:387. No obstante, hay otros que proponen
opciones intermedias, p.e., Petersen (1979:117) habla de una “potencial inclusién de Judah” a partir del
v.7 que se actualiza en el v.14. Alonso Schokel — Sicre (1980) salvan el obstdculo hablando sélo de “los
que se burlan del profeta” sin referirse en ningiin momento a Israel o a Judah. Beuken (1995:19ss.34ss.),
en principio, considera que unos y otros encajarian en esta descripcion y que, ademds, conocer al receptor
no es importante para el mensaje; sin embargo, después (p. 36) afirma que el profeta va introduciendo a
Judah: “the expression prepares for the first explicit address in the chapter: you swaggerers, who rule this
people in Jerusalem”. Schoors (1997:89) delimita el ordculo entre los vv.1-13, pero entiende que un
antiguo ordculo contra los lideres de Samaria (vv.1-4) se le aplica a los lideres de Jerusalén (vv.7-13); asi
el v.7a habria sido introducido por el colector de las palabras de Isafas para enlazar ambos pasajes (cf.
Melugin 1974:305).

228 Alonso Schokel — Sicre (1980:106s.) dividen el material de los cc.28-31 en tres periodos: 1. los
afios de preparacion oculta de la rebelion, 2. los de preparacion abierta y 3. los posteriores a la rebelion.
En la primera etapa es donde sitda Is 28,7-13.

2 Tsafas (cf. Petersen 1979:109, Beuken 1995:35), Yahveh (cf. van Selms 1973:332ss; Petersen
1979:109, van der Toorn 1988:205s., Beuken 1995:35) o los adversarios del profeta (cf. Young 1969:274,
Melugin 1974:305s., Vermeylen 1977:390n.1, Oswalt 1986:511, Beuken 1995:35).
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Los vv.7-8 corresponden a la acusacion y los vv.11-13 al anuncio de castigo, de modo

que los vv.9-10 quedan en el centro de la unidad. Ademads, hay un paralelo entre ro’eh

99 <] 99 <6

(“vision™) y p°liliyyah (“fallo”, “juicio”) en el v.7 y deah (“sabiduria”, “conocimiento’)
y Smuah (“mensaje”) en el v.9, ya que corresponden a funciones propias del sacerdote
y del profeta. Por tanto, como la mayoria de la critica, aceptamos que la unidad
comprende los vv.7-13. No obstante, todavia no se ha resuelto ni contra quién se dirige
el profeta (Judah o Israel) ni si existe alguna conexion entre este fragmento y los
versiculos siguientes (14-22).

Aunque el v.14 comience con un laken (quizds redaccional) y a continuacion se
nombre a los lideres de Jerusalén®? iniciando una nueva unidad, no se debe negar una
conexion entre vv.7-13 y vv.14-22. Por un lado, Jackson (1974:93) presenta un esquema
de los dos fragmentos donde se aprecia la equivalencia estructural entre ambos™' y, por
otro, McLaughlin (2001:174) observa una serie de repeticiones y coincidencias 1éxicas:
(a) “este pueblo” (vv.11y 14), (b) el vocablo gaw (vv.10.13 y 17), posiblemente como
un juego de palabras, (c) $mu‘ah con una forma hifil del verbo bin (vv.9 y 19) y (d)
fhozeh | hazut (vv.15 y 18), que pertenecen al campo de la visién profética,
correspondiendo a ro’eh (v.7). Estos autores consideran que Is 28,7-22 funciona como
“una unidad integrada que forma el contexto interpretativo para los vv.7-8”
(McLaughlin, p.175). No obstante, argumentos similares se pueden aducir para incluir
los vv.7-13 en la unidad vv.1-13: (a) la repeticién de vocabulario, que incluso el propio

McLaughlin (p.166) intenta justificar como una mera coincidencia, y (b) el tema de la

% McLaughlin (2001:173) argumenta que “the parallel term “scoffers” (155 "uiR) points to a nuance of
speech rather than governance for -%un, echoing the verbal associations of the words “teach” and
“instruction” in 9a-c”. As such, v.14 may not constitute as clear a shift in addressees as is often thought”.
En efecto, Vermeylen (1977:391) afirma que el término "5un tiene dos significados bien “dirigentes de
este pueblo” o “burladores de este pueblo”, por lo que podria corresponder al segundo.

3! Coincide todo el esquema a excepcién de los vv.7-8, que encuentran su paralelo en los vv.21-22, y
el v.13b que corresponde al v.14, por tanto, el comienzo del primero equivale al final del segundo y el

final del primero al inicio.
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embriaguez”>. Ademds, también hay quien ha observado un patrén similar entre los
vv.lss., relativos a los lideres de Efraim, y los vv.14ss., sobre los gobernantes de
Jerusalén (Exum 1979:125). Es importante inclinarse por una u otra opcién, pues los
autores que perciben la representacion de un marzeal en este ordculo se apoyan en las
referencias a la muerte y el §%/ de los vv.14-22.

Desde nuestro punto de vista, resulta evidente la separacion entre vv.1-4(-6) y vv.7-
13, pero también entre éstos ultimos versiculos y los vv.14-22. Asi pues, aunque se
reconocen elementos en comun, vv.7-13 pueden funcionar como una unidad
independiente: (a) hay una acusacién y un castigo, (b) sabemos contra quién se dirige
Isafas: contra sacerdotes y profetas, (¢) b’gam (v.7) y laken (v.14) pueden se fruto de la
labor de un redactor y (d) la ausencia de situacién geografica nos hace pensar en un
ordculo de transicion entre los lideres de Israel (vv.lss.) y los de Judah (vv.14ss.). En
definitiva, preferimos aislar vv.7-13 como un ordculo independiente con conexiones con
los versiculos anteriores y posteriores. Esta unidad estarfa dirigida contra sacerdotes y
profetas (del Norte y del Sur? cf. Petersen 1979:117, Beuken 1995:19ss.,34ss.) y su
contexto histérico se situaria entre los afios sucesivos a la caida de Samaria y los
precedentes al levantamiento de Judah, en una época en que los lideres religiosos del
Norte han sido castigados por su actuacidn y los del Sur estdn a punto de correr la misma
suerte. La razén de presentar aqui sélo vv.7-8 es meramente prictica, ya que, como
subraya McLaughlin (p.169), la referencia a la bebida es “la base primordial para una

posible alusion a un marzeafr’.

Varios autores han entendido Is 28,7ss. como la descripcidon de un marzeah a partir de
que Pope (1972:196, 1977:217 y 1981:178) manifestara una serie de semejanzas con
KTU 1.114: (1) la embriaguez, (2) la mencion de los excrementos / orina (en este caso el

vomito) y (3) la relacién con la muerte. A su vez, se han apoyado en los dos pasajes

22 Jackson (1974:87ss.) analiza las conexiones entre las unidades vv.1-6, vv.7-13, vv.14-22 y observa
paralelos significativos entre las dos primeras unidades, entre la segunda y la tercera e incluso entre la

primera y la tercera.
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biblicos donde aparece el vocablo: Am 6 para justificar el consumo de alcohol en
cantidades importantes y Je 16 con relacion a un festejo funerario. Segun estas
referencias, Jackson (1974:95) define el marzeahh como “una sociedad o asociacién
religiosa, a menudo bajo el patronazgo de una deidad, cuyos miembros se retinen
periddicamente para recordar a sus muertos y asi asegurar la “inmortalidad” de los
difuntos”. En este caso, justifica el vinculo con el Mdas All4 basandose en la alianza con
la Muerte/Mot, el dios cananeo del Inframundo (p.97), y en el pacto con el Sl
(vv.15.18), en contra de la opinién mayoritaria que le otorga una interpretacion politica:
algiin tipo de acuerdo con Egipto que acabe con la hegemonia asiria en la zona™>. Una
década después, Halpern (1987:118s.) también concibe Is 28 como una escena de
marzeah, donde se festeja un “culto ancestral o funerario”, en el que la inmundicia de los
sacerdotes se relaciona con este pacto con la muerte™*,

Van der Toorn (1988:202s.) considera que en el AT se evidencia la practica de cultos

paganos, incluso entre la élite espiritual; de hecho, Mot y .$ol aparecen como nombres

3 Scott (IB 315) ve en estas férmulas una clara explicacién politica: Judah quiere rebelarse contra
Asiria y pide ayuda a Egipto, lo que el profeta cataloga como “alianza con la muerte” (cf. Kissane
1960:306s.). Vermeylen (1977:391) habla de un pacto no sélo con Egipto, sino con las ciudades
palestinas. Debemos recordar que Asdod llevé a cabo un levantamiento contra Asiria entre el 713 a.C. y el
711 (Alonso Schokel — Sicre 1980:106).

En contra, Steward (1989:376) asume la interpretacion que Fohrer y Kaiser ofrecen de mosle: “artifice
de proverbios”, en lugar del habitual “gobernantes” (en las versiones y en la mayoria de comentarios) y
llega a la conclusioén de que el mejor contexto para el ordculo es el ciltico y no el politico, ya que sélo
después de la reelaboracion deuteronomista se encuentra el material afiadido que le otorga el contexto
histérico al pasaje. Segtin este autor la escena recoge “a cultic and orgiastic feast in celebration of their
covenant with Mwz” (cf. van der Toorn 1988:202, Seitz 1993:210). Sobre Mot cf. Healy DDD s.v.

También hay quien alcanza una posicion intermedia, p.e., Sweeney (1996:369), a pesar de que advierte
una escena de marzeah en Is 28, donde predominan las précticas flinebres, prefiere una interpretacion
politica: el cardcter funerario del marzeah se debe un pacto entre Israel y un aliado (quizds Egipto) para
oponerse a los asirios.

4 Pfeifer (1972:345) cree que se trata de profetas ctlticos.
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propios en varios pasajes (Is 5,14; 38,18; Os 13,14; Hb 2,5; Sal 49,15; Jb 28,22)*.
Segtn este autor se produjeron manifestaciones sincréticas en el Templo de Jerusalén, ya
que junto al culto a Yahveh, “los sacerdotes y profetas tuvieron otras lealtades
religiosas” (p.204). Asi asume que el pacto con la Muerte revela una de las practicas mas
generalizada: la necromancia, que en De 18,10-14 es condenada con dureza (p.205). En
el caso de los vv.7-8 advierte que responden “a la forma en la que el clero alcanza el
estado mental propicio para la recepcion de las sefiales del inframundo” (p.212).
Advierte, entonces, que los mejores paralelos para el texto son dos tablillas ugariticas en
las que aparece el término marzealr. KTU 1.20-22, donde se convoca a los divinos rpimn
a un banquete, y KTU 1.114, que describe la embriaguez de °Ilu en su festejo. Estas dos
caracteristicas (la invitacion a los difuntos y la ebriedad) se ven confirmadas en los
unicos dos pasajes biblicos relativos al marzealr. Am 6y Je 16 (p.213). En definitiva,
afirma que “Isa 28,7-28 sugiere que las actuales sesiones de espiritismo tuvieron lugar
en un contexto de sincretismo religioso: el texto alude a un culto de las divinidades
ctonicas (v.15) y parece describir un banquete religioso (el marzeah, vv.7-8)” (p.215, cf.
Schmidt 1994:158s.)™°.

En contra, McLaughlin (2001:176s.) argumenta que ninguno de estos factores esta
expresamente relacionado con el marzeafr: (1) compartir el tema de la embriaguez con
Amoés no implica un mismo contexto; (2) a pesar de que se describe una escena
escatoldgica similar a KTU 1.114, hay que considerar que (a) han transcurrido al menos
cinco siglos entre los dos textos, (b) el orden del material es distinto: en Is 28 las
inmundicias aparecen en el propio banquete, mientras que en K7U s6lo cuando el dios se
marcha, y (c) no se utilizan los mismos términos (cf. n.111); por dltimo, (3) el marzeah
no implica un contexto flinebre, por lo que las referencias a Mot (vv.15 y 18) no ofrecen

ningun indicio de la instituciéon. No obstante, en vez de rechazar la conexion del texto

25 Ademds, incluso se plantea si en el v.15 kazab (mentira) y Seqar (mentira) aluden a otras
divinidades encubiertas por los autores biblicos.
26 Sweeney (1996:369) y Blenkinsopp (2000:388) se limitan simplemente a asumir una escena de

marzeal, apoyandose en los pasajes citados anteriormente.
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con el marzeah, propone unos pardmetros diferentes para analizarlo: el consumo
abundante de alcohol, la clase social alta y el contexto religioso. No es dificil percibir
estas tres caracteristicas, ya que la incontinencia es producto de la ebriedad, el sacerdote
y el profeta pertenecen a la élite y las funciones de éstos corresponden al dmbito
religioso (“visién” / “fallo, juicio”).

Ademds, este autor subraya otras particularidades del ambito cultico de gran
importancia para el andlisis del marzeah (pp.178ss.). Por un lado, considera que el pacto
con Mot (v.15) implica el patronazgo de la entidad por parte de este dios. Por otro,
advierte que el emisor del v.9 es el propio profeta y que este dios Mot resulta la “fuente
de la revelacion” y el sujeto de las oraciones. Finalmente, siguiendo a van der Toorn
(1988.205ss.), afirma que las consonantes del v.10 representan “una reproduccién

237 .. .
»=". En definitiva, concluye su estudio de este

ligeramente deformada de la revelacion
modo: “vv.7-8 reflejan los elementos basicos de un marzeafi’ y, al mismo tiempo, “el
amplio contexto presenta la primera conexion clara entre el marzeah y el culto a los

muertos” (p.180).

Todas estas propuestas, incluida la de McLaughlin, le otorgan un papel significativo a
la alianza con la Muerte. Nosotros, en cambio, al considerar vv.7-13 y 14-22 dos
secciones independientes, no encontramos indicios que confirmen un contexto funerario
en el ordculo contra los profetas y sacerdotes. Segin hemos visto, existen tantas razones
para unir estos versiculos con los precedentes y, sobre todo, con los siguientes, como

para considerarlo una unidad. Por tanto, el tema de la muerte s6lo se puede intuir como

7 Las interpretaciones de este versiculo son numerosas: (a) se reproduce el sonido, ausente de sentido,
de los bebés (Melugin 1974:306 y n.27), (b) los oponentes, ebrios, se burlan de la ensefianza del profeta
(Kissane 1960:305s., Young 1969:276s, Oswalt 512), (c) se imita el habla ininteligible de sus oponentes
(Watts 1985:36; Tanghe 1993:236ss.,245s.), (d) se identifica con la ensefianza del alfabeto de un maestro
a sus alumnos (Hallo 1958:324ss., Pfeifer 1972:341ss.), (e) se emulan las frases de las sesiones de
necromancia (van der Toorn 1988:208s.), (f) los sonidos pertenecen a una lengua extranjera (van Selms
1973:333ss.), etc. Un resumen de las propuestas mds frecuentes se puede encontrar en Scott IB 316, van

der Toorn 1988:206ss. y McLaughlin 2001:178s.
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una consecuencia del vomito y las evacuaciones. Ademads, si bien han pasado cinco
siglos entre el pasaje de KTU 1.114 e Is 28,7ss. no debemos eliminar las posibles
conexiones, como ha hecho McLaughlin, ya que la mitologia cananea fue compartida
por el pueblo de Israel”*®. No obstante, tampoco proponemos una dependencia total de

KTU, sino un simple paralelo con el que ilumminar el texto de Isaias.

a. “Por el vino se tambalean y por el licor andan tropezando... estdn trastornados por
el vino..”. En ninguno de los textos proféticos anteriores se describe el nivel de
embriaguez que aqui se alcanza: no solo aparecen dos sustantivos que indican el
consumo de bebidas de alta graduacién (yayyin y sekar, Is 5,11-13 y 28,1-4), sino que
ademds los verbos utilizados (sagu, ta@wu, nibl“u, después paqu) manifiestan las
consecuencias de una ingesta desmesurada (cf. Oswalt 1986:510 y Landy 1993:152). La
alternancia de los sustantivos con los verbos escenifica el pésimo estado del grupo.
Aunque es un paralelo bastante lejano, en K7U 1.114 también se reiteran este tipo de
expresiones para indicar el exceso de alcohol: “que beban! ;que beban vino hasta
hartarse! jmosto hasta emborracharse! (3-5) / “... Jlu se sienta en su marzeah, bebe
vino hasta hartarse, mosto hasta emborracharse” (15-16). La interpretacion maés
sencilla y que mejor se adapta a nuestra hipdtesis consiste en que Isafas anticipa con esta
repeticion el balbuceo propio de la ebriedad (v.10). Entonces, Yahveh no serd ya el dios
protector, de modo que los lideres religiosos se van a encontrar como “los destetados de

la leche, los apartados de los pechos maternos”.

Las versiones identifican los mismos términos que en los pasajes anteriores de Isaias,

es decir, coinciden cuando se refieren al “vino” (ofvog / X7n / vinum) e intentan buscar

3% Resulta contradictoria la postura de McLaughlin, pues primero analiza los textos del Oriente Medio
relativos al marzeah, con el fin de encontrar en los profetas pasajes semejantes, pero después rechaza el

uso de K7TU 1.114 para justificar el contexto de este festejo en Is 28.
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la mejor interpretacion para “licor, bebida fuerte” (oikepa / pony / ebrietas)™. Por otro
lado, amplifican los sintomas afiadiendo férmulas como “por la ebriedad” (40 Tfg
uébng, LXX) o utilizando sinénimos verbales mds especificos: “estdn ebrios” (") y
“estan perdidos” (my>nox, Tg.). Ademads, en Tg. se lee un elemento propio de los
banquetes que no aparece en el TM: “tras la comida placentera (o2 S>n M)’ vy, a
continuacion en el v.8: “comida corrompida y abominable” (ypwm Syan 5n). No debe
resultar extrafio esta inclusion (cf. Pro23,20), pues no es la primera vez que el traductor

del libro de Isaias lee entre lineas lo que el TM no especifica.

b. “Sacerdote y profeta” | “vision... fallo”. El sacerdote y el profeta (entendiendo el
singular como un colectivo) son los lideres religiosos por excelencia del tiempo de
Isaias, cuya obligacién es mediar entre Dios y el pueblo. El comportamiento que se
denuncia es impropio de esta élite, ya que deforman las visiones y los juicios, de modo
que el mensaje divino resulta equivoco. El causante de esta situacién es, sin duda, el
alcohol, que al hombre le provoca sintomas como los que se describen en Pro 23,33:
“Tus ojos verdn cosas extrafias y tu corazon proferird incoherencias...”. Podemos
suponer, entonces, la irresponsabilidad que manifiestan estos individuos investidos de
santidad. En K7TU 1.114 también se describen las causas del vino y, entre ellas, destaca

la aparicién de un demonio, cuya presencia le provoca a °Ilu un colapso: “... se le acerca
Habayu, el que tiene dos cuernos y una cola...”. Lo que no sabemos con seguridad es si

este ente es percibido por los demds participantes o es producto de la propia ebriedad del
dios, igual que en Proverbios. En el caso de Is 28 parece que el vino y el licor estdn

interfiriendo en las funciones del sacerdote y del profeta.

LXX y Vg. modifican en cierta forma este contexto religioso. Mientras que LXX

elimina una de las funciones que aparecen en el TM, “el fallo”, dejando s6lo “la vision”

239 Algunos comentaristas lo interpretan como cerveza (Kaiser 1976, Exum 1979; Oswalt 1986); sin
embargo, no es el mejor significado para sekar, ya que con este término se hacer referencia a una bebida

fuerte, como el vino afiejo (Tg.) o el licor de datiles (cf. Walsh 2000:200ss.).



Marzeah en otros pasajes biblicos 221

(toutéotL daopa), Tg. actualiza el versiculo: “el sacerdote y el escriba (120)” e introduce
un nuevo grupo que desequilibra este paralelo entre sacerdotes y profetas y que implica

una dimension politica: “sus jueces (Xn1>7) se han alejado”.

c. “Todas las mesas estin llenas de vomito, inmundicia, sin [que quede] sitio”.
Algunos autores interpretan estas mesas como lugares para ofrecer sacrificios en las
festividades (p.e., Scott IB 316; cf. 1Sa 9,12—13)240, pero otros prefieren verlas como el
sitio alrededor del que los aficionados a las fiestas se colocan (Oswalt 1986:511). Esta
segunda idea nos parece que se adapta mejor a la descripcion de la escena: sacerdotes y
profetas comen y beben sentados en circulo, segliin costumbre en las reuniones
convivales de la Antigiiedad.

Estos dos grupos de lideres religiosos han alcanzado tal estado que no pueden ni
siquiera controlar sus propios esfinteres, de manera que ya no queda ni un rincén
“limpio” donde sentarse. Desde nuestro punto de vista, resulta mucho mds sencillo
entender este versiculo como la constatacién de un comportamiento propio de borrachos,
que como una forma de entrar en contacto con el Mds Alld. Es posible que estas
manifestaciones corporales sean el preludio de un estado tal que acaben llevando al
individuo a sufrir alucinaciones, colapsos o a la muerte. En KTU 1.114, cuando el dios
se encuentra con el demonio, éste lo embadurna “con sus heces y su orina” (20s.),
cayendo “como un muerto... como los que descienden bajo tierra”. Es, en definitiva, el
ultimo estadio de la embriaguez y el final de la euforia festiva y, en el mejor de los

casos, el inicio de la resaca.

También en este caso, merece la pena sefialar las variantes de las versiones, pues,
mientras que Vg. es fiel al TM, LXX y Tg. proponen cambios interesantes. LXX elimina
los elementos escatoldgicos: “Una maldicion devorard su juicio, ya que éste es su juicio
por causa de la codicia” y Tg. prefiere una lectura mds suave, sustituyéndolos por

comida en mal estado: “En verdad, todas sus mesas estdan llenas de comida corrompida

* Hay quien habla habla de una fiesta de sacrificio en el Templo de Jerusalén (Fohrer 1962:49,

Eichrodt 1967:123s., Pfeifer 1972:345).
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y abominable”. Es llamativo que reconstruya la elipsis del TM como “lugar limpio de
violencia” (o1 1 °p17 1nx), afadiendo el término ‘“‘violencia”, que en otros textos se

utiliza contra las injusticias sociales (cf. “el vino de la violencia” en Is 5,11).

Por ultimo, admitimos la conclusion de McLaughlin, el cual afirma que estos
versiculos “reflejan los elementos basicos de un marzeafi’ (p.180), pero no aceptamos
que impliquen la “primera conexidn clara entre un marzeah y el culto a la muerte”. Las
consecuencias de la ebriedad pueden ser justificadas sin necesidad de recurrir a ritos de
necromancia o similares. Por otro lado, a pesar de que los separan cinco siglos,
consideramos K7U 1.114 como un buen paralelo de Is 28,7-8, que, con independencia o
no, escenifica los sintomas de la ebriedad hasta sus ultimas consecuencias. Esto nos
lleva a subrayar que no sélo las caracteristicas seflaladas por McLaughlin (el consumo
de alcohol, la clase social alta y el contexto religioso) nos ayudan a reconocer o a
rechazar un pasaje como la escena de un marzeah, sino que otros rasgos ofrecen pistas
interesantes. Asi pues, queda demostrado que Is 28,7-8 podria situarse entre los textos
relativos al marzeah, tanto por la presencia del alcohol en exceso, de una élite y de una
dimensidn ciltica, como por los efectos de esta combinacion. No obstante, sélo se puede
admitir como una entre otras posibilidades, pues la ausencia del término facilita

innumerables lecturas, como, p.e., un banquete sacrificial o cualquier otro festejo.

1.3.4. Is 56,9-57,13. Una sugerencia de Jackson 1974

Jackson (1974) considera que, ademads Is 28, también deberia incluirse Is 56,9-57,13
entre los testimonios del marzeah (p.96). Por el contrario, McLaughlin (2001:180ss.)
opina que este pasaje no pertenece, en absoluto, a tales escenas y por ello ni siquiera
presenta una traduccion del texto, como habia hecho con el resto de casos. En este
estudio, si bien no se recoge el pasaje completo, al menos, ofrecemos los versiculos que

pueden referirse al marzeah, conscientes de lo arbitrario de nuestra opcién, pero también
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de que es lo mds préctico si tenemos en cuenta la extension del pasaje. En la actualidad,

la mayoria de los criticos coinciden en que estos versiculos pertenecen a la obra del

L., . , . . . 241
Tritoisaias, es decir, a los ordculos posteriores al exilio babilénico (538 a.C.)”™ y en

ellos el profeta denuncia una serie de précticas id6latras.

Is 56,9-12
oAnimales todos del campo, venid a comer, animales todos del bosque. ;oSus
guardianes®* estdn todos ciegos, no conocen, todos son perros mudos, [que] no
pueden ladrar, sofiolientos®*, [que estdn] reclinados, amantes de adormecerse.
11Pues los perros voraces>™ no conocen la hartura, incluso ellos mismos son los
pastores””, no saben reflexionar. Todos siguen sus propios caminos, cada cual a su

interés, por su lado®*,

*1 Otros, en cambio, han detectado una gran similitud temdtica con la obra del propio profeta, el
primer Isafas; para un resumen de las razones argumentadas en Muilenburg IB 660 y Ackerman 1992:111.
Incluso mas recientemente Childs (2001:463) considera que el Tritoisafas describe a los id6latras de época
preexilica, basdndose en la prohibicién de Josias de practicar los cultos que se describen en los pasajes.
Sin embargo, los estudios de Heider (1985:383ss.) y Ackerman (1992:101ss.) demuestran que estos cultos
se seguian practicando mucho después. Schram (1995:125ss.) dice: “the passage is an attack on the leaders
of the restoration community and a diatribe against various cultic acts” y Ackerman (p.114) ofrece una
fecha precisa: los afios 535-520 cuando todavia no se habia reconstruido el Templo.

2 TM presenta un perfecto, cuyo gere”corrige como un part.pl. constructo, igual que en 1QIs®. Otros,
como en LXX, prefieren un imperativo (so3= i8ete); para mds propuestas cf. Koenen 1990:33n.136 y
Koole 2001:34.

3 Hozim es un hapax legomenon, que en 1QIs* aparece como /fozim (“ver”) y en Vg: videntes vana
(cf. Scullion 1972:108 y Koole 2001:35s.).

M Lit. “fuertes en el dnimo/la vida.

M LXX: “malvados” (movnpol), Tg: “hacen el mal” (pwnan). Para los cambios propuestos por los
autores cf. Scullin 1972:108 y, en especial, Kooele 2001:38s.

6 XX lo omite. Scullion (1972:107ss.) prefiere “wherever he can find it” (= “every single one of
them”, cf. p.109). Koole (2001:39s.) resume la postura de los autores en (1) “por su parte” y (2) “sin

excepcion” (cf. Vg).
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1»Venid, que voy a traer”’ vino, que nos vamos a embriagar de licor, también

como este dia serd mafiana, [pues] hay una gran abundancia.

Is 57,8-9
gDetrds de la puerta y de la jamba colocaste tu emblema, prescindiendo de mi**, te
desnudaste, te subiste [a tu lecho], extendiste tu lechom, hiciste un pacto con
aquelloszso, [cuyos] lechos amabas®', [mientras] contemplabas su miembro>-. ole
dirigiste™ a Melek con aceite y multiplicaste tus perfumes, enviaste a tus

embajadores a lo lejos™* y los hiciste descender hasta el .$° ©L.

*7 1QIs en pl. (npx); también en Tg. y Vg. Las distintas interpretaciones en Barthélemy 1986:411s. y
Koole 2001:40.

% Siguiendo a Alonso Schékel — Sicre 1980; lit. “de mi”. Los autores han ofrecido varias lecturas que
Ackerman (1992:104n.11) recoge sistemdticamente: (a) una interpretacion del TM como la que hemos

presentado, (b) cambiar gillit como galit: “de mi tii has partido” (Driver, Hanson), (c) corregir my por
m?yt, un piel denominativo de mea: “hacer algo un centenar de veces” (Fitzgerald, Scullion, Freedman).
Ackerman opta por esta tltima: “for a hundred times you stripped”.

¥ Dificil interpretacion, lo habitual es que se adelante la palabra “lecho”: “fe desnudabas, subias al
lecho y hacias sitio” (Alonso Schokel — Sicre 1980). Young (1993:405) considera que los dos dltimos
verbos tienen el mismo objeto.

20 Tikrot puede ser 2* pers.fem. o 3* pers.masc., pero por el contexto es mejor 2°. 1QIs” lo reconstruye
como "mmsm y muchos autores lo corrigen como *>n de una raiz krh o una forma defectiva *nsn de krt (cf.
Scullin 1972:111). Biddle (1996:135ss.) afirma que estos sufijos se refieren a “lady Zion”, es decir, la
ciudad se personifica en una figura femenina. Se basa en las referencias a las ciudades en los textos del
Oriente Proximo y, en particular, en el texto de Is 47 relativo a Babilonia. Al faltar el habitual sustantivo
que lo acompaiia, b°rit (“pacto”, cf. Young 1993:405), los autores han ofrecido explicaciones diversas, que
resume Ackerman 1992:105n.12.

2! Existen otras lecturas de esta palabra, p.e., dependiendo de su paralelismo con yad, algunos han
visto aqui una forma nominal. Un resumen de las propuestas en Scullin 1972:112 y Ackerman
1992:196n.13. En cualquier caso, se entiende sin problemas el TM: “amabas sus lechos”.

2 Alonso Schékel — Sicre 1980 afiaden: “fornicabas con ellos sin cesar”.
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De swr (“viajar”). Algunos prefieren otras lecturas, como, p.e., Driver que lo deriva de la raiz drabe

tarra: “and thou wast drenched with oil (=in honour of) the king” o Torrey que lo considera un sustantivo,
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Un problema que afecta directamente a la concepcion de este texto como imagen de
un marzeah es la delimitacion de la unidad. Existen, al menos, dos opiniones
mayoritarias: (1) considerar Is 56,9-57,13 como parte del mismo ordculo, debido al
nimero de elementos que tienen en comun (p.e., Muilenburg IB, Fohrer 1964, Kessler
1986), o (2) como dos pasajes independientes (56,9-57,2 y 57,3-13), donde el segundo
se inicia con un w®attem (“pero vosotros”, v.3; McKenzie 1968, Alonso Schokel — Sicre
1980, Koole 2001)*”. No es facil decidir cual de las propuestas se adapta mejor al
andlisis del marzealr; sin embargo, resulta llamativo que Jackson considere estos
versiculos como un ordculo en el que se observan caracteristicas propias de la
instituciéon, mientras que McLaughlin no sélo niegue esta unidad, sino también la

supuesta escena de marzeah.

Las razones de Jackson para advertir aqui una descripciéon del marzeah son las
siguientes (p.96): (1) Is 56,9-57,13 forma un orédculo en el que se denuncia el culto a las
divinidades paganas: ritos sexuales, sacrificios de nifios, ofrendas, etc; (2) se repite el
vocablo miskab (“lecho”) en vv.7a y 8b, que alude al mueble en el que se reclinan los
participantes en estas reuniones (Am 6,1-7; 3,12; Os 7,14; Mi 2,1; Ez 23,41; Sal 36,5);
(3) apoydndose en Am 6, observa que el v.8 podria referirse al lugar reservado para el

marzeah, “where behind closed doors a memorial for the absent members is held”; por

tesura (“regalo, ofrenda”, 1Sa 9,7); ambos en Muilenburg IB 668; cf. ademds Scullin 1972:113,
Barthélemy 1986:413 y Ackerman 1992:107n.16.

% Ackerman 1992:108n.18 prefiere la lectura de ad merhaq (“un trono lejano”) para evitar la
acumulacién de preposiciones.

23 Otros a su vez lo dividen en tres o incluso cuatro secciones: 56,9-12; 57,1-2; 3-6; 7-13 (p.e.,
Westermann 1986, Childs 2001). Ademads existen quienes consideran estos versiculos como parte una
unidad mayor que llegarfa al v.21 (p.e., Berges 1998:466ss.). Un resumen de las propuestas en Smith
1995:67s., que también se ocupa de los limites de las subunidades segin las posibilidades que han

argumentado los autores: 56,9-57,2 en pp.72ss. y 57,3-13 en pp.78ss; cf. Ackerman 1992:101n.1.
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ultimo, (4) sefiala que estos apdstatas han hecho un pacto con los dioses del Inframundo
e incluso les han enviado emisarios con ofrendas de aceite.

En contra, McLaughlin (pp.181ss.) observa una serie de errores en la propuesta
anterior: (1) aunque puede darse un contexto funerario™, los nifios son los tnicos
difuntos y no es probable que fueran éstos los miembros del marzeah; (2) los contextos
donde aparece “lecho” son distintos al de Amds: en Am 6,4 se alude al lugar donde se
recuestan los presentes en el festejo, pero en Isaias se refiere al sepulcro (v.7) o al
tdlamo de la prostituta (v.8); (3) estos versiculos no constituyen una unidad, ya que, por
un lado, se lee un “pero vosotros” (v.3), propio de una nueva seccién, y, por otro, hay
una falta de continuidad temadtica: en el primer caso se denuncia a los lideres por su
ebriedad y en el segundo por las aberraciones culticas. A su vez, no se conforma con
rechazar las ideas de Jackson, sino que niega las referencias al marzeafs por un motivo
en especial: los datos sobre los lideres (vv.10s.) y el consumo de alcohol en abundancia
(v.12: sekar y el verbo sb”) se encuentran en la primera seccién (56,9-57,2), pero el
contexto religioso en la segunda (57,3-13), sin que haya conexién posible entre ambas.
Por tanto, no se dan en un mismo ordculo los tres requisitos que debe cumplir el

marzeah.

En cualquier caso, nuestras razones para aceptar o rechazar el texto son otras, ya que
Jackson esta en lo cierto cuando manifiesta que Is 56,9ss. comparte caracteristicas con
Am 6 (cf. Schokel — Sicre 1980:351). Asi pues, antes de comenzar el andlisis, debemos
sefalar los motivos por los que se han incluido estos versiculos y no otros en el presente
estudio. (a) En los vv.9-11 se invita a los lideres de las naciones extranjeras a devorar
Sién, como castigo por el relajado y despreocupado comportamiento de los dirigentes
judios: “estdn todos ciegos, no conocen, todos son perros mudos, [que] no pueden
ladrar, soniolientos, [que estdn] reclinados, amantes de adormecerse” (cf. Am 6,1-7 y

4,1). (b) El v.12 es una evidente invitacién al consumo de alcohol en cantidades

%6 Se basa en el pasaje de Is 28,7-8 para admitir una dimensién finebre del marzeah.
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. 2
1mportantes 37

. (¢) Jackson se apoya en el v.8 para distinguir el lugar de reunién, donde
los lechos juegan un papel importante. (d) El v.9 contiene una referencia al “aceite”, otro

de los elementos que pueden aparecer en el marzeah (cf. c12.1.f.y cIl 2.3.2.).

La mejor manera de aclarar si aqui se describe un marzealr es determinar los temas

principales de los versiculos. Is 57,1-2 alude a la suerte actual del justo y a la promesa
divina sobre su descanso. En los vv.3-13 el profeta denuncia las précticas idolatricas

como una forma de prostituirse, destacando los cultos de fertilidad entre los arboles y

258 _6259)260

jardines (v.5)”", los sacrificios de nifios en los torrentes (v.5b y ritos

7 Este tipo de invitaciones son propias de los banquetes ugariticos y biblicos, en las que destaca el
uso del imperativo para exhortar a los convidados (cf. Clifford 1983:27ss.).

2% Quizd dedicado a ASerah (Schramm 1995:128ss.). No hay duda de que los jardines y los drboles
eran simbolos de la fertilidad en el mundo antiguo, entre los que se practicaban innumerables cultos; sin
embargo, es llamativo, como sefiala Schramm (pp.128s.), que muchos de estos ritos catalogados por los
profetas como extranjeros se encuentren también en el culto tradicional a Yahveh (Jos 24,26); cf.
Ackerman 1992:152.

Frente a la lectura tradicional de “en los terebintos” (v.5, o'oxa), Lewis (1989:153ss.) ha propuesto
“dioses” (como LXX: €léwia), interpretindolo como “espiritus de los difuntos”. Schmidt (1994:256)
rechaza esta idea por romperse el paralelismo con “drbol” (yv).

9 Jackson (p.96) afirmaba que el v.6 se referia a las ofrendas de bebidas y cereales.

60 parece que esta practica estaba bien atestiguada tanto en el mundo hebreo como en otras culturas de
la Antigiiedad, p.e., en Cartago se ha encontrado un cementerio con victimas sacrificiales y Tertuliano
(Apologético 9,2) nos transmite informacion al respecto; cf. Ackerman 1992:117ss., Schramm 1995:128ss.
Ackerman, cuando trata a qué divinidades se sacrifican los nifios, llega a la conclusion de que mlk no es el
nombre de ninguna divinidad (Molek), sino “a technical term of sacrifice” del culto punico-fenicio (mulk,
vocalizado molek segtn la tradicién masorética); asi el mulk podria ser lo mismo que el sacrificio de nifios
que aqui nos refiere el profeta (pp.134s.).

El lugar de estos sacrificios es el wadi, el torrente (vv.5-6), que en Jerusalén se puede identificar con el
Hinnén (2Re 23,10; 2Cr 28,3; Je 7,31s; 19,2.6; 32,35) y el Cedrén (2Re 23,6; Je 26,23; 31,40); cf.
Lewis:1989:148n.78, Ackerman 1992:141 y Schmidt 1995:258. El v.6 tiene una dificil lectura: frente a la
traduccién tradicional “entre las piedras lisas del torrente”, dltimamente se ha propuesto “entre los
difuntos del torrente’; cf. Irwin 1967:32s., Lewis 1989:148, Ackerman 1992:146ss., Schmidt 1994:225;
en contra, Young 1993:402s.
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necromanticos (V.9b)261. A pesar de que Ackerman (1992:158ss.) observa una relacion
entre el marzeahy estos dltimos cultos, consideramos que ninguno de los ritos se refiere
a esta reunién”®, por lo que descartamos estos versiculos como posibles testimonios de
la institucién. No obstante, en este fragmento aparecen otros temas a tratar presentes en
el marzeah de Am 6: el uso de aceites en el v.9 y la mencién del lecho en el v.8. Ungirse
con aceites y perfumes era un acto frecuente en los acontecimientos sociales de la
Antigiiedad, en especial, en los banquetes, pero también tenia otras utilidades
importantes: era un ingrediente fundamental en la dieta mediterrdnea, formaba parte de
las libaciones y ofrendas a los dioses, servia como regalo e incluso como ungiiento para
la preparacion de un caddver; de hecho, varias de estas aplicaciones podrian explicar el

. 2 . . . . .
versiculo®®. Sin embargo, incluso aceptando la idea de afeite, no advertimos un contexto

Schmidt (1994:158ss.) afirma que en este pasaje s6lo se describe un tipo de culto idolatrico: el
sacrificio de nifios a Molek, frente a los tres ritos que observa Ackerman y después Schramm.

Una vez descartada la explicacion de la exégesis tradicional que veia en el melek del v.9 una
referencia politica al rey de Babilonia (cf. Muilenberg IB 67), las interpretaciones son diversas: algunos lo
entienden como un titulo de un dios extranjero, Chemosh de Moab, Milkom de Ammoén (Gray, en
Ackerman 1992:127s.), o Melkart de Tiro (McKenzie 158), como el dios semitico Molek (Schmidt
1994:258) o como un tipo de culto denominado mulk o molek y relacionado con el sacrificio humano
(Ackerman 1992:134ss.). Un resumen en Heider DDD s.v. “Moloch”.

26! Schramm (1995:132) subraya que esta practica se daba en los altozanos (cf.v.7), por lo que el pasaje
podria estar aludiendo a diferentes lugares en contraste con “Mi Santo Monte”, Sién (v.13; cf. 65,11).
Muilenberg (IB 666) afirma que las montafias eran a menudo el lugar de famosos santuarios (Hermoén,
Baal Zafon, Carmelo, Gerizim, etc.).

Lewis (1989:151; después en Ackerman 1992:149) observa que el verbo s$pl, unido a la referencia al
& 0l alude a los rituales de necromancia (Is 29,4; KTU 1.161.22). Uno de los casos mds llamativos en el
AT es del episodio de la bruja de Endor, donde el espiritu de Samuel aparece ante Sadl (1Sa 28).

%62 Se basa como es habitual en los paralelos ugariticos, KTU 1.114 y 1.21, y en los que se observa,
respectivamente, la pérdida de conocimiento del dios °Ilu y una invitacién a los rapiuma (los difuntos
deificados).

*5 Dependiendo de las propuestas de cada autor lo podriamos entender como presente para melek /

Molok enviado a través de los embajadores, como ofrenda en los cultos sacrificiales, como ungiiento para
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simpdtico similar al de Am 6 o al de cualquier otro pasaje que hayamos analizado hasta
el momento, por tanto, tampoco se acepta el v.9 entre las referencias al marzeah.
Jackson sugiere que el v.8 indica el lugar de reunién del marzeah al entender miskab
(“lecho”) como el divan donde se reclinan los comensales y el zikaron (“emblema’) de
la puerta como un recordatorio por los miembros ausentes; sin embargo, ésta no es la
interpretacion mds frecuente. Los criticos, por lo general, se dividen entre los que
advierten un lugar de culto, un templo, y los que consideran que se trata de una casa
particular (cf. Young 1993:404, Koole 2001:66). Lo cierto es que los términos que se
emplean tienen un doble sentido. Por un lado, zikaron puede referirse tanto a un
recordatorio, una columna, por los difuntos o un monumento por los dioses, como al
miembro masculino, “falo”?**. Por otro, al final del versiculo aparece el vocablo yad
(“mano”) que se puede entender de varias maneras: (a) literalmente, “mano”, tal vez en
un contexto sexual, (b) recordatorio como en Is 56,5 (1Sa 15,12; 2Sa 18,18; cf. Young
1993:405), (c) 6rgano masculino, segtn derivados del verbo *yyd (“amar” en ugaritico,
cf. Irwin 1967:33, Fitzgerald 1967:568ss., Delcor 1967:234ss, Scullion 1972:112), (d)
un monumento sobre el que se representan las manos del difunto (Koole 2001:71), etc.
No obstante, si bien en la actualidad todavia no se ha llegado a una solucién definitiva,
en nuestro caso, podemos aceptar al mismo tiempo las acepciones sexuales de los
términos y las culticas, partiendo de que el profeta concibe la idolatria como una forma
de prostituirse: “Detrds de la puerta y de la jamba colocaste tu emblema, prescindiendo
de mi, te desnudaste, te subiste [a tu lecho], extendiste tu lecho, hiciste un pacto con
aquellos, [cuyos] lechos amabas, [mientras] contemplabas su miembro” (v.8, cf. Je

2,30ss; Ez 16; 23,17)°®. Asi pues, la metafora de la prostituta (la ciudad de Jerusalén o

preparar el caddver de los nifios sacrificados, como alimentos para los difuntos, como cosmético femenino
para la propia ciudad personificada en mujer (Vg: ornasti en el v.9), etc.

264 Zikaron comparte la misma raiz que zakar (varén); cf. Muilenburg IB 667, Schmidt 1994:259,
Koole 2001:67s; incluso Jackson reconoce este sentido, a pesar de que opta por el otro. Un estudio sobre
el término en Koenen 1988:46ss.

%5 En Le 20,5 encontramos una referencia a la “prostitucién idolétrica” donde se ve implicado Molok.
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incluso el pueblo de Dios) que copula en el lecho con sus amantes (los idolos) resulta

mads convincente que el aparente escenario convival, propuesto por Jackson.

Por ahora no hemos encontrado ningtn vinculo entre el marzeafr y estos versiculos,
pese a distinguir rasgos propios de estas reuniones (el lecho / divan, los aceites); sin
embargo, todavia falta por tratar Is 56,9-12. Es sorprendente que Jackson proponga el
v.8 para justificar la descripcion de un marzeah en este pasaje, en vez de los vv.9-12, ya
que en ellos se encuentran llamativas similitudes con Am 6,1.4-7: (a) se ataca a la clase
social alta, que en tiempos de Amds era una élite politica y que en época del Tritoisaias
era de caricter relig1050266; (b) se presenta una imagen nefasta de los poderosos, pues
sOlo tienen interés en la ociosidad, hasta el punto de que se les llama a ambos
“reclinados” (Am: o2t / Is: oaot); (¢) hay una referencia importante al consumo de
vino: “que beben en copas de vino” (Am 6,6) / Venid, que voy a traer vino, que nos
vamos a embriagar de licor, también como este dia serd maniana, [pues] hay gran
abundancia” (Is 56,12)*"; (d) comparten una misma despreocupacién hacia el préjimo:
“sin que se duelan por la ruina de José” (v.6) | “Todos siguen sus propios caminos,
cada cual a su interés, por su lado” (v.11); por ultimo, (d) todos van a sufrir un castigo:

en un caso el exilio (la caida de Samaria), en otro la destruccién por las naciones

66 McKenzie (1968:154) afirma que no sélo ataca a los profetas, sino también a los lideres religiosos
de la comunidad, pues ésta vivi6 bajo el liderazgo sacerdotal. Algunos hablan de lideres de la restauracion,
entre los que se incluyen los dirigentes politicos, los profetas y los sacerdotes (Schramm 1995:126s.),
mientras que otros consideran que sélo los profetas son los guardianes (Muilenburg IB 661, Young
1993:395, Koole 2001:35); cf. McLaughlin 2001:182n.135.

Tg. ofrece una interpretacion politica del TM, en la que se ven implicados los reyes extranjeros: “A
todos los reyes de las naciones que se alian para oprimirte, oh Jerusalén, los arrojaré en medio de ti y
servirdn de comida para los animales de campo y se hartardn de ellos las fieras de la selva” (trad. Ribera
Florit 1988).

267 Muilenburg (IB 663) sugiere que el v.12 es un fragmento de una cancién convival (cf. Is 22,13; Sab
2,7s; 1Co 15,32); de hecho, es llamativo que LXX lo elimine de su texto. Sobre las formas de invitacion

cf. Clifford 1983:26ss.
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extranjeras’®. Ademds de que los profetas se encuentran en momentos histéricos y
circunstancias politicas diversas, existen otras diferencias entre los textos. En primer
lugar, Tritoisaias endurece la descripcion de los dirigentes: los llama “ciegos™, “perros
mudos que no pueden ladrar” | “perros voraces que no conocen la hartura®®®”,
“soniolientos, [que estdn] reclinados, amantes de adormecerse”, acusandolos de
incumplir con su tarea de pastores del pueblo, porque ni siquiera “saben reflexionar”. En
segundo, presenta la referencia al vino en una invitacidn al banquete y no como parte de
la descripcion: “Venid, que voy a traer vino, que nos vamos a embriagar de licor,
también como este dia serd mainiana, [pues] hay gran abundancia” (v.12). Asi pues, las
palabras de Tritoisaias difieren de las de Amés mds que en su contenido, pues reproduce
los mismos temas, en la forma de presentarlas.

En definitiva, no parece descabellado pensar que este autor conocia la predicacion de
Amos y que incluso pudo tener en cuenta Am 6 para componer su propio oraculo. Del
mismo modo, si bien nos resulta demasiado atrevido incluir estos pasajes entre los
testimonios del marzeah, reconocemos, al menos, que en boca de Amds no habrian
sonado demasiado diferentes a las palabras de Am 6. A su vez, estos versiculos cumplen
con los tres requisitos que proponia MclLaughlin: la presencia de una élite (los dirigentes
/ los pastores), de un contexto cultico (los lideres de la restauracién eran, sobre todo,
religiosos, por lo que no seria extrafia su participacion en algin ritual) y la mencién del
vino en abundancia. Con todo, mds prudente es considerar que este pasaje describe una

escena convival, dejando abierta la posibilidad de una vinculacién con el marzeah o con

cualquier otro tipo de banquete.

268 Los pueblos gentiles son identificados con los animales. En otros casos Yahveh también convoca a
las bestias: Je 12,8s. (cf. 19,7); Ez 39,17ss. Ezequiel juega con la imagen del pastor, del rebaiio y de las
fieras en 34,1-28.

2 En las culturas del Oriente Préximo y el Mediterrdneo el perro representa un papel negativo.
“Perro” es el que aparece como sirviente (2Sa 9,8; 16,9; 2Re 8,13; cf. Cartas de El Amarna: EA 84,16-18),
es Goliat ante David (1Sa 17,43; 24,15; 2Sa 3,8), “perros” son los enemigos (Sal 22,17ss; Sal 59,7). En los
refranes el perro es el insensato (Pr 26,11; 26,17). Los perros también tenian su funcién en la sociedad,
pues actuaban como perros pastores (Jb 30,1) o guardianes (Ex 11,7). Ser, como en el pasaje de Isafas, un

perro que solo se ocupa de dormir es como dejar que se coman el rebafio.
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1.3.5. Una ultima reflexion

Aunque es dificil reconocer una escena de marzea/1 cuando el vocablo esta ausente,
podemos ofrecer una serie de conclusiones después del andlisis de estos pasajes. En
primer lugar, Is 5,11-13 no es un testimonio de la institucién, ya que, pese a presentar
rasgos propios del marzeah, el profeta se refiere claramente a un misteh. No obstante, el
fragmento nos proporciona valiosa informacién sobre los elementos propios de los
festejos biblicos, en especial, de los instrumentos musicales. El caso de Is 28,1-4 plantea
un problema mayor, pues el profeta no especifica a qué escena convival, caracterizada
por los adornos florales, se alude. Por esta razén, dejamos abierta tanto la posibilidad de
un marzeafr como la de cualquier otro banquete. Lo mismo sucede con el fragmento de
Is 28,7-8: su descripcion se ajusta perfectamente al perfil que buscamos, pero en ningtin
momento aparece el término. Con todo, este texto encuentra un buen paralelo en la
tablilla ugaritica KTU 1.114, donde se distingue el vocablo marzear. Ademds, en contra
de McLaughlin, rechazamos que los vv.7-8 representen la primera conexion clara entre
la asociacion y el culto a la muerte. Simplemente se puede entender como la ultima
consecuencia del consumo de alcohol en exceso. Por ultimo, de todo el episodio de Is
56,9-57,13 tnicamente los vv.9-12 responden a la imagen de un marzeah o, al menos, a
otro festejo convival, de manera que una vez mas s6lo podemos hablar de posibilidades

interpretativas.

Antes de finalizar el apartado sobre Isaias, es necesario justificar por qué rechazamos
desde el primer momento la sugerencia de Heider (1985:389). Este autor considera que
Is 65,4 alude a una escena de marzeah: “los que se sientan sobre los sepulcros y en
[sitios] ocultos pernoctan, los que comen carne de cerdo y sopa de inmundicias hay [en]
sus ollas”. Sin embargo, ni los ritos nigromdnticos son caracteristicos de la institucion ni

se menciona, a excepcion del contexto religioso, ninguno de sus rasgos.
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1.4. Marzeah en Ezequiel

En el caso de Ezequiel las posibles representaciones de un marzeah se han
encontrado en dos pasajes: Ez 8,7-13 y Ez 39,17-19. El primero de ellos, propuesto
Ackerman en 1989 y después en 1992, forma parte de las fabulosas visiones de Ezequiel
en su personal viaje al Templo de Jerusalén. Poco después, Irwin (1995) sugiere que
entre los cc. 38-39, relativos a la derrota de Gog por Yahveh, aparece una escena de
marzeah, similar a KTU 1.114, en la que se invita a las aves y a las fieras del campo a

saciarse con la carne y la sangre gentil.

1.4.1. Ez 8,7-13. La propuesta de Ackerman 1989 = 1992

Hace mds de una década Ackerman (1989:267ss. y 1992:67ss.) propuso explicar Ez
8,7-13, uno de los pasajes proféticos mds enigmédticos, como una posible descripcion de
un marzeal, basindose en que la habitacion aludida en el fragmento podia responder al
lugar de reunién de los miembros del marzeah. Recientemente McLaughlin
(2001:198ss.) ha negado cualquier tipo de conexién entre las caracteristicas del texto
subrayadas por Ackerman y esta institucion. Los versiculos a discutir se sitdan en la

secciéon comprendida entre los cc.8-11%"

y, en concreto, corresponden a la segunda de
las cuatro abominaciones culticas del c.8. En esta vision se describe la sala de las
imdgenes y los idolos en la que supuestamente se practica algin tipo de rito pagano

(vv.7-13):

70 La mayorfa de los criticos coincide en distinguir una serie de visiones que comienzan en el Templo
de Jerusalén y que acaban con la partida de Yahveh. P.e., Alonso Schokel — Sicre (1980:703) lo entienden
como “la visién de un gran juicio”: el c.8 es la acusacion y prueba de delitos, el ¢.9 la sentencia y
ejecucion, los cc.10-11,23 corresponden a la marcha de la gloria de Yahveh del templo y la ciudad y el
final de c.11 se relaciona con el comienzo del c¢.8; cf. May IB 105, Hossfeld 1986:151ss., Becker
1986:136ss., Clements 1986:283ss., Pohlmann 1996:123ss.
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"' un boquete en el muro>’%. ¢Me dijo:

7Me llevo a la puerta del atrio y vi que habia
“Hijo de hombre, haz un agujero en el muro*”*”. Entonces hice un agujero en el
muro y aparecié una puerta. ¢Me dijo: “Entra y contempla las atroces
abominaciones®’* que ellos hacen aqui”. ;oEntré y contemplé que habia todo tipo de
imagen de reptil y de animal, abominacién®”, y todo tipo de idolos de la casa de

Israel’™® grabados®’ sobre el muro®”®, por todos los lados alrededor®”. ;;Setenta

2V Lit. “ y miré y he aqui que habia”

72 En LXX esté ausente el v.7b. Greenberg (1983:169, 2001:199) sugiere que puede haber sido una
variante de la dltima cldusula del v.8 y propone que el texto original debid leer fior = “lugar escondido”
(1Sa 14,11; Jb 30,6). Una trad. donde se observan las variantes con el griego es la de Pohlman (1996:123),
pues las presenta entre corchetes como posibles glosas.

23 <Lt “ex/cava en el muro”. En LXX falta “en el muro”, pero el verbo dploow (“cavar, excavar un
agujero en”’) especifica el complemento. Ackerman (1992:42n.20) observa que LXX, frente al TM, puede
aludir a una habitacién subterranea, quiza por debajo del pavimento del patio de entrada (cf. McLaughlin
2001:198s.). Ademds, rechaza la correccién de Eichrodt y Fohrer al cambiar f#r por fpr, que tiene el doble
significado de “cavar” y “mirar cuidadosamente”, justificando asi{ LXX (cf. Zimmerli 1979:193).

™ El adjetivo ha-ra‘ot est ausente en LXX igual que en Ez 6,11. Hay quien lo considera una glosa;
en cambio, Block (1997:288n.27) sugiere que sea un elisién premeditada en LXX, como en Ez 6,11.

*” Dificil sintaxis en el TM. Tg. recoge seges como el pl. sigqusin, mientras que LXX sélo se refiere a
“vanas abominaciones (potoie Boeddyuata)”, eliminando toda alusion a los animales del TM, por lo que
se suele considerar una glosa, tal vez influida por De 4,17s. (McLaughlin 2001:197n.5). Zimmerli
(1979:193) y después Ackerman (1992:43n.22) recogen diversas propuestas: (a) mdtaia es el resultado de
una lectura incorrecta de pdnta ta = kol en hebreo (Cornill), (b) bdelygmata puede sugerir la lectura de
Sigqusim para el seges del TM, (c) mantener la lectura de seges con el sentido de “comida impura”, como
finalmente resuelve Ackerman. Ademds, Block (1997:288n.28) considera que después de seges hubiera
resultado mds natural.

776 To: “idolos a los que la casa de Israel les estaba rindiendo culto (pr59)”.

7 “Grabados”, melugqeh = pual pas. masc.sing. frente al sujeto pl. Existen varias posibilidades: (a)
eliminar “fodos los idolos de la casa de Israel” como una glosa, lo que implicarfa la correcciéon de
lifnehem en el v.11, (b) mantener el TM y considerar me/uggeh como un sustantivo, igual que en 1Re 6,35
y Ez 23,14, (Ehrlich 1912:26, Zimmerli 1979:193), un predicado nominal (McLaughlin 2001:198n.11); cf.
Ackerman 1992:43n.23. Lo mads sencillo es entenderlo como un sing. colectivo que harfa referencia a

todas las abominaciones.
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varones de entre los ancianos de la casa de Israel -incluso Ya’azanyahu, hijo de
Safén, estaba en pie en medio de ellos-** estaban en pie ante ellos [= las imdgenes
y los idolos]*®!, [cada] varén [con] su incensario en la mano, mientras’®* el aroma
de la nube®® de incienso se elevaba. ;Me dijo: “;Has visto, hijo de hombre, lo que

. . 284 . . 285
los ancianos hacen en la oscuridad®® , cada uno en la estancia de su imagen 85 pues

8 LXX: ém adtod. Como sefiala Ackerman (1992:43n24) es la cuarta vez que aparece gir en el TM y
ninguna en LXX, por lo que es mds facil considerar, en lugar de que fueran glosas, que el traductor de
LXX no entendi6 la palabra. De hecho, McLaughlin (2001:198) habla de “confusion por el traductor”.

7 Block (1997:288n.29) considera la reduplicacion un desarrollo tardio en el hebreo biblico.
McLaughlin (2001:6) afirma que tampoco debe omitirse debido a que es costumbre del profeta. LXX: “en
circulo, alrededor” («0kAw) y Vg: in circuli per torum. Por todos los lados de la sala hay grabadas
imdgenes, de ahi que Alonso Schokel — Sicre (1980:703) traduzcan “en las cuatro paredes™ (por las cuatro
menciones de gir).

%0 Algunos lo entienden como una glosa, pero otros argumentan que “if smoothness were a test of
authenticity, most parenthetical clauses would be eliminated” (Block 1997:288n.30). Lo cierto es que la
sintaxis entrafia cierta dificultad ya que interrumpe una oracién. LXX lo soluciona eliminando la
conjuncién we y el verbo omed y Vg. dice: Saphan stabat in medio eorum stantium (part.pres.gen.pl.).

31 Vg ante picturas. Ackerman (1992:44n.26, basindose en Zimmerli (1979:194) traduce “were
worshiping” como un término técnico relativo al servicio cultual (cf. Nd 16,9; 1Re 3,15; 17,1; 18,15; etc).

82 Esta copulativa (“y”) puede entenderse como una oracién temporal.

3 Atar es un hapax que segiin Greenberg (1983:170; 2001:200) esté relacionado con el siriaco efra
“vapor, humo”, con connotaciones paganas.

Anan estd ausente en LXX, por lo que muchos lo consideran una glosa (p.e., Alonso — Schokel 1980 y
McLaughlin 2001:197); no obstante, Block (1997:288n.32) afirma que esta suposicion es prematura.

24 Ausente en LXX, por lo que habitualmente se considera una glosa. Herrmann y Eichrodt lo
remplazan por poh, siguiendo los vv.6.9.17 (en Block 1997:288n.34 y McLaughlin 2001:197n.8). En
cambio, McLaughlin (p.197) lo mantiene en su reconstruccion del texto, al considerar que LXX puede
reflejar “una traducciéon mas econdmica”.

285 posiblemente con el sentido de “la estancia (sing. como las versiones frente al TM: “estancias’)
decorada con/dedicada a la imagen de su idolo”. Greenberg (1983:170; 2001:200) supone que el pl. se
debe a la ambigiiedad del distributivo %s (cada uno = todos); cf. Barthélémy 1992:56s. y McLaughlin
2001:197 y n.9.

Maskit (“relieve”, imagen; Le 26,1; Nu 33,52: “imagen de piedra”, ctf. KAI 215.18) es entendido por

las versiones como “en secreto” (1¢ kpvnt®, LXX), in abscondito cubiculo sui (Vg.).
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dicen: “Yahveh no nos>*® ve, Yahveh ha abandonado el pais’? 13Aun vas a volver a

contemplar las enormes abominaciones que andan haciendo ellos”. (Ez 8,7-13)

La mayoria de los autores coincide en situar la visién entre el afio en que Ezequiel
marcha al destierro con el primer grupo de deportados (597 a.C.) y el exilio definitivo de
los judios a Babilonia (586 a.C.): “En el afio sexto, a cinco del sexto mes,...” (v.1 = ca.
17/18 de septiembre de 592 a.C.)**’. En esta época Ezequiel es arrebatado y llevado por
Yahveh al Templo de Jerusalén donde le muestra la participacion de los jerosolimitanos
en los cultos idolétricos: han colocado en la casa de Yahveh una imagen de la diosa de la
envidia (vv.3-6), los ancianos queman incienso en una habitacién decorada con
imdgenes e idolos (vv.7-13), las mujeres lloran por Tammuz, la divinidad de la
vegetacion y fertilidad (vv.14-15), y los hombres adoran al sol (vv.16-18; cf. Gaster
1941:289ss., Fohrer 1952:174ss., May 1B 105ss., Hals 1989:48ss., Ackerman 1989:267
y, mds detallado, 1992:37ss.).

El primer problema que plantean las visiones reside en aclarar si en esta época se
practicaban los cultos descritos, pues en teoria habian sido erradicados en la famosa
reforma de Josias (2Re 23,1-25), por lo que algunos comentaristas, en especial los de la
primera mitad del s.XX, los sitdan en tiempos de Manasés®®. Ackerman (1992:46ss.), en
cambio, aporta argumentos suficientes para confirmar que estos ritos se recuperaron

después de su muerte, ya que, p.e., en los mismos versiculos que siguen a la reforma

286 Ausente en LXX y en Ez 9,9 del TM.

T LXX: “en el quinto mes” = 18 de agosto (cf. May IB 105, Greenberg 1983:166; 2001:195, Hals
1989:52, Ackerman 1989:267 y 1992:37). McKeating (1995:70s.) presenta un cuadro con todas las
referencias cronoldgicas de la obra de Ezequiel. Segun la division de Alonso Schokel — Sicre (1980:672),
en la primera de las dos etapas del ministerio de Ezequiel, esto es, en Babilonia entre los primeros
deportados por Nabucodonosor.

%8 Segtin Torrey seria una descripcién de época helenistica en la que se recogen ritos de tiempos de
Manasés y segtin Kaufman y Greenberg la reforma de Josfas fue exitosa y duradera, por lo que estos

cultos datan del reinado de Manasés (en Ackerman 1992:47s.).
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(2Re 23,26-25,30) se dice que los reyes obraron “lo malo a los ojos de Yahveh” (=
fueron id(’)latras)zsg.

La segunda cuestion es identificar estas acciones como parte de un mismo rito o
como cuatro cultos distintos situados en el Templo de Jerusalén. A primera vista se
reconoce un el mismo patrén: el profeta es arrebatado y llevado a un lugar del templo, se

29055 al

le ordena mirar, se describe la visién, Yahveh lo llama ‘“hijo del hombre
preguntarle si ha contemplado los hechos y se le informa de que todavia vera atrocidades
mayores (McLaughlin 2001:200n.17; cf. Hals 1989:49ss.). Esto ha hecho que algunos
autores consideren los cuatro fragmentos como elementos de una sola celebracion. May
(IB 105-110), p.e., cree que se trata de un festival al final del solsticio de verano en el
que Yahveh abandona el templo, Gaster (1941:289ss.) los explica, por analogia con la
liturgia ugaritica, como la celebracion de la fiesta de la cosecha y Avishur (1986:49ss.),
comparandolos con la historia de Aghat, como las obligaciones cultuales que un hijo

: 291
tiene con su padre

. No obstante, en la actualidad, predomina la opinién de que son
cuatro manifestaciones independientes en las que se cometen pecados distintos,
participan varios grupos y se producen en diferentes lugares del Templo (Ackerman
1992:53, McLaughlin 2001:200). En cualquier caso, tanto si se trata de un rito autonomo
como de una de las escenas de un festival, los vv.7-13 tienen sentido por si mismos, de
manera que, después de haber contextualizado el pasaje, ahora nos podemos centrar
exclusivamente en ellos.

Ackerman (1992:71) explica los vv.7-13 como una comida ritual de la aristocracia

que tiene lugar en el patio del Templo y que estd dedicada a una divinidad. Se entiende

* También en Jeremias se pueden encontrar ejemplos de idolatria en el culto jerosolimitano (cf.
Ackerman 1992:50s.). Incluso, en tiempos de la restauracién se llevan a cabo ritos paganos, segiin nos
informa el Tritoisaias en, p.e., el dltimo pasaje que analizamos de Isafas (Is 56,9-57,13), donde se hablaba
de nigromancia, de sacrificio de nifios, etc.

% Esta expresion referida al profeta es tipica del libro de Ezequiel, pues aparece més de cien veces.
Otras caracteristicas propias de este libro, como, p.e., el uso de gillulim para “idolos”, en McKeating
1995:17.

! Otras sugerencias recogidas por Ackerman (1992:52s.) y McLaughlin (2001:200n.18): celebracién

por Adonis, ceremonias agricolas relacionadas con Tisa b’Ab, etc.
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sin ninguna dificultad tanto la presencia de una clase alta (“setenta varones de entre los

2 entre la que sobresale “Yaazanyahu, hijo de

ancianos de la casa de Israel”, v.11)
Safa’n293”, como su localizacién en un recinto oculto del Templo de Jerusalén (vv.7-8),
pese a las variantes entre las versiones. Sin embargo, no quedan claros ni la referencia a
un banquete cultico ni el patronazgo divino del encuentro, por lo que la clave para
entender el texto reside tanto en la interpretacion de “todo tipo de imagen de reptil y de
animal, abominacion”, cuanto en la funcion de los idolos grabados en el muro
(pp-69ss.).

Segun la autora, “todo tipo de imagen de reptil y de animal” es una glosa, ausente en
LXX e influida por De 4,17s., que ha llevado a una exégesis errénea de Seges
(““abominacion”). Basdndose en el estudio de Zimmerli (1979:216s.), observa que seges
(Le 7,21; 11,10-13.23.29.41-42; Is 66,17), no alude a las representaciones paganas de
animales, sino a las criaturas no aptas para el consumo alimenticio. Por tanto, frente a
los que habian advertido un rito relacionado con las deidades zoomorficas egipcias (el

294

propio Zimmerli~ ) o con los relieves babilénicos como los de la de puerta de IStar

2 Los ancianos son los lideres de Jerusalén después de la deportacién de Joaquin y sus principales
(2Re 24,12-14). El nimero “setenta” nos remite a los afios de marcha por el desierto hacia la tierra
prometida (Ex 24,1.9; Nua 11,16.24.25); cf. Block 1997:289s. Duguid (1994:70ss.) se ocupa del término
Z’qenim que interpreta como “ancianos” o como “los hombres que desempeiian el oficio de ancianos”

%3 Algunos, como Greenberg (1983:170, 2001:200), consideran que este personaje fue un familiar
notable de la familia del escriba real Safan (2Re 22,3; Jer 29,3; 36,12), otros sefialan que hubo otro
Ya’azanyahu, pero hijo de ‘Azzur (Ez 11,1), de manera que pudo ser una corrupcion interna del TM
(Ackerman 1992:43n.25).

4 Albright encuentra semejanzas con la serpiente y las figuras de animales del Libro de los Muertos
(en May IB 107), Alonso Schokel — Sicre (1980:705) afirman que con las imdgenes de dioses egipcios,
contradiciendo asi el decdlogo (De 4,18), Block (1997:293) menciona los relieves egipcios que
representan el asedio de ciudades levantinas, en las que los hombres estdn sobre los muros con los brazos
extendidos hacia el cielo en oracién (cf. Fohrer 1952:175, Pohlmann 1996:139). También hay quien
simplemente prefiere considerarlos como dibujos de todo tipo de fauna, incluyendo los animales impuros

segtn las leyes sacerdotales (Blenkinsopp 1990:55).
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(Greenberg 1983:169s.)*”, prefiere eliminar esta “glosa” y definir seges como “comida
abominable”. A su vez, entiende que el lugar de reunién estaba decorado con las
imdgenes de las divinidades a las que expresamente les estaba dedicado el “banquete-
Seqes’, por lo que supone que se trataba de una comida ritual que se producia
periddicamente.

A partir de estas primeras conclusiones y apoydndose en Am 6 y Je 16, los
testimonios del Oriente Proximo antiguo (en el capitulo anterior) y los documentos de
épocas persa, helenistica y romana (en el siguiente capitulo), propone que Ez 8,7-13
describe una escena de marzeah (pp.71-79), pues distingue muchas de sus caracteristicas
en este texto (p.76s.): (1) un banquete ritual, (2) un recinto especifico que podria ser el
bet-marzeah, inaccesible para los que no pertenecen a la asociacién, (3) una regularidad
para reunirse seglin los grabados permanentes de los muros, (4) el patronazgo de una
divinidad a la que se le ofrece incienso, (5) un grupo de aristdcratas, los “setenta
ancianos”, identificado con los “miembros del marzeali’, (6) una figura que destaca
sobre las demads, Ya‘azanyahu, cuyo cargo seria el de “lider del marzeali’ y, por ultimo,
(7) el consentimiento o incluso la tutela de esta corporacion por parte de las autoridades,
ya que se sitda en el recinto del Templo®®. De este modo, afirma que, aunque su
propuesta no es una explicacion definitiva, Ez 8,7-13 responde a ‘“cultos semiticos
occidentales”, mds que a lejanas representaciones rituales de Egipto o Babilonia.
Ademés, esta sociedad elitista era conocida por Amds y Jeremias y probablemente
aceptada por la sociedad israelita, por lo que la denuncia del profeta no se debi6 dirigir
contra el marzeah en si, sino contra el consumo de comida-seges (Le 11) y la

representacion iconografica de una divinidad, seguramente de Yahveh (pp.77-79)*"".

*% Block (1997:289) afirma que el nimero de ancianos se vio determinado por el nimero de imagenes,
esto es, al menos se practicaron setenta cultos distintos.

% Subraya la ausencia de elementos fiinebres justificandola con el pasaje de Am 6, donde tampoco
hay rastro de esta caracteristica (pp.76s.). En cualquier caso, debemos recordar que hasta el momento sélo
Je 16 alude con seguridad al festejo funerario.

7 Esta visién aparece después de la del idolo de la envidia, que Ackerman ha identificado con la

ASerah, la consorte de Yahveh que en Kuntillet “‘Ajrud y en otras tantas imdgenes aparecen juntos (§ III 1).
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Por el contrario, McLaughlin (2001:202-205) rechaza la hipétesis de Ackerman por la

298 -
% pero también aporta

ausencia del elemento mds importante en los festejos: el alcohol
otras dos razones interesantes: la erronea interpretacion del tan controvertido término
Seges y el secretismo con el que se practica el culto. Al considerar los testimonios
biblicos, advierte que seges se refiere “a la naturaleza esencial de tales cosas [es decir,
los animales hibridos, los cadaveres de ciertas bestias, etc.], no a su estatus como
comida”, justificando tal afirmacién con los siguientes argumentos: (a) Ezequiel es
capaz de criticar directamente la comida inaceptable, (b) el resto de la visién describe
una actividad religiosa, pero no un banquete y, por ultimo, (c) Seges sélo aparece en este
caso, pero su equivalente sigqus alude a una serie de “aberraciones culticas” (por una
“abominacién” en 5,11; 7,20; 11,18.21 / por un “idolo” en 20,7.8.30-31; 37,20; cf.
p-203n.35). Asi pues, considera que s6lo la mencién del culto idolatrico no es motivo
suficiente para conectar el pasaje con el marzeah. Por otro lado, asumir, junto con la
mayoria de la critica, que el rito se produce en una habitacién oculta®” le proporciona la
tercera prueba para rechazar Ez 8,7-13 como testimonio de la institucién, ya que, si bien

el marzeah es considerado una entidad privada, no hay ningin documento que confirme

este secretismo.

Asi pues, no deberia resultar extrafio identificar estos grabados como las imdgenes de Yahveh. Sin
embargo, el problema es mds complicado porque no se sabe con seguridad a quién representa esta estatua;
de hecho, cuando Alonso Schokel — Sicre (1980:705) se preguntan si a la estatua de Astarté colocada por
Manasés en el Templo (2Re 21,7; 2Cr 33,7) o a la Reina del Cielo (Je 7,18; 44,15ss.), afirman que el texto
Ezequiel “no responde a esta pregunta”.

% El propio Ackerman (p.72) es consciente del papel predominante del alcohol, sobre todo, del vino
en las celebraciones del marzeah. Esta afirmacion es utilizada por McLaughlin para negar que el texto
representara una escena tal.

29 pe., Gaster (1941:289) habla de que “en un lugar escondido, una gruta decorada con frescos, una
pequefia congregacion de hombres estaba involucrada en realizar ciertos ritos misteriosos”. Block
(1997:289) cree que la habitacién era en su origen una despensa para los utensilios y muebles del Templo

(1Re 6,5) y que luego se convirtié en el lugar del culto mistérico.
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En nuestra interpretaciéon no sélo no aceptamos que el profeta contemple en su vision
una escena de marzeah, sino que tampoco hemos observado, con la excepcion del
contexto cultico y la élite de ancianos, ninguna de las caracteristicas propias de estas
reuniones. Pero, aunque no se va a analizar el texto vamos a exponer las razones que nos
han llevado a asumir una interpretacion que difiere de la de McLaughlin. En primer
lugar, es evidente que el marzeah era una entidad de caricter privado, por lo que es
posible que se practicaran ritos particulares desconocidos por el publico en general. La
prueba es que no nos han llegado descripciones detalladas de sus ceremonias y que sélo
a través de los datos de otros documentos podemos hacernos una idea de qué tipo de
asociacion pudo ser. Ademads, si comparamos los testimonios sobre el marzeah con los
textos que mencionan el thiasos griego u otros grupos similares en torno a los cultos
mistéricos, vemos que éstos ultimos son mds numerosos. De hecho, el propio
McLaughlin reconoce que rechazar el texto por su aparente secretismo resulta una razén
“altamente especulativa” (cf. p.205n.43). Este dato, entonces, no es tan significativo
como McLaughlin habia manifestado en su andlisis, pues no aclara en absoluto la
naturaleza del culto.

Mucho més interesantes resultan otros detalles para justificar nuestra posicion: (1) la
ausencia del alcohol, ya que hasta el momento en todos los textos tratados las alusiones
al vino suponian el primer vinculo entre el texto y el marzeah. (2) Como Seges alude a
abominaciones culticas de todo tipo, la comida no apta también debe situarse entre estas
trasgresiones, de manera que la propuesta de Ackerman no es tan descabellada como
McLaughlin habia indicado; pero, incluso asumiendo esta posibilidad, no encontramos
ningun rasgo del marzeah, pues no existe ningun testimonio donde se aluda a que los
participantes ingieran comida abominable. Lo habitual es la denuncia contra el consumo
en exceso de los mds exquisitos manjares, mientras que otros mueren de hambre (Am
6.4). (3) Los ancianos que intervienen en el evento pueden ser miembros de una élite, en
especial, si tenemos en cuenta el nimero “setenta”. Sin embargo, también debemos
admitir que el profeta pudo referirse a este grupo por sus condiciones fisicas (varones de

una edad avanzada), al igual que hace después con las mujeres (v.15) y con los
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“veinticinco varones” (v.16, cf. Duguid 1994:68ss.), indicando asi que todo el pueblo
esta implicado en préacticas idolétricas. En cualquier caso, seria sorprendente que sélo
los ancianos participaran en el marzeah, sobre todo, cuando en Ugarit encontramos
textos donde se habla de un posible ingreso de nuevos miembros en la institucion (RS
14.16; 15.70; 15.88). (4) Tampoco es significativo que destaque un individuo sobre los
demads, en este caso Ya’azanyahu, hijo de Safdn, pues es frecuente, incluso en nuestros
dias, que en los festejos exista un “maestro de ceremonias”. (5) No se menciona ni la
presencia de miusica ni de muebles propios de estas celebraciones (divanes, mesas, etc.)
ni de ninguna otra caracteristica: aceites, perfumes, etc; s6lo se habla del incienso, cuyo
uso es frecuente es los ritos del Templo. (6) Ni siquiera las imdgenes de idolos son
exclusivas de un patronazgo divino del marzeah, pues no faltan los ejemplos de idolatria
en el propio Templo de Jerusalén. Por tanto, este contexto cultico puede responder a
innumerables précticas paganas, entre las que el marzeah no se situaria entre las

primeras opciones.

1.4.2. Ez 39,17-20. Una sugerencia de Irwin 1995

Cuando Irwin (1995) trata los cc.38-39 como un ejemplo de sacrificio a Molek,
observa que el mejor paralelo para explicar Ez 39,17-20 (pp.108s) es el tan citado pasaje
ugaritico KTU 1.114, en el que °Ilu invita a los dioses a comer y a beber en su marzeah
hasta la saciedad, llegando él mismo a sufrir un colapso. Un tiempo después,
McLaughlin (2001:205ss.), partiendo de las semejanzas establecidas por Irwin, no s6lo
incluye Ez 39,17-20 en su andlisis del marzeah entre los profetas, sino que ademads
admite que, en verdad, se trata de tal festejo.

Los autores suelen coincidir en que este fragmento pertenece a la fantdstica y pre-

apocaliptica historia de la derrota de Gog por Yahveh, desarrollada en los cc.38-39°%

% El problema principal que surge a la hora de concebir los cc.38-39 como una unidad son los tltimos

versiculos (21ss.), pues algunos los consideran un afiadido posterior; asi Hals (1989:280s.) afirma que son
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Por otro lado, estos versiculos introducen una escena nueva, bien acotada formalmente

(una férmula de mensajero al principio y otra al final, un mandato y la invitacién a la

301

fiesta)”", en la que Yahveh convoca a las aves y a las bestias a su banquete de carne y

sangre enemigas:

302
h™:

17T, hijo de hombre, asi habla ‘Adonay Yahve Di a las aves, a toda clase de

dos apéndices mds tardios (vv.21-24 y vv.25-29). Sin embargo, otros acotan una subunidad entre los
vv.17-24 (Brunner 1969) o los vv.17-29 (Lamparter 1986, indicando que vv.25-29 son “die Schlupverse”).
En cualquier caso, la escena que aqui nos interesa se incluye sin ninguna duda en estos capitulos; de
hecho, Zimmerli (1979:933ss., en especial p.937) cree que texto principal (“Grundtext”) de la pericopa
sobre Gog comprende 38,1-9; 39,1-5.17-20; cf. McKeating 1993:118 y 120. Otros, en cambio, aunque
reconocen que tuvo que haber un nucleo inicial, no creen que sea tan sencillo de reconstruir (Hals
1989:285). Las diferentes propuestas las podemos encontrar en Allen (1990:202s.), que se ha ocupado de
resumirlas. Cook (1995:98ss.) observa que cc.38-39 forman un todo justificado por la repeticion de sus
términos y temas, con la posible excepcion de los vv.21-29 (pp.98 y 117). Ademds subraya una serie de
elementos que le permiten distinguir el texto como escatoldgico: el papel de Yahveh en la guerra, la nueva
vida que les aguarda a los israelitas, el nimero siete, el motivo de la espada, el castigo con la sangre, el
sacrificio, etc. (pp.92ss.), llegando a la conclusién de que “claramente pertenecieron a la corriente
principal de la tradicién sacerdotal de Ezequiel” (p.103). Por otro lado, McKeating (1993:46) percibe los
cc.36-39 como los ordculos relativos al “nuevo Israel”.

' Hals (1989:279) denomina el fragmento como “la invitacién a una fiesta”, en el que advierte los
preliminares y la propia invitacién compuesta por una convocatoria, el menud y los resultados prometidos.
Block (1997:473) distingue la 1lamada al heraldo, la noticia de dar un mensaje, el encargo propiamente del
heraldo, la invitacion y la firma del anfitrion. McLaughlin (2001:207) observa que la seccion abre y cierra
con una férmula de mensajero.

392 Allen (1990:202) subraya que es inusual esta férmula de mensajero, por lo que presenta la siguiente
traduccion: “’Now you, human one -what follows is a message from the Lord Yahweh- are to
proclaim...”. McLaughlin (2001:206n.46) prefiere situar “asi habla (‘Adonay) Yahveh” después de
“bestias del campo” aduciendo que de este modo se introduce directamente el mensaje. Ademads elimina
Adonay como superfluo, pues no aparece en LXX (s6lo kyrios); cf. Zimmerli 1979:931. Por el contrario,
McKeating (1993:17) incluye entre las caracteristicas de la obra de Ezequiel el uso de (‘Adonay) Yahveh.
Aunque fuera un término “superfluo” no implicaria ningin cambio sustancial en el ordculo, por tanto,
preferimos mantener el TM. Tampoco hay necesidad de alterar el orden de la frase, pues se entiende sin

dificultad la sintaxis y la noticia (cf. Block 1998:473).
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alados®®, a toda clase de bestias del campo: ‘Reunios y venid, congregaos desde
los alrededores a mi sacrificio, el cual Yo ofrezco (TM: sacrifico)’® para vosotros,
un ingente sacrificio sobre los montes de Israel para que comdis carne y bebdis
sangre’”. (sCarne de héroes comeréis y sangre de los principales de la tierra

beberéis. Carneros, corderos, machos cabrios, toros [y] cebones de BaSan serdn

todos ellos. jyComeréis grasa hasta la saciedad y beberéis sangre hasta la ebriedad
del sacrificio que os voy a ofrecer (TM: sacrificar). ,,Os saciaréis en mi mesa’® de
caballos y de jinetes™”’, de héroes y de toda clase de guerreros’. Ordculo de Yahveh

<Adonay’®. (Ez 39,17-20)

Si bien acotar la seccion resulta relativamente sencillo, no se ha alcanzado un acuerdo
respecto a su datacién al no aparecer ningtin dato histérico concreto, sino referencias
probablemente mitoldgicas. P.e., no se ha podido identificar quién es Gog, s6lo que
alude a una nacién gentil que, a excepcion de Egipto, debe venir del Norte (Je 6,22, cf.
Zimmerli 1979:938ss., Hals 1989:282); tampoco se sabe donde se sitian Magog (el pais

de Gog) o sus pueblos vecinos ni en qué valle se halla la sepultura para el enemigo

3B Lit. “a todo el de ala”.

** Tg. es mucho mds violento: “la matanza, que estoy llevando a cabo (lit. mato) para vosotros”,
después: “una gran matanza”.

3% Lit. es una oracién copulativa que tiene un claro valor final.

3% To: “sobre los montes de mi pueblo™.

307 Rekeb, que significa “carro”, no encaja bien en la enumeracién: “de caballos y de carros, de héroes
y de toda clase de guerreros”, por lo que se han sugerido otras posibilidades: (a) interpretar rekeb como
“caballo de tiro, corcel” (cf. Zimmerli 1979:932, Allen 1990:202 segtin 2Sa 8.4, cf. 1Cr 18,4), (b) como
“jinete” (2Re 7,14; Is 21,7.9; 22,6) o (c) cambiar la vocalizacién a rokeb: “jinete”. La lectura de “jinete”
ha sido la seguida por LXX (dvepatny) y Vg. (equite forti, uniéndolo al gibbur del TM) y por muchos
estudiosos modernos (cf. May IB 281, Brunner 1969, Alonso Schokel — Sicre 1980, Lamparter 1986, Fuhs
1988, Block 1998, McLaughlin 2001:206s.n.50). McLaughlin considera que no es necesario enmendar la
vocalizacion debido a la posibilidad que aqui citamos como (b).

3% De nuevo se rechaza la eliminacién de Adonay que ha propuesto McLaughlin (2001:206n.46),

siguiendo LXX.
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(39,11)*”. Por tanto, aunque no han faltado sugerencias’'’, la tinica propuesta segura es
la de considerar un amplio periodo que comprenda desde la época de los primeros
deportados a Babilonia hasta el tiempo en que ya estaba vigente la “pre-apocaliptica”
(proto-Daniel). No obstante, debido a la llamativa cantidad de rasgos escatoldgicos que
aparecen en los cc.38-39 es probable que sea “mads reciente que todos los otros ejemplos
biblicos sobre el marzeali’ (McLaughlin 2001:212). Lo cierto es que, al menos, hasta
tiempos del Deutero-Isaias, no aparecen los temas pre-apocalipticos, como la
importancia de la sangre gentil derramada por un guerrero divino (Is 63,1-6) o por la
espada de Yahveh (Is 34,5s. y Je 46,10) o la invitacién a las aves y los animales a un
sacrificio humano (Je 12,9; cf. Ap 19,17ss.)3”. Frente a esto, podemos aducir el pasaje
ugaritico (KTU 1.3.11.29) en el que la diosa Anat consume sangre y visceras humanas
hasta que queda saciada (cf. May IB 281, Pope 1997a:175); sin embargo, Cook
(1995:88) lo justifica como un uso del antiguo “mito del guerrero divino en la guerra
santa” por la escatologia apocaliptica. En cualquier caso, resulta un periodo demasiado

extenso, que a su vez implica innumerables cambios geopoliticos en la zona de Oriente

3% La postura tradicional opta por las regiones montafiosas de Moab, tomando como punto de
referencia el Mar Muerto; sin embargo, Irwin (pp.98ss.) llega a la conclusiéon de que el mar es el
Mediterraneo y el valle es el de Yizre’l. De la misma manera, también se han propuesto diversas
explicaciones para “el valle de oavn™: Pope (1977a:173s., 1981:171) lo entiende como “el valle de los
difuntos/ancestros (‘abarim)” ( Nu 33,4ss.), pero Irwin (1995:104) prefiere “el valle de los que pasan a
través (ob°rim, para su destruccién)”, como en el culto a Molek donde los jerosolimitanos “hacian pasar a
través” a sus hijos.

319 pe., McLaughlin (2001:212n.66) resume las tres opciones principales: en una época cercana al
profeta (Zimmerli), en los primeros afios del primer exilio (Eichrodt) y en el periodo persa-helenistico
(Cooke). En contra de estas afirmaciones sugiere que Ez 39,17-22. puede ser el texto biblico mds reciente
relativo al marzeah, con la excepcién de Je 16 (por su dificultad para datarlo).

S En So 1,7-8 también se menciona un sacrificio humano en el que Yahveh ha convocado a sus
invitados. Con relacion a estos textos cf. May IB 281, Alonso Schokel — Sicre 1980:830, Blenkinsopp
1990:189, Allen 1990:208, Block 1998:474ss. y, en especial, Cook 1995:89ss. Algunos incluso han puesto
en relaciéon Ez 39,17-20 con las referencias a Leviatdn y la escatologia posterior (Sal 74,13s.); cf.

Blenkinsopp 1990:189.
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Medio. Pero, pese a que no es posible datar la escena convival de los vv.17-20, el pasaje

es susceptible de ser considerado un testimonio de marzeah.

Irwin (1995:108s.) percibe una escena similar entre Ez 39,17-20 y KTU 1.114, que se
ve avalada por un vocabulario compartido. Ambos textos presentan un festejo cultico en
el que un dios, de manera andloga, invita a los comensales a comer hasta la saciedad y a
beber hasta la embriaguez. El autor observa que estas correspondencias entre el marzeah
y Ez 39 manifiestan un patron no-yahvista, en el que, por otro lado, Yahveh juega un
papel primordial: convoca a los invitados a su mesa, trae las victimas y dirige el
banquete. De este modo, confirma su idea de que un profeta puede describir “un
sacrificio a Yahveh desde el punto de vista de la imagineria ciltica de Molek”. No
obstante, Irwin ni desarrolla el tema en profundidad ni ofrece un estudio de la
terminologia que aclare su postura. No serd hasta la obra de McLaughlin cuando se
presente un andlisis detallado de los vv.17-20 como una descripcion del marzeah en

Ezequiel.

McLaughlin (2001) se centra tanto en el vocabulario como en el contenido para
evidenciar las semejanzas entre los textos. De hecho, presenta su propuesta apoyandose
en el uso de una misma terminologia (pp.205y 209s.): “que beban (tstn) vino hasta
hartarse (sb9)! jmosto hasta emborracharse (skr)” (KTU 1.114.3-4) | “Comeréis grasa
hasta la saciedad (ny2v) y beberéis (onnu) sangre hasta la ebriedad (112w)” (Ez 39,19).
A su vez, la raiz hebrea zbh (“sacrificar”) es comparable a la ugaritica (db/1) y en ambos
fragmentos, aunque con distintos verbos, el anfitrién anima a los participantes a comer
(cf.McLaughlin p.205n.44).

Antes de detenerse en la temdtica, manifiesta que el vinculo entre los vv.17-20 y la
descripcion precedente de la “guerra santa” no es tan estrecho como se suponia segin
los paralelos con KTU 1.3.11.29; Is 34,5-7; Je 46,10. Por una parte, hay un cambio de
destinatario (en los cc.38-39 el profeta se dirige a Gog, pero en el v.17 les habla a las

aves y los animales); por otra, Ez 39,19 es “el tnico lugar en toda la Biblia donde la
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sangre causa ebriedad™'. Esto le lleva a suponer que el antecedente més adecuado para
los vv.17-20 es la tablilla KTU 1.114, ya que, pese a los siglos transcurridos y a los
colectivos diversos (las divinidades / los animales), la idea de un dios llamando a un
grupo a su banquete pudo sobrevivir independientemente al texto ugaritico y después ser

adaptada por Ezequiel u otro profeta (cf.Je 12,9°"

). Sin embargo, este texto es singular,
pues se combinan en €l el estado de embriaguez con la convocatoria de los animales a
una comida divina. Por esta razén considera que ‘“tanto el autor como su audiencia
probablemente habrian entendido la escena de Ez 39,17-20 desde la perspectiva de la
famosa institucion (=el marzeah)” (p.211). Confirma después esta postura cuando
identifica sus propios requisitos para distinguir una escena de marzealr (a) las
referencias a la embriaguez, (b) el contexto religioso: Yahveh habla de “mi sacrificio”,
por lo que le atribuye el patronazgo de la entidad, y (c) la participacion de una élite cuyo
habitual papel de comensales habria sido asumido, en este caso, por las aves y las

bestias. Concluye, en definitiva, que Ez 39,17-20 puede entenderse “desde la perspectiva

de la tradicion mitolégica de un marzeah divino” (p.212).

Varias consideraciones debemos hacer a estas interpretaciones. En primer lugar, en la
propuesta de Irwin se asume que un sacrificio a Molek deriva en un banquete de
marzeafh. Sin embargo, no hay ningin documento donde de modo categérico se
establezca esta relacion, por lo se nos plantea el mismo problema que en Is 56,9-57,13: o
rechazamos el pasaje como testimonio de la institucion o distinguimos un posible
marzeah entre diversas practicas cuyo vinculo principal seria su cardcter idolatrico. Por
otra parte, McLaughlin le otorga a los vv.17-20 bastante independencia respecto a la
descripcién anterior y se apoya en la singularidad del texto al conjugar el tema de la

sangre, la ebriedad y la invitacion a los animales para admitir una escena de marzeah.

312 Bn 1a tablilla Anat se satisface con la lucha, no con la bebida, y no alcanza la ebriedad, en Je 46,10
la espada de Yahveh también bebe y se sacia, pero sélo llega a estar “empapada, saturada” (mn) de
sangre, y en Is 34,5-7 la tnica alusién es la de la espada llena (nx%n) de sangre.

313 Bn s 56,9 encontramos una variante, donde no se menciona a las aves: “Animales todos del campo,

venid a comer, animales todos del bosque”.
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No obstante, estos versiculos, como €l mismo sefiala (p.207), tienen un claro antecedente
en el v.4, donde se le anuncia a Gog que ‘“sobre las montaiias de Israel” va a ser

314 . .
. Ademds, no se debe juzgar un texto

entregado como pasto a las aves y a las fieras
como tal descripcion por ser el inico lugar donde se conectan caracteristicas aisladas en
otros pasajes y, mucho menos, sacrificar otras interpretaciones mds evidentes con tal de
justificar los rasgos establecidos para identificar un marzeah (las referencias a la bebida,
el contexto religioso y la presencia de un élite). Por tanto, antes de manifestar nuestro

punto de vista, preferimos ofrecer un breve andlisis de los elementos que puedan

315
responder a un marzeafr .

a. El contexto religioso. En KTU 1.114 °Ilu invita a los dioses a una comida en el
interior de su palacio, de tal modo que la dimension ciltica del texto es evidente. De
igual manera, en Ez 39,17 Yahveh les solicita a sus fabulosos comensales que acudan a
su mesa y que se sacien con su sacrificio. Ademds de que el término empleado para
referirse a sacrificar/sacrificio sea el mismo (dbf/ zbh), resulta llamativo el lugar donde
se produce el evento: en la mansion de la divinidad segun la tablilla ugaritica y en los
montes de Israel y en la mesa de Yahveh segtin Ez 39. Si bien a primera vista parece una
diferencia notable, una lectura mds detenida nos descubre que su funcion es la misma.
Por una parte, la comida tiene lugar en los montes de Israel, que en este caso simbolizan
la heredad de Yahveh (Je 12,9); por otra, el profeta juega con la imagen de la mesa del
Sefior. Lo habitual es que sea el hombre quien presente los panes de la proposicién ante
el altar de Yahveh (Ex 25,23-30; cf. Alonso Schokel — Sicre 1980:830), pero en este
caso se invierten todos los papeles: Yahveh realiza el sacrificio, los animales son los

comensales y los seres humanos son las ofrendas (cf. Block 1998:474ss.).

314 Segin Allen (1990:208) los vv.17-20 pueden ser considerados el desarrollo original del v.4b y la
continuacién de Ez 39,1-5.

315 Resulta un tanto arbitrario que McLaughlin en este caso asuma una dependencia de KTU 1.114 o, al
menos, un paralelo como parte de una tradicién, mientras que cuando trata Is 28,7s. justifica las

semejanzas como una mera coincidencia.
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b. El mentu. Como antes se han sefialado las referencias a la ebriedad, no nos vamos a
detener en este punto; no obstante, es muy significativo que el liquido que se bebe sea
sangre y no vino o derivados. Compartimos con McLaughlin la idea de que la imagen de
la sangre embriagadora debi6 ser intencional, pero ademds consideramos que la mencién
de este liquido estd en consonancia con un uso apocaliptico (Is 34,5-7; Je 46,10), en el
que se ven actualizadas las imdgenes mitoldgicas tradicionales.

Lo mds sorprendente del banquete es el mend (“carne de héroes” y “sangre de los

o . 316
principales de la tierra

(yasi7 ww)” v.18, “caballos y jinetes, héroes y toda clase de
guerreros” v.20), en especial, cuando es el propio Yahveh quien estd transgrediendo el
mandato de preservar la vida humana (Gé 9,5s.). Junto a estos “manjares” el profeta
presenta una serie de animales inmolados, “carneros (z'>x), corderos (o™z2), machos
cabrios (o), toros (om2) [y] cebones de Basdn (w2 “xm)”, que los autores coinciden
en identificar con titulos nobiliarios’"". Aplicar estos calificativos a los principales de las
naciones fue una prictica muy extendida por el Oriente Préximo; de hecho, Miller
(1970:177ss.) recoge muchos de los ejemplos ugariticos donde aparecen estas
denominaciones y a continuacién enumera los nombres de animales en el texto biblico
que se destinan a personas. Entre ellos encontramos los mencionados en el v.18 (p.182)

Y299

y las famosas “vacas de Basdn” (Am 4,1; cf. p.184). Asi pues, el profeta adapta el
antiguo banquete divino a la nueva circunstancia en la que los principales, quienes antes
disfrutaban de los espléndidos manjares, ahora pasan a convertirse en las victimas del
sacrificio.

Las versiones presentan lecturas muy significativas. Tg. confirma la interpretacion de
los nombres de los animales, pues los sustituye por referencias a cargos destacados:

“reyes, jefes, gobernantes, hombres poderosos, ricos en posesiones todos ellos” (sobre la

316 En los cc.1-39 aparece en varias ocasiones los términos “rey” y “principe, principal”. Duguid
(1994:18ss.) ofrece una lista de todas las referencias a nasi’y a melek y explica el uso de los titulos en
diversos contextos; cf. también McKeating 1993:110.

37 Mientras que Block (1998:473) se refiere simplemente a “designaciones para la nobleza”, Pope
(1977a:175) habla de “las clases dirigentes y la nobleza militar” y Alonso Schokel — Sicre (1980:830) de

“titulos de jefes, personales o de grupo”.
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trad. de Levey 1987; cf. Zimmerli 1979:931s.). LXX y Vg. sustituyen BaSan, la féril

region donde se cria el mejor ganado de Israel, por una palabra que indica la calidad del

ganado “engordados / pingiies” (cf. Am 4,1: vaccae pingues).

c. Los invitados al festejo. En KTU 1.114 todos los participantes en la celebracién
eran divinidades, mientras que en Ez 39,17 Yahveh los denomina “aves” y “bestias del
campo”. El problema fundamental es identificar a una élite disfrutando de tal festejo.
Una de las explicaciones propuestas consiste en que se llama a los animales, en vez de a
los hombres, para evitar transgredir la prohibicion de la sangre humana (cf. McLaughlin
p.211 y n.65). Sin embargo, es posible otra solucién partiendo de la mitologia del
Oriente Proximo: no faltan los ejemplos donde los dioses aparecen con formas de
animales (p.e., el becerro de oro, las descripciones de Ba‘al, etc.), por lo que no es dificil
suponer, en primer lugar, que las aves y las bestias representen a las divinidades y, en
segundo, que el profeta se cuide de poner en boca de Yahveh una evidente invitacién a
otros dioses. También se puede dar el caso de que Ezequiel esté invirtiendo los papeles
con mucha ironia, es decir, la élite es el menu y los animales de sacrificio, los
comensales. Asi pues, aunque no dejan de ser suposiciones, no es dificil justificar la

presencia de una clase sobresaliente.

d. La funcién de Yahveh. McLaughlin (p.211) sugiere que Yahveh, ademads del cargo
de anfitrién del marzea/, podia haber sido el patrén divino de la institucién. Lo cierto es
que al tratar KTU 1.114 ya manifestamos la idea de que °Ilu hubiera adquirido este rol,
sobre todo, cuando se hallan otros textos donde se dice que la reunién la preside una
divinidad. Sin embargo, asumir en Ez 39,17ss. otra funcion para Yahveh aparte de la de
anfitrion resulta mucho mds dificil, pues ni siquiera conocemos la dimension exacta del

banquete.

En definitiva, en Ez 39,17ss. aparecen tanto los rasgos que McLaughlin propone para

identificar un marzeah, como otras caracteristicas (p.e., el consumo de carnes jugosas)
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propias de tales reuniones. No obstante, no podemos asumir precipitadamente tal escena
si consideramos los elementos apocalipticos, ya que entonces habria que plantearse si
banquetes como el de Ap 19,17ss. podrian reflejar antiguas imagenes de marzealr'*. En
principio, no parece lo mds probable, por tanto, proponemos dos alternativas: (1)
rechazar el texto como testimonio y (2) dejar abierta la posibilidad de que fuera un

marzeah, en el que se conjugan rasgos apocalipticos.

1.4.3. Una ultima reflexion

Pese a los intentos, es dificil reconocer Ez 8,7-13 y Ez 39,17-20 como testimonios del
marzeah. En el primer caso no se alude al elemento principal de estas reuniones, el
alcohol, ni se puede asumir que Seges (“‘abominacion”) se identifique con la comida.
Tampoco la referencia a los idolos es un dato exclusivo, pues en muchos otros ritos se
ven implicadas las deidades paganas. Por otro lado, en Ez 39, si bien aparecen los rasgos

fundamentales de un marzeah, también encontramos caracteristicas propias de los

futuros banquetes escatoldgicos, de modo que sélo podemos dejar abierta esta

posibilidad.

2. Una nueva propuesta: 2Re 9,30-37. Una escenografia del marzeah

Todos los textos analizados en el presente capitulo responden a propuestas sobre
escenas de marzeah realizadas por diferentes autores a lo largo de las ultimas tres
décadas. Entre los factores que suelen considerar se distingue sorprendentemente el

vinculo entre la institucion y los cultos de los difuntos u otros ritos relacionados con la

3 . . . . ..
' Aunque en Ap 19,17 no aparece ninguna referencia a la embriaguez, el pasaje es similar: una

convocatoria a las aves para que coman carne de reyes, jefes, guerreros, caballos y jinetes.



252 Lorena Miralles Macid

muerte (p.e. los sacrificios a Molek). No obstante, en nuestro caso preferimos relegar
esta idea a un segundo plano, ya que, por un lado, en los testimonios del Préoximo
Oriente antiguo y Am 6 no se establece un nexo claro entre la entidad y las ceremonias
finebres y, por otro, sélo en Je 16, uno de los pasajes proféticos mds tardios que se han
tratado, se identifica una casa en duelo con el bet-marzeah. Por tanto, sin rechazar por
completo la implicacion de ceremonias funebres, siempre hemos podido justificar las
posibles representaciones de la entidad desde otras perspectivas. Ademads, estos
testimonios se incluyen en el estudio de McLaughlin sobre el marzeah entre los profetas,
donde s6lo admite aquellos que cumplen con los requisitos de un contexto religioso,
referencias al alcohol y la participacidn de una élite. En cambio, si bien sus criterios son
una buena guia para identificar tales escenas, también suponen un impedimento cuando
alguno de ellos no se menciona. Por esta razén, a la hora de concretar nuestra posicion
hemos valorado también otros factores que aparecen en Am 6, Je 16 y los documentos
del Oriente Proximo. Con todo, es importante tener presente que en ninguna de estas
descripciones se alude al término marzeah, por lo que todas las propuestas, incluida la
que a continuacién vamos a presentar, no pasan de ser hipétesis, que s6lo con el hallazgo
de nuevos datos excepcionalmente se podrian confirmar.

El pasaje que ahora nos ocupa, 2Re 9,30-37, no forma parte de la obra de los grandes
profetas, sino de lo que por tradicién se conoce como historia deuteronomista o profetas
anteriores. Este episodio pertenece a los capitulos sobre la revuelta de Yehu contra la
casa de Ajab (2Re 9-10; cf. Gray 1964:483ss., Campbell 1986:103, Garcia-Treto
1990.47ss., Wiseman 1993:218, Cohn 2000:6533.)319 y en él se narra el espectacular
asesinato de Jezabel, la reina extranjera famosa por favorecer los cultos paganos en el

Reino Norte. Nuestro estudio se apoya en tres andlisis distintos, que combindndolos

319 Otros, como Brueggemann (2000:383ss.) prefieren analizar el ¢.9 como un todo con dos secciones:
una actuacién profética con consecuencias publicas (vv.1-13) y una promulgacién del nuevo gobierno: el
de Yehu (vv.14-37).

Un estudio sobre el motivo de la casa (la casa de Ajab / la casa de Ba‘al) es el de Garcia-Treto
(1990:47ss.), que explica los cc.9-10 como una lectura carnavalesca, donde la ambigiiedad de la “casa”

juega un papel primordial.
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pueden ofrecer un preludio y un epilogo para el acto principal del marzealr: el banquete.
(1) Beach (1992 y 1993), desde una perspectiva arqueoldgica, se ocupa de los marfiles
de Samaria, de sus paralelos en Arslan Tash, Nimrud y Khorsabad y de las referencias a
esta iconografia en los textos biblicos. La autora relaciona los marfiles con el contexto
del marzeah (Am 6 y Je 16) y conecta uno de las mds representativos, “la mujer en la
ventana”, con Jezabel esperando en su palacio la llegada de Yehu (2Re 9,30ss; pp.135s.
y 101s. respectivamente). (2) Trebolle Barrera (1995) expone una lectura
fenomenoldgica del asesinato de Jezabel, narrado con “términos y simbolos prestados de
mitos que refieren el exterminio del monstruo primordial y de relatos que describen la
forma de desacralizacion de un idolo” (p.252). Por dltimo, (3) Appler (1999) considera
que las imdgenes predominantes en toda la historia de Jezabel (1Re 17 — 2Re 9) no son
las sexuales, sino la “food imagery” (p.55ss.), advirtiendo una correspondencia
simbdlica entre los acontecimientos y un gran banquete con sus diversos actos (el
aperitivo, los platos principales, el postre y las sobras).

La muerte de Jezabel es uno de los pasajes mds sorprendentes del AT no sélo por la
forma teatral en la que pierde la vida, sino también por las implicaciones que supone
acabar con el ultimo omrinida de la casa de Ajab de Israel. Jezebel es la hija de >Etbacal,
rey de Tiro y Sidén y, segtin Flavio Josefo (Al VIII,13-1; Ap 1, 123), sumo sacerdote de
Astarté (divinidad de la fertilidad identificada con Aserah). Su unién con Ajab implic6
bien el establecimiento del culto a la Aserah en Israel o, al menos, su

320 P
1°7". Estas practicas,

institucionalizacion oficial y su fusidn con la religion yahvista estata
junto a una serie de injusticias reales instigadas por Jezabel (como el episodio de la vifia

de Nabot o los problemas con el profeta Elias) no debieron favorecer su imagen ante

320 Hasta Jezabel (1Re 16,32s.) no se tiene conocimiento de que una divinidad femenina formara parte
del culto en Israel, sin embargo, alrededor del reinado de Ajab encontramos el yacimiento arqueoldgico de
Kuntillet <Ajrud en la Peninsula del Sinai donde aparecen dos pithoi con las siguientes inscripciones:
“Yahveh y su A/aserah” (cf. Ackroyd 1983-1984:249s. y 256s., Fernandez — Vidal 1992: 33ss. y c.III
1.1.2. Excursus). Asi pues, no es posible asegurar que esta reina fuera la precursora de tales ritos, pero si

su “mecenas’’.
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. . . 21 ,
ciertos sectores del pueblo y, en especial, ante los autores pos/deuteronomlstas3 . Asi,
en la escena de su muerte, Yehu es caracterizado como el héroe que destruye el tltimo

simbolo pagano, Jezabel, restaurando la relaciéon con Yahveh:

solba de camino Yehu a Yizr*el y al ofrlo Jezabel se pint6 los ojos®>, se arreglé el

323

pelo™™ y se asomd a la ventana. ;;Cuando Yehu entré por la puerta [de la

: 324 e . 325 . . . -
ciudad]™™, dijo [Jezabel] “;Le va bien” a Zimri, el asesino de su sefior?”

. - 326
»Levantd la vista

[Yehu] hacia la ventana y dijo: “;Quién estd conmigo?”
(quién?*”" Entonces se inclinaron hacia é1I°* dos o tres eunucos. 3;Les dijo:

“Lanzadla”. Y al lanzarla parte de su sangre salpicé el muro y los caballos y la

21 p . . .
321 Jezabel ademds de su papel como esposa y madre de reyes debié asumir mas funciones de las que le

correspondian a una mujer en el antiguo Israel, ya que toma la iniciativa ante situaciones como la de la
vifia de Nabot, el enfrentamiento con Elias o la proteccion de los sacerdotes de Bacal. Lo cierto es que,
aunque se sabe de la existencia de un lugar sobresaliente para la reina madre, la gebira, no sabemos
exactamente cudl era su cometido; cf. Smith 1998:142ss., Ackerman 1999:179ss. y McKinlay 2002:305.
Jezabel ha despertado un gran interés entre los autores tanto por la fuerza de este personaje, pues llega a
ningunear al propio Ajab, como por su relacién con los cultos paganos, sobre todo, con la divinidad
femenina; cf. Ackroyd 1983-1984:254ss., Brenner 1985:20ss., Smith 1998:153ss.

322 1it. “se puso antimonio en los ojos”. Tg: “se pinté con antimonio los ojos”. El verbo sym no
aparece en un contexto como éste en ningun otro lugar, pues segin Cogan — Tadmor (1988:111) lo
habitual para arreglarse es sh (De 21,12; 2Sa 19,25); sin embargo, el sentido aqui es totalmente distinto.

3B Lit. “se arreglé / se acicalé la cabeza’.

2 LXX: “entré en la ciudad’. P.e., Gray (1964:495) prefiere la lectura de LXX frente a la mayoria
que siguen el TM.

35 Lt “que sea la paz”, con el sentido de “;te va bien?”, “saludos”. Poco antes, en 2Re 9,22, otro
personaje, Joram el rey de Israel le hace la misma pregunta a Yehu, el cual la rechaza negindose a
negociar (cf. Wiseman 1993:221s.). Olyan (1984:652ss.) estudia las veces que aparece la férmula en la
Biblia, ocupdndose en especial de 2Re 9 (cf. ademds Parker 1978:70s.).

326 Lit. “el rostro”.

377 Este uso también se encuentra en 2Re 6,16. LXX: “;Quién eres ti? Baja conmigo”; cf. la
explicacién de Gray 1964:496n.b sobre la posible lectura de LXX.

328 . . . . . ,
Lit “miraron hacia abajo, hacia él”.
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pisote6™. 3,Entré y, después de comer y beber, ordené: “Anda, id a ver a esa

maldita y sepultadla, pues es hija de rey”. ;sPero cuando fueron a sepultarla, no
hallaron de ella mds que la calavera, los pies y las palmas de las manos.
selras regresar y contdrselo [a Yehu], dijo: “Se ha cumplido la palabra de

Yahveh que pronuncié a través de su siervo Elfas el Tisbita, diciendo: ‘En la
heredad de Yizr*el se comerdn los perros la carne de Jezabel™ 37y sera®™ el

cadéver de Jezabel como estiércol®* sobre la superficie del campo en la heredad de

Yizre‘e1333, de la que no se podra decir: «Esta es Jezabel»™”. (2Re 9,30-37)

El primer problema que plantea el texto es su datacién. Segun la informacién que
poseemos Yehu fue ungido rey de Israel el ca.841 a.C. (2Re 9), por tanto, 2Re 9-10
deberfa considerarse un buen testimonio de los cambios politicos de esta época. Sin
embargo, Irvine (2001:104ss.), después de recoger las opiniones mds significativas,
observa que el contexto de la descripcion es propio del reinado de Jeroboam II y data el
pasaje del 750 a.C. Se apoya en que la figura de Yehu aparece muy favorecida por la
politica del momento, pues es presentado como un guerrero salvador, frente a las
noticias ofrecidas por la inscripcién real del s.IX a.C. encontrada en Tell Dan y escrita
en arameo antiguo. En ella se dice que el asesino de los dos reyes, “Joram, hijo de Ajab,

rey de Israel”, y “Ocozias, hijo de Joram, rey de la Casa de David” no fue Yehu, sino

329 Sing. en el TM tomando como sujeto Yehu, pero pl. en LXX y Vg. refiriéndose a los caballos (asi
Gray 1964:496n.c).

330 Barré (1988:125) considera este versiculo un afiadido posdeuteronomista, producto de la lectura del
episodio de la vifia de Nabot (1Re 21,23); cf. Tebolle Barrera 1995:251.

3! Forma antigua del sufijo de 3pers.fem.sing. Gray (1964:497), basindose en Burney, considera que
puede ser un paralelo similar a otras formas de los verbos 1"> (Le 25,21; 26,34; Je 13,19; Ez 24,12).

32 Tg. aflade “esparcido”, ademds presenta un juego de palabras entre el nombre de Jezabel y el
término “estiércol”, ya que utiliza las mismas consonantes en ambas palabras: Sarx / 52 (Cogan — Tadmor
1988:113). Segiin Montgomery este juego ya estd presente en el propio TM al ser domen un sindémino de
zebel (Gray 1964:497).

333 Algunos creen que “en la heredad de Yizr‘%el” se trata de un afadido; cf. Trebolle Barrera

(1995:251) que lo recoge entre corchetes.
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Haza’el, el rey de Siria (pp.113ss.)™**. Asi, concluye su estudio aceptando la idea de que
la narracidn refleja las circunstancias del 750 a.C. mds que el contexto histérico del s.IX,
ya que el autor de Reyes de forma consciente pudo haber modificado los hechos
ignorando la muerte de los dos reyes a manos de Haza’el™”. Pese a que no se hayan
despejado todas las dudas, el estudio de Irvine nos resulta muy util, ya que, si se acepta
su datacion, la escena descrita en 2Re 9,30-37 coincidiria aproximadamente con la época
en la que Amos dirigia su denuncia contra “los que duermen sobre lechos de marfil,

[que estdn] recostados en sus divanes” (6,4ss.).

Aunque no existe unanimidad en la interpretacion de las acciones y de las palabras de
Jezabel, se pueden distinguir dos posturas principales. Respecto a su actuacion, hay
quien opina que se pinta los ojos, se arregla el pelo y se asoma a la ventana con la idea
de seducir a Yehu (p.e., Parker 1978:68ss.), mientras que para otros la altanera reina se

engalana prepardndose para la muerte y manifestando, de este modo, su desprecio por

3 En un primer momento existieron muchas dudas sobre la lectura de la inscripcién (Biran — Naveh
1993:81ss., en especial, p.90), pero con el hallazgo de nuevos fragmentos se ve confirmada la
identificacion de los reyes (Biran — Naveh 1995:1ss., en especial, p.12s. y Sasson 1995:11ss., sobre todo,
p-14s.). En espaiiol se puede encontrar en Martinez Borobio 2003:220ss.

Sasson (1996:547ss.) realiza un estudio en el que pone de manifiesto las semejanzas entre Yehu y
Haza’el, el usurpador del trono israelita y el del trono sidonio respectivamente. Aunque, debido a la
discrepancia entre las fuentes, no se conoce con seguridad quién fue Hazael, parece que éste se convirtié
en rey sin que le correspondiera, al igual que Yehu. Es posible que fuera algin tipo de general similar a
Yehu. Sasson subraya que las fuentes extrabiblicas (las asirias) no presentan a estos nuevos reyes como
producto de la voluntad divina frente a 1Re 19,15; 2Re 8,7ss. (sobre Haza’el) y 2Re 9,1ss. (sobre Yehu).

335 Ademds debemos tener en cuenta otro dato: la posibilidad de que las referencias al castigo de
Jezabel sean afiadidos posteriores. Por un lado, hay quien opina que la alusién a la suerte de la reina en
IRe 21,23 es una interpolacidn editorial mds tardia (Gray 1964:495) y, por otro, algunos autores creen que
“se ha cumplido la palabra de Yahveh... la carne de Jezabel” (2Re 9,36) es un afiadido de los
posdeuteronomistas consecuencia del episodio de la vifia de Nabot (Barré 1988:125; cf. Trebolle Barrera

1995:251).
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Yehu (p.e., Olyan 1985:205, Brueggemann 2000:387, McKinlay 2002:306**%). Por otro
lado, la pregunta que Jezabel dirige a Yehu (“;Le va bien a Zimri, el asesino de su
sefior?”), en vez de resolver el conflicto, ha afianzado las dos posiciones: bien Jezabel
intenta halagar a Yehu con el nombre zimri: “héroe, campedn” (Parker 1978:713.)337 olo
compara con el general Zimri que asesiné a Elah, hijo de Basah y a toda su casa, y que
goberné solo siete dias hasta que Omri se convirtié en rey (1Re 16,9-15; Gray
1964:496s., Cogan — Tadmor 1988:112, Wiseman 1993:223, Cohn 2000:70,
Brueggemann 2000:387s., McKinlay 2002:306). Ademds, Olyan (1985:206s.) expone
una tercera sugerencia que nos acercaria al contexto del marzeah (a las alusiones al vino,
a los vifiedos de la asociacion en Ugarit, etc.): existe una raiz zmr que significa “podar
una viia” (Le 25,3-4; Is 5,6), de manera que zimri podria entenderse como *zamir (‘“la
poda de la vifia”) creando un claro vinculo con el episodio de la vifia de Nabot de 1Re
21 (“Is Jehu in fact the “pruner” of the Omride “vineyard” for Yahweh?”). Concluye,
entonces, que Yehu para Jezabel representa un nuevo Zimri, usurpador del poder real,
pero para el autor de Reyes es también el “podador” de la casa de Omri y el “protegido”
de Yahveh. En nuestro caso, creemos que Jezabel intuye su destino y prefiere
enfrentarse a Yehu en su papel de reina madre; se maquilla, se peina y se dispone a
controlar la llegada de su asesino a través de la ventana palaciega con el fin de
asegurarse el tiempo suficiente para recriminarle sus acciones: “;Ha-salom (;hay paz?
= /Jtodo bien?, ;le va bien?), Zimri, asesino de su sefior?”. Por otro lado, Yehu se

caracteriza por ser el protegido de Yahveh y quizds, aunque no es en absoluto seguro,

336 Esta autora, aunque considera posible la idea de una escena amorosa debido a su paralelo con la
escena fenicia de la diosa Astarté a la espera de la procesion de su amante Esmun, cree que es mds logica
la segunda interpretacion después de que Yehu acabara con su hijo. Brueggemann habla de que ella es
consciente de ser “the queen mother, the power behind the throne”.

337 Zimri derivaria de una raiz *zmr III (ugaritico: dmr) encontrada en los nombres propios hebreos,
amoraitas y ugariticos. En hebreo aparece el término zimrah con el sentido de “protecciéon”, por lo que con
zimri podria referirse a “alguien fuerte”, “un protector” (Parker 1978:72). Olyan (1985:203s.) recoge la
posibilidad de que fuera un hipocoristico de *zamaryah / -yahu: “Yahveh ha protegido, Yahveh ha
defendido”.
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por tener el privilegio divino de podar la “vifia” omrinida®®. En definitiva rechazamos
la explicacion de Parker, pues, en primer lugar, no es ficil concebir a una Jezabel
asumiendo el papel de seductora ante el asesino de su hijo y, en segundo, hay indicios

suficientes para percibir la arrogancia de una reina a punto de morir.

Si se desconociera el origen hebreo del episodio, es probable que esta escena
encontrara su lugar dentro de la tradicion griega (entre la obra de Homero y la tragedia
clasica del s.V a.C.), pues su autor comparte con ella el gusto por los elementos
teatrales. Lo cierto es que Samaria, como bien nos muestran los marfiles hallados (§ I 2),
disfrutaba del arte mds exquisito, producto de la influencia de sus vecinos (fenicios,
egipcios, asirios). Ademads, segun se deduce de la critica de Amos (c.6), estas imdgenes
debieron ser un motivo decorativo importante en los fantdsticos banquetes de la clase
alta samaritana, entre los que destacaba el marzea /. Es en este contexto, entonces, donde
integramos nuestra propuesta. En 2Re 30-37 aparece uno de los motivos mds
sobresalientes de los marfiles: el de la mujer en la ventana, encarnado en esta ocasion
por Jezabel (§ III 4). Tampoco es extrafia la existencia de caballos en los marfiles (p.e.,
“la fiesta de ASurbanipal”) aludiendo al vencedor (aqui a Yehu) ni la de perros en las
representaciones convivales (KTU 1.114, Mc 7,28). Pero, ;cudl es la razén para
identificar aqui un posible banquete de marzeah? En el versiculo central, tras alcanzar la
catarsis con la caida de Jezabel, dice el narrador: “entrd, comio y bebio y dijo” (v.34). Es
inevitable preguntarse por qué se produce un banquete en el palacio real antes de ser
sepultada la reina y qué funcién tiene la escenografia utilizada. Por tanto, detrds de ese
“comio y bebio” es posible que se esconda la celebracidn del marzeah. Los estudios de
Beach, Trebolle Barrera y Appler resultan de gran utilidad en el andlisis de los distintos

elementos.

% En el texto biblico su figura aparece muy favorecida, mientras que en las fuentes asirias Yehu es
considerado simplemente un usurpador del trono real. Lo curioso es que las fuentes llegan a contradecirse:
los anales asirios lo llaman Yehu, “hijo de Omri” (Ajab, no Yehu, es el hijo de Omri; cf. Sasson
1996:551), por otro lado, la Biblia dice que fue él quien asesiné a los reyes de Israel y Judah frente a la

inscripcion de Tell Dan (fue Haza’el).
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a. El contexto religioso. Uno de los principios que proponia McLaughlin (2001) para
identificar un marzeah era que el festejo se produjera en un entorno cultico.
Precisamente es lo que encontramos en este episodio, donde, para restablecer la relacion
entre Israel y Dios, Jezabel es ofrecida por el héroe Yehu, el ungido del Sefior, al que se
le habia encomendado la misién de vengar la sangre de los profetas y los siervos de
Yahveh (2Re 9,6-7). Trebolle Barrera (1995:249ss.) realiza una lectura fenomenolédgica
del texto al elevar “lo histérico a la categoria de simbolo y de mito” (p.252) y distingue
entre una “terminologia y simbologia mitica” y una “terminologia y simbologia ritual”.
Es decir, en primer lugar, busca los paralelos terminolégicos entre nuestro texto y los
pasajes mitolégicos del Oriente Proximo antiguo; asi observa que “maldita” (’rr),
“pisoteada” (rms), esparcir los miembros descuartizados “por la superficie del campo”
(7 pny hsdh) y entregarlos como pasto a las fieras forman parte de una tradicion literaria
que encontramos en la Biblia (el mito de Leviatan, la serpiente del Génesis, etc.), en el
Enumna EliS y en los textos mitolégicos de Ugarit (pp.253-257). A continuacién anota
otras semejanzas con el texto biblico a nivel ritual: la profanacién de un idolo, Jezabel,
arrojandolo a un lugar impuro y convirtiéndolo en estiércol, los pies y las palmas de las
manos esparcidos por tierra y, por ultimo, el hecho de que la sangre salpique (pp.257-
261). Llega a la conclusién de que “Jezabel, mujer fatal e influyente reina extranjera
acusada de propagar en Israel el culto de Baal, es asesinada como si de la serpiente
primordial o del idolo de una Ashera se tratara” (p.261). La visiéon de Trebolle nos
permite asumir la muerte de Jezabel como un sacrificio expiatorio en el que el autor se
sirve de la conciencia mitolégica popular al inmolar al propio idolo. Si a esto le

339

sumamos que algunos criticos (Ackroyd 1983-1984:247ss.””) han visto en Jezabel la

representacion de una diosa pagana como la ASerah, esposa de Ba‘al o de Yahveh (en

9 Hay quien considera la posibilidad de que la gebira, en este caso Jezabel, pueda ocuparse del ritual
dedicado a una diosa (Ackerman 1999:181ss.). De hecho, Jezabel es la antagonista de Elias, es decir, hay
un enfrentamiento entre el culto a Ba‘al y a la divinidad femenina y Yahveh (cf. Smith 1998:153s.).
Brenner (1985:28) expresa perfectamente este conflicto: ““Yehu no pudo establecer la reforma que inici6

hasta que no se libré de Jezabel”.
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Kuntillet <Ajrud) no es dificil suponer el contexto religioso del pasaje. En €l se conjugan,
al menos, el rito de la desacralizacién del idolo (los eunucos arrojan a Jezabel, los
caballos / Yehu la pisotea/n) y el del sacrificio expiatorio (la sangre salpica, la
descuartizan los perros dejando las sobras). Entonces, si no hay duda de que los hechos

transcurren en un contexto religioso, ;es posible conjugar estos ritos con la comida y la

bebida de Yehu?

b. “Comio y bebio”. En principio, este “comio y bebié” quiza no resulte demasiado
sugerente frente a la tremenda y detallada descripcion del asesinato de Jezabel; de
hecho, muy pocos criticos se han ocupado de la férmula®®’. Sin embargo, Appler (1999)
explica los capitulos relativos a Jezabel desde el punto de vista de la “food imagery”,
frente a la postura tradicional que subraya la sexualidad como el recurso predominante.
Observa, por una parte, que el verbo %/, que aparece cuarenta y cuatro veces en la
historia de esta reina (1Re 16,31-2Re 9), significa “comer”, pero también tiene
connotaciones secundarias: “sacrificar”, “consumir”, y, por otra, que el nombre kel
recoge tanto la acepcion de “comida” como la de “hora de comer”. A partir de aqui,
explica los distintos acontecimientos como escenas de un banquete, donde el “postre” y

“las sobras” corresponden a la muerte de Jezabel (pp.64ss.)341. En 2Re 9,30-37 el acto

30 p e., Cohn (2000:70) sélo dice que Yehu reacciona ante la muerte de Jezabel entrando a comer y
beber, mientras su sangre salpica el muro. Gray (1964:497), siguiendo a Montgomery y después a Ehrlich,
considera que es “a typical Semitic communal meal which shall serve to bind Jehu and the community
together, serving at once as a test of the support of the local notables in the enterpreise of Jehu and at the
same time guaranteeing them the goodwill of Jehu”.

! Los primeros platos serfan:

- El aperitivo: mientras que Israel pasa hambre por la sequia anunciada como castigo por el
matrimonio entre Ajab y Jezabel, Yahveh se encarga de abastecer a Eliseo, enviando unos cuervos con pan
y carne (1Re 17,1ss.), después una viuda asume este papel (1Re 17,1ss.) y cuando el profeta debe marchar
por la amenaza de Jezabel un angel le lleva una torta (1Re 19,5ss.). Entre estos episodios tiene lugar la
matanza de los profetas de Yahveh, excepto los cien que Abdias consigue salvar escondiéndolos en cuevas

y llevandoles pan y agua (1Re 18,4.13), la referencia a los profetas de Ba‘al que se sientan a la mesa de
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comienza con la preparacién de la reina para el sacrificio (se pinta los ojos, se peina y
mira a través de la ventana), luego se produce la conversacién con Yehu, que les ordena
a los eunucos arrojarla desde alli, y a continuacién los perros devoran su cuerpo. En
medio de estas dos ultimas imdgenes tiene lugar el banquete de de Yehu, mientras la
sangre de Jezabel se desliza por la pared, de manera andloga a los sacrificios expiatorios
sobre el altar. Asi, advierte (basdndose en Fewell y Gunn) que este “comié y bebio”
puede indicar la participacién simbodlica de Yehu como uno de los perros que devoran a
Jezabel. Ademads, subraya que aqui como en todo sacrificio expiatorio es consumida casi
toda la ofrenda, con la excepcion de las partes magras (en este caso, “la calavera, los
pies y las palmas de las manos™). Estas “sobras” son interpretadas por la autora como
“stmbolos del poder femenino, quizds de la diosa cananea Anat”, cuyos atributos son un
collar de créneos colgado alrededor del cuello y colocar las manos en su talle a modo de
cinturén (KTU 1.3)*. A esto hay que sumarle la relacién entre esta diosa (ASerah /
Astarté) y Ba‘al y los vinculos con Jezabel y su pais de origen. Por tanto, ya tenemos la
respuesta a la pregunta anterior: “comer” y “beber” encajan sin dificultad en el contexto

religioso que envuelve este asesinato.

c. “La mujer en la ventana”. Beach (1992 = 1993) afirma que el episodio de 2Re 30-

37 estd muy influido por la iconografia de los marfiles de Samaria, entre los que destaca

Ajab y Jezabel (1Re 18,19) y la bisqueda de agua y alimento para los caballos en tiempos de hambre para
el pueblo (18,5).

- Los platos principales: (a) el novillo asado: en esta seccion se incluye el sacrificio en el monte
Carmelo (los novillos para Ba‘al y para Yahveh), la muerte de los cuatrocientos cincuenta profetas de
Ba‘al y la invitacion de Elias para que Ajab coma y beba (1Re 18,19ss.); (b) las verduras: este apartado se
compone de la peticion de Ajab a Nabot para quedarse con su vifia y plantar un jardin de hortalizas, el
rechazo de Ajab a comer tras la negacion de Nabot, la muerte de Nabot instigada por Jezabel para obtener
la vifia (1Re 21,1-16) y, por tltimo, el anuncio de que la casa de Ajab serd exterminada y devorada por los
perros (1Re 21,17ss.).

2 Appler rechaza otras explicaciones: (1) en PRE 17 se dice que no devoraron estas partes debido a
que los perros no tienen ningtin poder sobre los miembros y (2) de Fewell y Gunn identifican los pies y las

manos con un eufemismo de “falo”; cf. McKinlay 2002:318ss.
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“la mujer en la ventana” (§ III 4). A su vez, considera que existe un nexo entre estos
grabados y las escenas de marzeah, de modo que también podria relacionarse la muerte
de Jezabel con tal institucion. En buena medida, este vinculo se confirma cuando Amos,
en un texto donde aparece explicito el término marzeah, destaca como rasgo del lujo
samaritano el hecho de dormir “sobre lechos de marfil” (6,4-7). Lo habitual es que estos
muebles estén labrados con imigenes como la de “la mujer en la ventana”, segin se
aprecia en el divdn de la “fiesta de ASurbanipal” (un relieve de marfil del palacio real de
Ninive)**. Si a esto le sumamos el gusto del rey Ajab por este material (“el resto de los
hechos de Ajab, todo cuanto hizo, la casa de marfil que construyo...”, 1Re 22,39)
resulta muy irénica la descripcion de Jezabel asomada a la ventana, como si se tratara de
uno més de los relieves palaciegos.

Este motivo aparece también en los marfiles de Arslan Tash, Nimrud y Khorsabad y
en varios pasajes biblicos (Gé 26,8; Jos 2,15.18.21; Ju 5,28; 1Sa 19,12; 2Sa 6,16 = 1Cr
15,29; 2Re 9,30-37; Pro 7,6). No obstante, pese a las numerosas referencias, la critica no
ha alcanzado un acuerdo sobre qué tipo de mujer representa esta Jezabel en la ventana:
una prostituta344, una divinidad femenina de la fertilidad (ASerah, Afrodita, Hathor,

345

etc.)’® o una diosa en su papel de prostituta sagrada®*®; ademds, hay quien percibe una

33 Barnett (1985:1-5) sugiere que la “fiesta de ASurbanipal” represente entre otras ceremonias (una

ceremonia de victoria, un matrimonio ritual) la celebracion de un marzeah.

¥ P.e., Parker (1978:69), aunque considera la idea de una divinidad femenina, prefiere la imagen de
una prostituta mirando por su ventana. Este motivo debié ser conocido por todo el mediterrdneo, pues en
el puerto de Tasos se ha encontrado una estela en griego donde se les prohibe a las mujeres asomarse por
la ventana (cf. Graham 1998:22ss.).

345 Segtin Appler (1999:64s.), este motivo conectaria a Jezabel con la diosa Afrodita, “who, at the
window, petrifies a young woman who scorns her rejected suitor in spite of the fact that the young woman
is attending her former suitor’s funeral” (cf. Beach 1993:100). De igual modo las palabras de Jezabel hacia
Yehu tienen la misma finalidad al recordarle el asesinato de los de la casa Basah por Zimri.

36 Ackerman (1983-1984:247ss.) observa que la figura de Jezabel se identifica con la adopcién de una
diosa extranjera por Israel, de ahf la hostilidad hacia ella. En concreto, la imagen de la mujer en la ventana

viene a simbolizar la representacién de la diosa como una prostituta sagrada (p.258). También Barnett
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similitud con las audiencias reales egipcias®’. Cualquiera de estas sugerencias resulta
una explicacién tan razonable que debemos considerar la posibilidad de combinarlas®®.
Primero, Jezabel se pone antimonio en los ojos*, se peina y se asoma a la ventana, por
lo que su figura se encuentra de frente. En esta misma postura aparece la supuesta
ASerah de Kuntillet <Ajrud, la cual luce un elaborado peinado con una especie de corona,
distinto al de su consorte Yahveh (§ III 1)350. En segundo lugar, desde la ventana Jezabel
se asegura el tiempo de una audiencia para recriminarle a Yehu sus acciones. Por dltimo,
Yehu la percibe no sélo como una mujer que se exhibe en publico, engalanada con
fantésticos atuendos, igual que las prostitutas (cf. Pr 7 y, en especial, v.6 en LXX), sino
también como la culpable de que Israel “se haya prostituido™ tras otros dioses. Por tanto,
el autor de Reyes juega con las diferentes connotaciones que se desprenden de estos

retratos femeninos y con la mencion posterior a comer y beber, pues los participantes en

los banquetes samaritanos debieron estar familiarizados con estos relieves.

d. La funcién de los perros. El episodio finaliza reiterando el anuncio de Elias en 1Re
21,23: “En la heredad (TM: contra el muro) de Yizr‘el se comerdn los perros a
Jezabel”. El perro es uno de los animales mas misteriosos para el mundo hebreo, pues en

él se conjugan, por un lado, los peores temores del ser humano (la imagen de la muerte,

(1985:1) comparte esta postura, pues cree que este motivo conecta con las asociaciones cultuales devotas
de AStarté-Anat-QudSu en su papel de prostituta sagrada.

7 Esta es la opinién de Montgomery y Gehman recogida por Parker (1978:70) y Cogan — Tadmor
(1988:111). Llama la atencién que s6lo unos pocos criticos la hayan asumido en sus trabajos y que incluso
éstos tdltimos la presenten junto a otras opciones.

¥ O’Connell (1991:236s.), p.e., después de catalogar las citas biblicas relativas a “la mujer en la
ventana”, afirma que no sélo la atraccién sexual, sino también el engafio o el miedo a la muerte son
familiares en estas escenas; de hecho, en Pr 7,16s. aparecen combinados como un desarrollo de esta
imagen.

9 El antimonio se utilizaba en la Antigiiedad como cosmético (Je 4,30; Jb 42,14) y todavia hoy entre
las mujeres de algunas culturas, como la drabe, se sigue usando.

30 E] aspecto de “la mujer en la ventana” en los marfiles también se caracteriza por un cuidado

peinado y unos ornamentos al estilo egipcio (Barnett 1985:1; cf. los dibujos en Beach 1992 y 1993).
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. . <. . . b 1
de la impureza o de la insensatez, la representacion del enemigo, de la idolatria, etc.)35

y, por otro, su papel en actos simbdlicos de expiacion, como en este caso. Garcia-Treto
(1990:50ss.) ofrece una lectura carnavalesca de los capitulos 2Re 9-10, pues cree que se
produce la inversion de los papeles propia de esta farsa. En los vv.30-37, p.e., observa
que la casa de Ba‘al, identificada con Jezabel, acaba convirtiéndose en una “letrina”
(p-54), la hija de un rey, en vez de ser sepultada, es devorada por los perros de modo que
nadie la reconoce (p.57) y la sangre salpicando la pared es una alusién a “los que orinan
contra el muro” (= los de la casa de Ajab en 2Re 9.,8; p.58). Curiosamente, para
restaurar el orden yahvista, el autor de Reyes se sirve de agentes negativos para el

, . 2
Judaismo, es decir: los “eunucos>>%”

son los que ejecutan el sacrificio transgrediendo Gé
9,5 y los perros, animales impuros, se comen el cuerpo de Jezabel, que acaba
convirtiéndose en “estiércol sobre la superficie del campo35 3 En definitiva, existe una
correspondencia entre el banquete celebrado por Yehu dentro del palacio y el festin de

los perros afuera.

En conclusién, no podemos saber con seguridad cudl era el propdsito del autor al
representar la muerte de Jezabel como un sacrificio expiatorio y/o la desacralizacién de

un idolo, sin embargo, resulta bastante sospechosa la alusiéon a comer y beber en medio

31 Son bien conocidas las divinidades caninas de las culturas del entorno biblico relacionadas con la
muerte: Anubis, Input, Hécate, Cerbero, etc. (cf. Minoldi 1984:37ss., Grimal 1994:97, Wilkinson
2003:186ss.) y los cultos donde los perros son ofrecidos a un dios (Firmage ABD s.v. “Zoology”, “Dogs”,
West 1992:375). En Askel6n se han encontrado tumbas de perros que podrian responder a algtin tipo de
culto (Wapnish — Hesse 1993:55ss.). Hay representaciones de banquetes (fuinebres) donde aparece un
perro debajo de una mesa, cama, etc. (Pope 1977:212,215). En la Biblia los perros son los enemigos (Sal
22,17ss.), los paganos (Sal 59,7.16), los ignorantes (Pr 26,17), los malos pastores (Is 56,10), los iddlatras
(Is 66,3), etc; cf. Thomas 1960:410ss., Margalith 1983:491ss., Brunet 1985:485ss., Schwartz 2000:101ss.,
Glesinger 2003, Miralles Macia 2004:187ss.

352 Wiseman 1993:223 cree que se puede tratar de “oficiales” en lugar de eunucos (1Re 22,9), sin
embargo, el término saris alude a este “oficio” en distintas fuentes del Oriente Medio (Cogan — Tadmor
1988:112).

3 . ., L . .
> Domen (“excremento”) aparece siempre en relacién con un cadver dejado en el campo abierto (Je

8,2;9,21; 16,4; 25,33; Sal 83,11 (cf. Cogan — Tadmor 1988:113).
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de una escena tan tremenda. Utiliza, ademads, una iconografia especifica de los marfiles
samaritanos, a los que Amés se refiere en el contexto de un marzeah. Por tanto, aunque
Yehu s6lo celebre una comida con los antiguos seguidores de Jezabel, al menos, el autor
del pasaje juega con las imagenes convivales presentes en el marzeah. A su vez, el texto
cumple con dos de los tres requisitos propuestos por McLaughlin: la presencia de una
élite (Jezabel, el general / rey Yehu, los eunucos, etc.) y el contexto religioso. El tercer
componente, la mencién del alcohol, se puede deducir de la férmula “comio y bebio”,
pues éste es el orden que siguen los banquetes en la Antigiiedad, donde el vino prima
sobre cualquier otra bebida. Al mismo tiempo, aparecen otras caracteristicas del
marzeafr. 1a iconografia (la mujer en la ventana, los perros), la alusién a comer (carne de
Jezabel para los perros frente a los manjares que se deberian servir en la mesa de Yehu),
un recinto de reunién (el palacio), el lujo (la reina se embellece, los hechos ocurren en la
casa real, etc.) y la dedicacioén del acto a una divinidad: Yahveh (en el banquete de
Yehu) frente a ASerah / Bacal (en el de los perros)*>. Asi pues, si bien somos
conscientes de que no podemos ir mds alld de una sugerencia, es evidente que el autor no
se conform6 con una simple descripcion de la muerte de Jezabel y que, ademds, conocia

las caracteristicas del marzeah samaritano.

3. Conclusiones

Todas las propuestas que hemos analizado en este capitulo responden a posibilidades
interpretativas, pues ninguna de ellas, incluida la nuestra, puede ser entendida desde un

unico punto de vista. Esto no significa que debamos renunciar a encontrar textos

3% Uno de los problemas que se pueden plantear a partir de este lectura reside en si algdn culto

funerario se ve implicado en el marzeaf (cf. Beach 1992:135 y 1993:101, que habla de “funerary aspect”).
En nuestro caso, no rechazamos esta idea, pero preferimos considerar la muerte de Jezabel como el castigo
divino por su conducta, igual que en Am 6,7 cuando el profeta les anuncia a los samaritanos que su

marzeal va a marchar al destierro.
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relativos al marzeah, ya que segtin lo que nos cuentan Amos (6,1-7) y Jeremias (16,1-9)
esta institucion fue bien conocida tanto por los samaritanos como por los judios. Es
probable, entonces, que, sin renunciar a la prudencia, en muchos de estos pasajes
podamos leer descripciones encubiertas de tales escenas.

Las siguientes conclusiones nos servirdn, por un lado, para comprobar si hay una
continuidad con los testimonios del Proximo Oriente antiguo y una conexién con Am 6
y Je 16y, por otro, para averiguar si en los documentos de épocas persa, helenistica y

romana aparecen las mismas caracteristicas.

1. Marzeah y misteh. Al comienzo del primer capitulo observamos que habia una
diferencia entre entre bet-marzeah 'y bet-misteh. La segunda férmula respondia a “una
casa en fiestas”, mientras que la primera se centraba en el marco de una institucién. El
andlisis de Je 16 confirmaba que las dos expresiones eran distintas, pese a que tenian
lugar en el contexto de un banquete. Todas las propuestas son susceptibles, en mayor o
menor medida, de ser interpretadas como representaciones del marzeah, con la
excepcion de Is 5,11-13, pues, aunque comparte muchas caracteristicas con Am 6, se
utiliza el término misteh. Por tanto, bien este vocablo pudo usarse como sinénimo de
marzeah en un momento concreto o, lo mas probable, Isafas aludié conscientemente a un

misteh.

2. Conexion con los ritos de los difuntos. El texto de Je 16, frente al de Am 6,
identificaba el marzeah con un ambiente finebre (“una casa en duelo”). En principio, es
l6gico considerar la idea de que alguno de los testimonios biblicos de esta unidad
responda a estas expectativas, pero, en realidad, todas y cada una de las referencias a la
muerte, al destierro, etc. se pueden justificar como castigos divinos por una conducta
idolatrica y/o injusta (p.e., Os 9; Is 5,13; Ez 39,17; 2Re 9, etc.). En ninguno de estos
pasajes se asume con toda seguridad una correspondencia entre el marzeah y un festejo
finebre. Ni siquiera Is 28,7s., del que McLaughlin afirma que es la “primera conexion

clara entre un marzeah y el culto a la muerte”, se explica solamente en estos términos,
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ya que el mareo, la incontinencia, la pérdida del sentido y, finalmente, la muerte

pertenecen a las dltimas fases de la embriaguez.

3. Contexto religioso. La mayoria de estos pasajes suceden en un ambiente religioso:
se mencionan los altares (Am 2,7b-8; Os 4,19) y otros espacios dedicados a la divinidad
(“en la casa de su Dios”, Am 2,7b-8), se plantean problemas de idolatria (“Efraim se ha
aliado con sus idolos”, Os 4,17) o de prostitucion idoldtrica (“te has prostituido
[abandonando] a tu dios”, Os 9,1), el propio Yahveh convoca a su mesa a los
comensales (“os saciaréis en mi mesa”, Ez 39,20), se preparan los sacrificios (“reunios
y venid, congregaos desde los alrededores a mi sacrificio, el cual Yo ofrezco para
vosotros”, Ez 39,17 / el sacrificio de Jezabel en 2Re 9), etc. Si se admitiera Ez, 8,7-13
como testimonio de un marzeah deberiamos incluir el Templo de Jerusalén entre los
lugares sagrados donde se celebraron estos banquetes.

Ademads, en algunos textos incluso se observa un patronazgo evidente de la divinidad
0, al menos, una dedicacion del evento, p.e: en el caso de Ez 39,17 Yahveh preside la
reunion, en el episodio de la muerte de Jezabel se advierte un enfrentamiento entre
Yahveh y la diosa de la fertilidad y en Am 4,1 y Os 4,16 se ven implicadas divinidades

con apariencia bovina.

4. El banquete. Cualquier reunién convival se compone de dos partes: en la primera
tiene lugar la ingesta de alimentos y la segunda estd centrada en el consumo de alcohol,
generalmente vino. Asi, en muchos de estos textos encontramos descripciones de la
comida y, sobre todo, alusiones a la bebida. Segiin Am 6 y otros documentos semiticos
(p.e. KTU 1.114) el ment principal del marzeah consiste en carnes exquisitas de los
mejores rebafos: “carneros, corderos, machos cabrios, toros y cebones de Basan”
(39,18), “vacas de Basan” (Am 4,1), “vaca rebelde” (Os 4,16). Ademads, estos manjares
se comen hasta la hartura: “comdis carne... comeréis grasa hasta la saciedad...” (Ez
39,17.19), “animales todos del campo, venid a comer, animales todos del bosque” (Is

56,9). Incluso en el pasaje de 2Re 30,37, donde sélo se dice “comio y bebio”, el contexto
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nos permite suponer esta idea, pues los perros devoran a Jezabel, como si fuera un
sacrificio expiatorio, hasta que no quedan mas que los restos.

Excepto en Ez 8,7-13 las referencias al alcohol estdn presentes en todos los pasajes y,
ademds, es habitual que aparezcan indicios de un consumo desmedido: una
caracterizacion irénica de los participantes (“ebrios de Efraim... aturdidos por el vino™,
Is 28,1.3), indicaciones temporales (“ay de los que madrugan temprano en la maiana
persiguiendo el licor, lo que se demoran hasta el crepiisculo encendiéndolos el vino”, Is
5,11-13 / “venid que voy a traer vino, que nos vamos a embriagar de licor, también
como este dia serd marfiana, pues una gran abundancia hay”, Is 56,12), una férmula que
implique desmesura (“se acaba su bebida” = sar sob’am, Os 4,18), la idea de repeticion
(trae para que bebamos”, Am 4,1), el estado de los comensales (“también éstos por el

2 (13

vino se tambalean y por el licor andan tropezando...” “todas las mesas estdn llenas de
vomito, inmundicia, sin que quede sitio”, Is 28,7-8), el paralelismo entre términos
relativos al alcohol (la era y el lagar no los sustentardn y el mosto le fallard”, Os 9,2), el
uso de expresiones adverbiales (“comdis carne y bebdis sangre... comeréis grasa hasta
la saciedad y beberéis sangre hasta la ebriedad...” (Ez 39,17.19), por ultimo, el propio
contexto en el que suceden los hechos (“comio y bebio”, 2Re 34). S6lo en el caso de Am

2,7b-8 no se conoce si la ingesta es lo suficientemente importante como para

considerarla evidencia de marzeah (“vino de multados™).

5. Participacion de una élite. La presencia de una clase social destacada es otro de los
rasgos del marzealr que con facilidad podemos distinguir. Unas veces se menciona
expresamente el rango de los participantes: “su nobleza... su multitud” (Is 5,13),
“sacerdote y profeta” (Is 28,7), “sus guardianes”, “pastores” (Is 56,9.11); otras, se
utilizan metaforas muy elaboradas: “vacas de Basdn” (Am 4,1, después “sefiores™), “la
orgullosa corona de los ebrios de Efraim, la flor marchita...” (Is 28,1). Ademas, en el
pasaje de 2Re 9,30ss. intervienen personajes historicos sobresalientes: el general Yehu,

la reina y su corte.
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En algunos casos estos grupos, quizas “los miembros del marzealr’, estan presididos
por un lider que dirige el evento. El ejemplo mds significativo es el de Ez 39,17ss.,
similar a KTU 1.114, donde el dios convoca a los invitados a su banquete. De nuevo, si
aceptaramos Ez 8,7ss. como una descripcion del marzeah, Y@azanyahu, hijo de Safan,
cumpliria con esta funcidn entre los “setenta varones de entre los ancianos de la casa de

Israel”.

6. Caricter privado de las ceremonias. La presencia de una clase social alta es un
indicativo de que los eventos descritos pertenecen a un d4mbito restringido, en el que sélo
aquellos que cumplen con ciertos requisitos pueden participar. A esto le sumamos la
mencion de lugares especificos, como los palacios samaritanos (2Re 9,30ss; Am 2,7b-8),
la casa de Yahveh (Ez 39,17ss; cf. Ez 8,7-13: en el Templo de Jerusalén), etc. Este
cardcter privado contrasta con las fiestas populares a las que se refiere Oseas en 9,5,

lleviandonos a rechazar este pasaje como escena de marzealr: “;Qué vas a hacer el dia

de la solemnidad y en el dia de la fiesta de Yahveh?”.

7. Otras caracteristicas:

a. Mobiliario. Aunque en ninguno de estos textos existe una referencia clara al
mobiliario, cuando se menciona “la mujer en la ventana” en 2Re 9 se ve implicada la
misma iconografia que aparece en los marfiles palaciegos, en el divan de la “fiesta de
ASurbanipal” y, probablemente, en los lechos de los samaritanos en Am 6. Por otro lado,
Isaias utiliza el mismo término que Amos (“reclinados”) para describir a los comensales,
por lo que un mobiliario similar debid estar presente en esta escena: “sofiolientos
reclinados, amantes de adormecerse” (Is 56,10, en comparacién con “lechos de marfil,

reclinados en sus divanes”, Am 6,4).

b. Elementos florales. S6lo en Is 28,1ss. se alude a las flores como parte del festejo,
de manera que hay quien ha negado su vinculacion con el marzea/ (McLaughlin frente a

Asen). Lo cierto es que los elementos vegetales aparecen innumerables veces tanto en la
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Biblia (p.e., el caso de la vifia de Nabot, antecedente claro de las consecuencias de 2Re

9,30ss.), como en los famosos marfiles (“fiesta de ASurbanipal”) y otras manifestaciones
(en uno de los pithoi de Kuntillet ‘Ajrud hay un arbol en el centro de una escena). Si,
ademas, tenemos en cuenta las referencias a los dioses de la fertilidad (Yahveh, ASerah /

Anat / Astarté) no es dificil asumir un espacio para los elementos florales en los

banquetes.

c. Iconografia. Sé6lo al conocer las representaciones artisticas podemos entender la
teatralidad con la que Jezabel se asomada a la ventana en 2Re 9,30ss., ya que este
motivo aparece con frecuencia en los marfiles palaciegos (Samaria, Nimrud, Arslan-
Tash). Del mismo modo, las referencias a los animales, en especial, los relacionados con
la fertilidad son habituales tanto en los pasajes biblicos (“vacas de Basdin”, Am 4,1 /
“vaca rebelde”, Os 4,16 | “carneros, corderos, machos cabrios, toros y cebones de
Basan”, Ez 39,18) como en la iconografia (se han encontrado estatuas de toros en la
zona de Canadn y en Kuntillet podemos ver una vaca amamantando a su cria). Una de
las propuestas mds sugerentes consiste en identificar unos sufijos femeninos con las
imigenes de una diosa alada con una indumentaria bélica: “sus protectores... la

envolverd un viento en sus alas” (Os 4,19).

d. Mdsica. Entre las caracteristicas propias de las fiestas de la Antigiiedad destaca la
musica. Esta aparece en uno de los pasajes biblicos donde se menciona el término
marzeafr: Am 6y en una de las propuestas de este capitulo: Is 5,12. En Am 6 se dice que
los samaritanos improvisan ‘“al sonido de la lira, imagindndose, como David,
instrumentos musicos” y en Is 5,12 hay un gran interés por especificar el tipo de

instrumentos: “sus fiestas se componen de laid y lira, tambor y flauta’.

e. Perros. Llama la atencion que tanto en K7U 1.114 como en Is 56,10 y 2Re 9,30ss.
la figura del perro adquiera una funcién principal en el contexto de un banquete. En

KTU tiene una connotacidén negativa muy clara, ya que se come los mejores trozos de
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carne escondido debajo de una mesa; sin embargo, en el reverso de la tablilla aparece
como un elemento positivo: su pelo sirve como ingrediente para devolver a la vida al
dios. En Is 56,10 la alusion a los perros representa la peor condicién del ser humano
(estdn mudos, no pueden ladrar, son voraces, aman dormir, etc.); en cambio, en 2Re 9
los perros son el elemento purificador, pues al devorar a Jezabel se restaura el orden
yahvista. Aunque es posible que la aparicion de estos animales sea una mera
coincidencia, no podemos obviarla, sobre todo, cuando existen imdgenes caninas en

manifestaciones artisticas convivales.

Con estas conclusiones no pretendemos demostrar que los pasajes de este capitulo
son testimonios indudables de un marzeah, sino que muchos de ellos, al menos, pueden
leerse desde este punto de vista. Lo cierto es que el marzeah, cuyo acontecimiento
principal era el banquete, debié compartir muchas caracteristicas con otros festejos: la
comida, la bebida, la musica, etc. Si ademds logramos justificar otros rasgos como
propios de esta institucion, no resulta demasiado descabellado aceptar varias de las
propuestas de este capitulo. Asimismo, podemos suponer que sélo una noticia
incompatible con el marzeah resolveria el problema, como, sucede con el caso de Is
5,11-13, donde aparece el término misteh, y con el de Os 9,5, que se alude a las fiestas
populares (“el dia de la solemnidad y en el dia de la fiesta de Yahveh”), frente a la

privacidad de la entidad.



Capitulo IV

Testimonios sobre el marzeah

de épocas persa, helenistica y romana






Los testimonios prebiblicos habian ayudado a los autores a identificar las posibles
escenas de marzeah en el AT (en especial en los profetas) y, aunque quedaban
relativamente alejados del mundo judio, resultaban determinantes a la hora de aceptar o
rechazar un texto veterotestamentario. De la misma manera, los documentos de épocas
persa-helenistica y romana del entorno biblico contribuyen a confirmar los rasgos del
marzeaf identificados hasta el momento y, a su vez, nos muestran si esta entidad ha
sufrido alguna evolucidn que nos permita explicar las posibles semejanzas con el thiasos
griego (cf. TM / LXX Je 16,5: marzeah/ thiasos).

En este capitulo nos centraremos, sobre todo, en el estudio del contenido, ya que existen
buenas ediciones y traducciones de los textos y, ademads, dos estudios sobre el marzeah
en este ambito: la Tesis Doctoral de Bryan (1973), que no incluye todos los testimonios,
y la de McLaughlin (2001), que presenta la mayoria de originales acompafiados de una
version en inglés. Por tanto, no nos vamos a detener en cuestiones textuales, sino en las
caracteristicas que podemos extraer de los documentos, con el fin de poder abordar con
precision los dos capitulos siguientes, el relativo al thiasos y el del marzeah en la

literatura rabinica’.

' Existe un testimonio medieval muy interesante, que, por su cercania con los textos rabinicos,
preferimos incluir en el dltimo capitulo. Se trata de una inscripcién en la que se nombra el marzeah

hallada en el mosaico de una iglesia cristiana en la zona de Mddaba.
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1. Textos de época persa-helenistica

1.1. Un papiro moabita de los ss.VII-VI a.C. (?)°

La inclusion en este apartado del presente papiro resulta en principio problemadtica,
pues hay quien lo considera una falsificacion (p.e., Lemaire 1997:181n.22). Sin
embargo, Bordreuil — Pardee (1990:49ss.), los editores del texto, aportan argumentos
convincentes en favor de su originalidad (cf. pp.49 y 65ss.)’. Estos, basiandose en las
caracteristicas epigraficas y en el tipo de lengua, lo catalogan como texto moabita datado
de los ss.VII-VI a.C. (pp.59ss.). Por tanto, se emitié6 cuando ain estaba vigente la
profecia, coincidiendo con las palabras del profeta Jeremias “no entres en un bet-

marzeali” (16,5). Por otro lado, el papiro debi6 de tener cierta relevancia a nivel oficial,

segun el sello real que lo acompafia.

TEXTO DEL SELLO: Al rey /°kt[]
TEXTO DEL PAPIRO: Entonces dijeron los dioses a Sara’: “Tu tienes el marzeah,
las (dos) muelas de molino® y la casa, pues Yi¥@ renunci6 a ellos. Milka’ es el

tercero.

Pese a su brevedad, el texto nos ofrece una serie de caracteristicas del marzeah de
especial interés, pues se observa una continuidad con los testimonios del Oriente
Préximo antiguo, que vimos en el capitulo II. Existe, sobre todo, un sorprendente
paralelo con los documentos legales ugariticos, en los que se especificaban las

condiciones de la institucion.

2 Publicado por Bordreuil — Pardee (1990). La discusion sobre el marzeah en McLaughlin (2001:35s.),
pero ausente en Bryan (1973) debido a que el hallazgo es posterior a su trabajo.
? P.e., McLaughlin (2001:35n.107) incluye el texto en su Tesis con ciertas reservas.

* Bordreuil — Pardee (1900:56) lo interpretan como dual.
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a. El contexto religioso y el marco legal estin estrechamente unidos: un grupo
indeterminado de dioses ratifican la entrega de ciertos bienes a un personaje denominado
Sara>. El interés oficial se desprende no sélo por el sello real, sino también por sus
caracteristicas formales, es decir, un documento donde se exponen las tres partes
implicadas en una transaccion de este tipo: quién ha sido hasta el momento el duefio de
estos bienes inmuebles y ha renunciado a ellos, quién es el nuevo propietario y quién da
fe de la actual situacion (“el tercero™ = el testigo)é.

Se nos plantean, ademds, dos problemas que afectan directamente al marzeah. En
primer lugar, si estos dioses pueden responder, como en otras ocasiones, al patronazgo
divino de la entidad y, en segundo, si se trata de una herencia o un divorcio. McLaughlin
(2001:36) no encuentra una conexién segura entre los dioses y el marzeah, pero tampoco
cree que ésta se pueda negar por completo. Con buen criterio, prefiere no emitir ningin
juicio al respecto. La segunda cuestion es mds complicada al no saber si el nombre
propio Sara> pertenece a un varén o a una mujer. En el segundo caso (una alternativa a
Sarah) podria aludir a un reparto por divorcio; no obstante, Bordreuil — Pardee (1990:55
y 58) llegan a la conclusion de que se trata de un nombre masculino y, en consecuencia,

el texto se refiere a una herencia.

b. Si se asume que Sara’> corresponde a un varén que toma posesion de una serie de
inmuebles, lo podemos identificar como el lider del marzeah (cf. McLaughlin 2001:36).
Segiin hemos visto hasta ahora, el liderazgo siempre reside en un hombre, por lo que es
l16gico considerar a Sara’> como tal.

Bordreuil — Pardee (1990:58) creen que el problema consiste en un conflicto familiar
entre “dos hermanos o semi-hermanos”. En cambio, en los testimonios del Oriente
Proximo antiguo se advirtio la posibilidad de que los miembros del marzea/ no fueran

familia, sino un grupo de hombres que a través de un proceso, evento o rito entrarian a

> Bodreuil — Pardee (1990:54) hablan de “une consultation auprés d’un groupement de divinités dont la
composition n’était pas absolument fixe" y McLaughlin (2001:36) de “oracular decision”.
% Los testigos son imprescindibles en este tipo de documentacién; de hecho, en Ugarit encontramos

buenos ejemplos: RS 14.16; 15.70; 15.88 KTU 3.9.
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formar parte de la entidad. Esto mismo es lo que puede suceder aqui: se regula por
escrito la circunstancia actual del marzeah, en la que este Sara> se convierte en el nuevo

lider y en el encargado de sus posesiones.

c. Como “las (dos) muelas de molino y la casa” responden a bienes inmuebles, el
término marzeah también implicaria un lugar especifico, dedicado supuestamente a las
reuniones del grupo (cf. Lewis 1989:89’, McLaughlin 2001:36). En el caso de Ugarit, el
espacio se localizaba en la propia residencia de su lider (p.e. KTU 1.114), lo que nos
hace suponer que también aqui podria situarse en una sala de la casa mencionada en el

papiro.

1.2. El éstrakon de Elefantina (s.V a.C.)"

Hasta la aparicién del dstrakon de Elefantina no se habia encontrado un documento
que situara el marzeah en la zona de Egipto. Sin embargo, pese a su situacidn
geogréfica, este testimonio es de origen semita, pues no responde a una comunidad
autdctona egipcia, sino a una guarnicion militar judia ubicada en la isla en el s.V a.C. Se
confirma, pues, que esta instituciéon fue muy conocida por Israel, de manera que incluso
se exporté al marchar a la colonia’. En el dstrakon un tal *Ito informa a Ageo sobre el
dinero del marzeah que estd en posesion de un individuo llamado *ASian, el cual le

asegura que se lo va a entregar a él o a Yigdal.

" El problema de Lewis es que trata el texto sin una buena ed., ya que todavia no se habia publicado.
Por esta razon, se refiere a Sara> como Gera’ y no sabe si se alude a una divinidad o a varias. Sin embargo,
con los pocos datos que posee, ya opta por considerar el marzea/s como un lugar y no como un grupo.

8 Ostrakon 35468a del museo de El Cairo, publicado por Sayce 1909:154s. Eds. actuales en_Porten —
Yardeni TADAE: D7.29, Linderberger 2003:43 y recogido en Bryan 1973:168s. y McLaughlin 2001:36s.

? Barstad (1984:130) afirma que, sin ninguna duda, el marzeah fue celebrado por los judios de

Elefantina.
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(1) A Ageo: Hablé (2) con >Agian' sobre el dinero (3) del marzeah''. Asi me (4)
respondié a mi, particularmente a ’Tto'?: (5) “Ahora se lo voy a dar® (6) a Ageoo (7) a

Yigdal.” Héblale (8) a €1 (9) y haz que te lo dé (10) a ti.

Porten (1968:184) interpreta el texto a la luz de otros testimonios y llega a la
siguiente conclusion: el marzeah consiste en una asociacion funeraria, cuyo lider es °Ito,
y el acontecimiento para el que se requiere el dinero a >ASian es un banquete funerario
en memoria de un antiguo miembro (cf. Alavoine 2000:11); éste le responde que se lo va
a pagar al “escriba tesorero Ageo o a uno de los oficiales (;culinarios?), Yigdal”. En
cambio, hay quien considera la explicacion de Porten bastante arriesgada: Lewis
(1989:90) observa que no hay ninguna mencion explicita a un dmbito funerario (cf.
Barstad 1984:130). Eissfeld (1966:168) y Miller (2000:64), entre otros, proponen la
lectura de “dinero del marzeah™ en lugar de “dinero para el marzeah”, de modo que no
se aludirfa al pago de un miembro, sino al fondo de la asociacién'*; para McLaughlin
(2001:37), esta lectura facilita la apreciacién del “rol de tesorero”. A pesar de todo,

podemos distinguir dos caracteristicas seguras del marzeah en Elefantina:

a. La sociedad tiene un sistema de financiacién (un pago o un fondo comin), que

permite subvencionar ciertos actos (en especial, un banquete).

' Mientras que no hay problema con Ageo (Haggai), los otros nombres conocen distintas
transcripciones: ASian / Ashian (Lidzbarski 1915, Porten 1968) frente a >Ashina (McLaughlin 2001); Igdal
/ Yigdal (Porten 1968, McLaughlin 2001) frente a Jigdol (Lidzbarski 1915).

! Sayce presenta x111 7, de manera que traduce “about the price of the myrrh, 3 a(rdebs)”. Lidzbarski
(1915:119ss.) traduce marzeah por “festliche Veranstaltung” y Porten (1968:179) recoge simplemente el
término.

"2 Bryan y McLaughlin siguen esta lectura (cf. ed. de Linderberger), reconstruyendo un waf al final de
la palabra. Sin embargo, hay quien ha propuesto leer un yod (>r°x%; Porten — Yardeni TADAE)

'3 Porten — Yardeni (TADAE) lo editan con una yod al final de esta palabra, que McLaughlin cree
innecesaria.

' P.e., Miller asume las dos posibilidades: (1) igual que KTU 3.9 se puede identificar este dinero como
la cuota de un miembro, pero (2) debido a la falta de datos ksf mrz/ responde probablemente al fondo

comun.
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b. Existe un encargado / tesorero o quizd varios (°Ito / Ageo o Yigdal) de gestionar
ese dinero, aunque no podemos determinar con seguridad si es el lider del marzeah. En

cualquier caso, es l6gico pensar que éste controlara hasta cierto punto su economia, bien

como gestor Unico o como parte de un grupo dedicado a las finanzas de la entidad.

1.3. Testimonios fenicios

En tres documentos fenicios se alude al marzeafh: una copa de bronce encontrada en

el Libano con una inscripcion, una tarifa hallada en Marsella y una estela de la
comunidad sidonia de El Pireo, el puerto de Atenas. Llama la atencién que estos
testimonios se sitden en tres puntos distintos del Mediterrdneo, de modo que esta

institucién debid ser exportada por los fenicios alli donde fueron.

1.3.1. La copa de bronce (s.IV a.C.)15

En una copa encontrada en el Libano aparece una inscripcion en fenicio donde se lee

el término marzeah. Los autores de la publicacion la describen como una “copa”
(“phialé’) de bronce, mas ancha que alta, decorada con elementos florales, sobre los que

se sitda una inscripcién (Avigad — Greenfield 1982:118s; King 1988:158)'°. Por las

caracteristicas de la copa y del grabado la datan de época persa. La importancia de este

' Publicada por Avigad — Greenfield (1982:118-128). Sobre su nexo con el marzeah cf. McLaughlin
2001:37s.

' En la parte inferior con una rosa de dieciséis pétalos y en la superior con treinta y cuatro hojas
alrededor. El didmetro es de 18,1-18,4cm. y la altura de 3,6cm. Se puede ver una imagen en la p.119 de su
articulo. Los autores han utilizado el término griego para designarla (“phialé&’) por su semejanza con las
copas griegas de la época. La comunidad judia adapté este vocablo para denominar lo que hasta entonces

se identificaba como kos (“vaso, copa”; cf. pp.121ss.).
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hallazgo radica en que es el primer instrumento de caricter convival donde se alude a
nuestra institucién. La dificultad morfo-sintictica ha llevado a los investigadores a

proponer, al menos, dos lecturas diferentes:

INTERPRETACION DE AVIGAD — GREENFIELD (1982)

2 copas nosotros ofrecemos al marzeah de Samas'’

INTERPRETACION DE GUZZO AMADASI (1987)

Nosotras 2 copas (somos) ofrendas para el marzeah de Samas'®

A pesar de las diversas interpretaciones, la copa nos ofrece una valiosa informacién

19
sobre el marzeah :

a. Se confirma que ciertos utensilios simpoéticos se destinan exclusivamente a la
celebracion del marzeafr, de hecho, Amés denunciaba unos siglos antes a los “que beben
en copas de vino” (Am 6,6). Una imagen cercana a este uso la encontramos en el
marfil del palacio de Nivine “la fiesta de ASurbanipal”, donde el rey aparece con una

copa en su mano (§ I 3). Es una representacion cercana al mundo fenicio, ya que en

" Lit. “Las copas nosotros 2 ofrecemos al marzeah de Samas’. na7y se interpreta como un verbo,
cuyo sujeto es “nosotros”, y el nimero se conecta con “copas”. Este “nosotros” no impide a las mujeres su
participacién en un marzeaf, sino, por el contrario, puede incluirlas (p.124).

'8 Guzzo Amadasi (pp.124s.) observa que el nimero estd en el lugar correcto al interpretar na7y como
un sustantivo pl. (“ofrendas”), predicado de “copas”. Esta ultima trad. resulta mds sencilla, pues, por un
lado, se encuentran paralelos griegos y latinos de ofrendas de este tipo y, por otro, los propios Avigad —
Greenfield (pp.124s.) reconocian que b con el sentido de “ofrecer” es inusual y dificultaba su lectura.

" Lewis (1989:90) observa una conexién entre la copa dedicada a Sama3 y el mundo de los muertos
(cf. Peckham 1987:83). Sin embargo, en este caso, como en muchos otros, no aparece ningun rasgo que la
justifique.

2 Am6s utiliza el término mizrag, que tiene connotaciones religiosas, y los editores de la copa fenicia
prefieren el vocablo griego fialé. Sin embargo, se pueden entender como equivalentes, pues LXX reserva

fialé para el dmbito cultual.
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época persa se utilizaron modelos asirios que databan del tiempo de Amés (cf. c.l
2.1.e.)*". Ademds, es 16gico suponer un paralelo entre las “copas de vino” de Amés vy el

contenido del vaso dedicado a Sama$, ya que en no pocas ocasiones el vino se ha

presentado como la bebida principal en las celebraciones divinas y humanas.

b. Si Samas se identifica con la divinidad sol de la mitologia semitica (Del Olmo Lete
1995: 11/2:370), es indudable la dimension religiosa. Samas, entonces, representa al dios
patrén de la entidad, al que, como tal, se le ofrecen estas copas. Avigad — Greenfield
(1982:126s.) recogen otras inscripciones donde Samas representa el mes dedicado a esta

divinidad; es posible, por tanto, que se pueda inferir una referencia temporal: una época
determinada para el festejo de la asociacién. No obstante, no existen datos seguros sobre

la periodicidad del marzeah.

1.3.2. La tarifa de Marsella (CIS T 165 = KAI 69; s.IV-III a.C.)*

En 1845 se encontré en los alrededores de Marsella una tarifa de piedra en la que se

especifican los pagos a los sacerdotes por los sacrificios en el templo de Ba‘al-Safon:
“Templo de Baal [Safon]. Ta[rifa de pag]os est[ablecida por los encargados de] los
pagos en el tiempo dfel sefior Hilles]baal, el juez, hijo de Bod-tanit, hijo de Bod-
[esmun, y de Hillesba‘al], el juez, hijo de Bod-esmun, hijo de Hillesbaal y sus
com[parfieros]” (lineas 1-2). La datacién no es segura, pero segin sus caracteristicas y

paralelos con los materiales epigraficos de Cartago se sitda entre los ss.IV-III a.C.=.

! Avigad — Greenfield en su articulo recogen otra imagen de este rey sosteniendo una copa.

2 E] texto también se puede encontrar en Lidzbarski 1962:428 y Segert 1976:275s. La trad. al inglés
en ANET 656s. (al espafiol en ANET 1966:261ss.), en alemdn con comentario en KAI 69 (vol. II 83ss.). El
andlisis sobre el marzeah en Bryan 1973:158ss. y McLaughlin 2001:38ss.

3 Segert (1976:275) y después Peckham (1987:94n.50) la datan de ca.325 a.C., Barstad (1984:130s.)
del s.IIT a.C. y McLaughlin (2001:41) de los ss.IV-III a.C; no obstante, también hay quien la fecha de una

época mds reciente, de finales del s.III e incluso de comienzos del s.II a.C. (Rosenthal ANET 656, Donner
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Después de estipular el precio de cada oblacién, se exponen las circunstancias
particulares del pobre que no tiene recursos ganaderos y avicolas (linea 15) y de los
miembros de ciertos grupos (16-17)**. En este tltimo apartado se encuentra dos veces el

término marzealr.

(16) Cada marzeah, cada familia, cada marzeah Im (marzeah de dioses / de
nobles) y cada [grupo de] hombres que vaya a sacrificar [...] (17) estos hombres
[pagardn] un tributo por cada sacrificio, segin lo que esté estipulado en el

documento [...]

Aunque en la actualidad hay acuerdo en atribuir estos términos a distintas
corporaciones, no resulta tan sencillo definir cada caso. El primer vocablo alude a
nuestra institucion, el marzeah, que, como venimos observando a lo largo de este
estudio, implica numerosas dificultades interpretativas25 . Para el segundo (sph) se
propone la lectura de “familia” (Donner — Rollig KAI 69 (II 83), Bryan 1973:160,
Barstad 1984:131, Peckham 1987:83, McLaughlin 2001:40) y también la de “clan”
(Février en Bryan 1973:161)*°. Predominan dos interpretaciones para la tercera
agrupacion (mrzh Im): “cada marzeah del dios (de los dioses)” (Eissfeld 1966:168,
Porten 1968:181, Bryan 1973:160ss., Barstad 1984:131, etc.) y “cada marzeah de

— Rollig KAI 69 (II 83), Eissfeld 1966:168, Porten 1968:181); cf. un resumen de las propuestas en Bryan
1973:159. Sobre el contenido de la inscripcion cf. Baker (1987:188ss.), que estudia su nexo con Le 1-7 y
Delcor (1990:87ss.) sobre el sistema sacrificial ptnico.

 Bryan (1973:160s.) explica cémo la critica lleg a la conclusién de que las lineas 16-17 respondian,
en primer lugar, a personas en vez de a tipos de sacrificios y, en segundo, se referian a una colectividad y
no a individuos particulares. Cf. nota siguiente.

2 Ademads, cuando todavia no habian comenzado los estudios relativos a esta asociaciéon, hubo quien
interpreté marzeah como “ciudadano” (Rosenthal ANET 657 y en CIS se traduce por “indigena’; cf.
Bryan 1973:160).

26 Como en el caso anterior, se ofrecieron otras interpretaciones como la de “vdstago (de un clan

noble)” (ANET 657) o en CIS “incola” (cf. Bryan 1973:160ss.).
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nobles” (McLaughlin 2001:42, apoyéandose en el estudio de Février)*’. Por dltimo, no se
tiene la certeza absoluta de que la cuarta referencia aluda a un grupo, aunque parece lo
mds probable (“todos los hombres” = “cada grupo de hombres”; p.e., Bryan,
McLaughlin)*®. Con todo, se deduce que en el templo de Bacal Safén existe un estatuto
especial para las entidades frente a los particulares (“segiin lo que esté estipulado en el
documento”) y que el marzeah es reconocido por las autoridades religiosas como una
entidad auténoma. A partir de aqui podemos ocuparnos de los rasgos del marzeah que se

extraen del texto:

a. El vocablo aparece dos veces acompafiado de un distributivo, por lo que podemos
suponer que habia mds de un marzeah que realizaba ofrendas en el templo. No es

extrafio que existieran varias instituciones de este tipo en un mismo territorio, pues las
tablillas ugariticas ofrecen buen testimonio de ello. Sin embargo, llama la atencién que

se distinga entre “cada mrzfi’ y “cada mrzh lm”.

b. Hemos visto que algunos autores entienden mrzh lm como “marzeah del dios / de
los dioses” y otros como “marzeaf de los nobles”. Los primeros suelen considerar que la
divinidad es Bacal Safén®’, pero también hay quien advierte que “este uso del singular
parece completamente forzado, especialmente como una traduccién de mrzh >Im” (Bryan
1973:162). Por otro lado, McLaughlin (2001:42) justifica la lectura de “marzeah de los

nobles” apoyandose en las siguientes observaciones: (a) es improbable que se mencione

un marzeah dedicado a Ba‘al Safén -en una lista general de responsabilidades

7 Miller (2000:61n.33) propone que se lea %lim (“carneros”) como una metafora de los lideres (cf.
Miller 1970:177ss.).

2 K1 dmm es pl. y no sing., por lo que se entiende como una referencia a un colectivo. En cambio:
“everyone that sacrifices” (Barstad 1984:131) y Peckham (1987:83) habla de “individual (°dmm) offering
sacrifice”.

¥ “Jede Festversammlung (zu Ehren) der Gottheir” (KAI 69), “any participant in a banquet for the
God” en (ANET 657), “religious gild, festive gathering (in honor) of deity, participant in a banquet for the
god” (Porten 1968:181); cf. también Lewis 1989:89.
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sacrificiales”; (b) “un significado no religioso ofrece un paralelo mejor a los grupos
seculares anteriores”; (c) la interpretaciéon de “nobles” sugiere un contraste con los
pobres de la linea 15.

No obstante, el propio McLaughlin parece contradecirse. Por una parte, una de las
caracteristicas que propone es precisamente el cardcter religioso de la institucion. Por
otra, el marzeah siempre estd compuesto por una élite, de manera que no es un rasgo
distintivo frente a la mencién anterior del término™". En cualquier caso, ninguna de las
dos hipétesis resulta descabellada®’, pues hasta el momento el marzeah se ha distinguido
por el patronazgo de una divinidad y la participacion de la nobleza. La diferencia,
entonces, entre el mrzfiy el mrzh ?lm debe ser otra: ;quizds una divinidad bien conocida
preside algunas de estas reuniones, mientras que otras estdn destinadas a dioses menos
populares?, ;es posible que un marzeah esté formado por la nobleza y otro por una élite
distinta (sacerdotes)? En definitiva, si bien esta cuestién todavia no se ha resulto, no
debemos obviar que la tarifa nos informa de varias asociaciones en un mismo territorio y

de evidentes diferencias entre ellas.

c. Por dltimo, ademds de un reconocimiento legal por las autoridades religiosas, el
marzeah tiene una clara actividad econdmica, que se manifiesta en el pago de los

sacrificios.

% Ademds en ningiin momento se dice que los grupos mencionados tengan un carécter secular; al

contrario, al menos el marzeah se distingue por su dimension religiosa.

3 “Marzeah del dios / de los dioses” se puede entender: (a) como un pl. referido a Ba‘al Safén, (b)
como un pl. relativo a marzeah, es decir, distintas instituciones dedicadas a este dios (Bryan 1973:213) o
(c) como un pl. aludiendo a los dioses patrones de diversas entidades, en lugar de a Ba‘al Safén. Al mismo
tiempo, no hay que rechazar tampoco la lectura de “marzeafr de los nobles”, en especial, cuando estd en pl.

y en oposicion a “pobres”.
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1.3.3. La inscripcién de El Pireo (KAI 60)**

En el puerto de Atenas, El Pireo, se encontré en 1871 una estela conmemorativa de
mérmol blanco escrita en fenicio y en griego>. En principio, la inscripcién se daté en el
96 a.C. al considerar como fecha de partida la independencia de Sidén en el 111 a.C.
(KAI 60, Lidzbarski 1962:425, Porten 1968:181, Segert 1976:274, Barstad 1984:131,
Miller 2000:61); sin embargo, un andlisis mds profundo revela que las caracteristicas
paleogrificas, el tipo de bilingiiismo y los aspectos de realia (las monedas o los objetos
honorificos) corresponden a los ss. IV-III a.C. En estos elementos se apoyan quienes
sitdan el texto en la segunda mitad del s.III a.C., tomando como origen alguno de los
reinados de los sucesores de Alejandro Magno (Teixidor 1980:458s., Gibson 1982:148,
Baslez — Broquel-Chatonnet 1991:229ss., Ameling 1990:190ss.). La inscripcion

testimonia los honores concedidos a un tal Semabacal por su servicio a la comunidad en

los asuntos del templo:

TEXTO FENICIO

(1) En el dia 4 del marzeah, en el afio 14 del pueblo de Sidén, han resuelto los
sidonios en asamblea: coronar (2) a Semabaal, hijo de Magon, que fue lider de la

comunidad a cargo del templo™ y de los edificios del patio del templo, (3) con una
corona de oro de 20 daricos de curso legal®, porque construyé el patio del templo

y ha cumplido todo (4) lo que se le confié con relacién al servicio. Esta decision

32 Texto en Lidzbarski (1962:425), Segert (1976:274), Donner — Rollig (KAI 60 (I 13)) con trad. y
comentario al aleman (II 73ss.), Teixidor (1980:453ss.) con trad. y comentario al francés, Gibson
(1982:148ss.) con trad. y comentario al inglés. La relacién con el marzeah en Bryan 1973: 163ss. y
McLaughlin 2001:42ss.

3 Esta estela de 64cm de alto se exhibe hoy en el museo del Louvre; Teixidor (1980:456) recoge una
imagen de ella en la que se aprecia el texto fenicio en la parte superior y en medio el griego, ambos en
buen estado de conservacion.

* Lit. “casa del dios” o “casa de los dioses”. El sing., segiin el contexto, es méds probable (cf. Gibson
1982:150).

35 “Nach rechter Prigung” (KAI 60), “legales” (Teixidor 1980), “sterling” (Gibson 1982).
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deberia ser escrita por los varones que son nuestros lideres en el templo (5) sobre
una estela tallada y deberian colocarla en el pértico del templo ante los ojos de los
hombres; la comunidad deberia darle el nombre (6) de fiador. Para esta estela

tomardn el dinero del dios Ba‘al Safén, 20 dracmas legales. (7) Asi los sidonios

sabran que la comunidad sabe cdmo pagar a los hombres que han cumplido (8) con

el servicio ante la comunidad.
TEXTO GRIEGO

La comunidad de los sidonios. Diopeithén el sidonio.

Esta estela es un ejemplo de integracion de los fenicios en el mundo griego, pues
confirma la presencia de una comunidad semitica en el Pireo, uno de los puertos
comerciales mds importantes del Mediterraneo (cf. Baslez — Briquel-Chatonnet 1991).
Ademads, la mencién del término marzeah sugiere, como en algunos de los casos
anteriores, la exportaciéon de las instituciones del Oriente Medio a las nuevas
comunidades. Es posible, entonces, que los habitantes autdctonos tuvieran conocimiento
de esta asociacion, aunque s6lo fuera a través de las relaciones vecinales.

El problema principal reside en identificar quiénes son “los sidonios en asamblea”,
que coronan a este personaje, y quiénes “los lideres en el templo”, encargados de la
estela. Ameling (1990:194ss.), basiandose en las inscripciones griegas de la época,
afirma que todas las referencias aluden a un unico grupo de cardcter religioso, el

marzea[z36. En cambio, otros justifican la existencia de dos comunidades; p.e: Teixidor
(1980:460) advierte que, por un lado, se distingue el colectivo presidido por Semabacal,

que erige la estela (lineas 7-8) y, por otro, los sidonios, cuya extension le “parece que
sobrepasa los limites estrictos de un grupo habitante de El Pireo” (“la comunidad de los
sidonios”)37. Lo cierto es que koinon, como demuestra Carter (1997:99), equivale al

término griego thiasos (= marzeah en Je 16,5), utilizado para referirse a un grupo

especifico en torno a una deidad. En cualquier caso, se aprecia sin dificultad la

%% Este autor lo pone en relacién con el thiasos griego (197s.).

*7 Peckham (1987:94n.51) distingue entre los “habitantes” y los “miembros de la asociacién”.
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existencia de una corporacidn elitista relacionada con el templo, a la que pertenece el tal

& 38
Semaba‘al’™®.

a. Los autores coinciden en definir este marzeah como un festejo que tiene una
duracién de, al menos, cuatro dias (“en el dia 4 del marzea[z)”. Sin embargo, discrepan
entre considerarlo una festividad periddica (Gibson 1982:149, Barstad 1984:131, Miller
2000:61) o una celebracion especifica en un afio concreto (McLaughlin 2001:44). Lo
cierto es que en los testimonios mds antiguos, los de Ebla (c.II 2.1.), se intuye una cierta
regularidad en el festejo del marzeah. Por otra parte, en la inscripcién de El Pireo la

datacién es muy precisa, lo que nos hace suponer que el evento es excepcional. Es
posible que la solucién resida en conjugar ambas posturas: un acontecimiento periédico

que en esta ocasion se convierte en un caso especial al honrar a Semaba‘al.

b. Si bien a varios personajes indeterminados se les denomina “/ideres” (axw1), no es
dificil suponer que Semabacal es el guia de marzeah, el “lider de la comunidad” (linea 2:

1n7 KXw1), pues sélo a él se le entrega una corona de oro y se le erige una estela (cf.
Greenfield 1974:453, Peckham 1987:83, McLaughlin 2001:44). Asi pues, una vez mds

se reconoce una élite con una figura destacada a la cabeza.

c. Uno de los rasgos constantes en los testimonios es la dimension religiosa de la

entidad. En este caso, Semabacal no s6lo es recompensado por los servicios al templo de
Bacal Safén, sino que los otros lideres van a pagar su estela con el dinero de la divinidad.

Se intuye, entonces, que el dios sidonio podria ser el patron de este marzeah.

3% Puede haber una equivalencia entre Semabacal y Diopeithén (“Escuché Bacal” y “El que obedece a
Zeus”; p.e., Bryan 1973:166, Gibson 1982:150); seria la trad. griega del nombre fenicio.

¥ Lewis (1989:89s.) considera que se trata de una fiesta de cardcter finebre, sin embargo, parece que
nos encontramos ante un acontecimiento alegre: “The occasion of the feast, when spirits were high and

hearts were glad, was opportune for bestowing honors” (Porten 1968:181).
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d. En la inscripcion se especifica el valor de la corona (“20 daricos™) y de la estela
(“20 dracmas”)4°. Al menos, el dinero de esta tltima sale de los fondos del templo. Si

ademéds Semabacal dispuso de enormes fondos para llevar a cabo todas las obras
mencionadas, es obvio que el marzeah del puerto de El Pireo destacaba por sus

importantes posibilidades econdmicas.

2. Textos de época romana

2.1. Testimonios nabateos

2.1.1. La inscripcién de Petra (s.I a.C.)"

En Petra se ha encontrado una inscripcién en memoria de un personaje donde aparece
el vocablo marzeah. La copia y fijacion del texto han sido bastante complicadas debido a
la dificil posicion en la que estaba la inscripcion, pero gracias a los intentos de diversos

investigadores hoy podemos leer el siguiente documento**:

Que se recuerde a ‘Obaidu hijo de Wagqih’el y a sus compaifieros, el marzeah de

¢Obodat el dios.

% Se pensé que el copista habia confundido “daricos” con “dracmas” (KAI 60 (I 74), Bryan
1973:166), sin embargo, Baslez — Broquel-Chatonnet (1991:230ss.) llegan a la conclusiéon de que son
cifras correctas: segun las inscripciones griegas de ca. s.IV el valor en daricos era habitual, de hecho,
calculan que los 20 daricos de la corona son unos 400 dracmas.

* Dalman 1912:92ss.,172 (n°73), Lidzbarski 1915:1I1 278, Savignac 1913:440, RES 1432. La
discusion sobre el marzeafr en Bryan 1973:198s. y McLaughlin 2001:45.

> Bryan (1973:198) ofrece un resumen sobre la historia actual de la inscripcién: se encontré cerca de
un edificio llamado ed-Der, debajo de un canal de agua y sobre un lugar abovedado. Dalman la copid
mirdndola a través de unos gemelos, pero no consigui6 fijarla por completo. Después Savignac hizo sus

correcciones fijando el texto que conocemos.
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Estas pocas palabras nos ofrecen una interesante informacion sobre los elementos de
nuestra asociacion, pues se confirman rasgos que aparecen desde los testimonios mas

antiguos:

a. Este marzeah nabateo estd compuesto por un grupo de miembros (los
“compaiieros”, *man) encabezados por un lider (‘Obaidu hijo de Wagqih’el). La mayoria
de los autores identifican a ‘Obaidu como Obodas I que reiné en el s.I a.C. (cf. Porten

1968:181, Miller 2000:62, Alavoine 2000:12), por lo que podemos situar en torno a esta

fecha la existencia de la institucion.

b. Hay acuerdo en considerar a este grupo como una comunidad cultual (cf. Eissfeld
1966:169, Barstad 1984:132), cuyo patron es “Obodat el dios”. A partir de aqui las
opiniones se dividen: unos creen que Obodat es el rey divinizado y que la asociacién
tiene caracter funebre (Porten 1968:181, Lewis 1989:90s., Miller 2000:62, Alavoine
2000:12), mientras que otros opinan que esta dimensién no es tan obvia: “Si Obodas

fuera un dios, no habria razén por la que no pudiera ser el patrén de un marzeah como
en DuSara, Bel y otros” (Bryan 1973:226)". Esta iltima interpretacion se confirma

gracias a los textos mitoldgicos ugariticos, donde un dios invita a otros a su banquete y

€l mismo hace de lider y de patrén del evento (p.e., KTU 1.114).

2.1.2. Las inscripciones de <Avdat (s.I d.c.)*

En la zona de Avdat, entre Petra y el Mediterrdneo, se encontraron una serie de

inscripciones en grandes objetos de piedra. Su forma, a modo de abrevaderos, llevé a su

descubridor a suponer que eran altares para las libaciones (Negev 1961:132, 1963:113).

* El marzeah de Dusara, Bel y otros se tratan en las pp. siguientes.
* Publicadas por Negev 1961:127ss. y 1963:113ss. La discusién sobre el marzeah en Bryan
1973:199ss. y McLaughlin 2001:45ss. Este dltimo autor sélo trata la n°10.
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Ademas, al pie del supuesto altar correspondiente a la inscripcion n°10 aparece la marca
de una gran copa (Negev 1961:113), lo que le llevé a confirmar su funcién religiosa®.

, . . . . 46
En las que aqui presentamos se aprecia el término marzea/ con claridad™:

Ta 9b
(1) Estaes la marmita*’ (2) que dedic6 (1) (2) y sus compaieros, (3) los
miembros del marzeab49, en el mes (4)
7b de Sivan®, afio [

(1) ? (2) lider del marzeali® (3)

7c
(1) Paz

8 10
(1) Esta es la marmita que [fue (1) Esta marmita [que fue dedicada]...

dedicada™...] (2) hijo de sdrmw™? y sus X, hijos de Y (2) [y sus compaieros],

* Sobre los lugares del hallazgo en general y los casos particulares de cada uno de estos objetos cf.
Negev 1961:127ss. y 1963:113ss. En Bryan (1973:201s.) se encuentra un resumen de las inscripciones que
aqui nos interesan: el estado actual del objeto, el tipo de letras, las medidas, etc.

* En principio partimos de los textos que presenta Bryan (1973:202ss.), ya que analiza las distintas
lecturas que se han ofrecido desde su publicacién. Sin embargo, debemos sefialar que, pese a las variantes
entre los criticos (Negev 1961 y 1963, Naveh 1967:187ss., Eissfeldt 1969a:217ss.), la informacién que nos
interesa se distingue facilmente.

" Negev: x120 m7 (“esta presa”) / Naveh: x11n (relacionado con %211 1 *3: “los cursos de agua de
Babilonia” en Sabb 145b) / Eissfeldt: x7m (“medidor”; cf. Jb 28,25). Esta tltima opcién es la que elige
Bryan, comparando el término hebreo 77 (“caldero”) con x717 na de Palmira. Esta lectura es la que
seguimos en las otras inscripciones; asi McLaughlin p.46.

* Siguiendo a Naveh, frente a Negev: xnv1 mi1 (“esta es la casa’).

* Negev lo lee como el nombre propio srwt>

%0 Siguiendo a Naveh. Negev: nw 28 / Eissfeldt: nw 28 1ro, combinando las dos lecturas.

! Negev: x12 *1 (“que fue construida”) | Naveh: 21p 1 (“fue dedicada™), que se apoya en la n® 7a.
Esta tltima lectura también en la n° 10 (Bryan, McLaughlin).

52 Siguiendo a Naveh (también Bryan), frente a la lectura de Negev: w73 13, que atestigua este nombre

propio entre los nabateos. Segun la inscripcién n® 9 se puede reconstruir “en el mes de...” (Bryan).
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compafieros, [los miembros del los miembros del marzeah, marzeah de
marzeafi, en el mes...] (3) afio 18, a (3) Dusara, el dios de Gaia, en el afio
nuestro sefior, Ra[ba’el el rey, rey de los 18... (4)...* a Rabrel el rey, rey de los

nabateos], (4) quien trajo vida y nabateos, quien trajo vida y liberacién a

liberacion [a su pueblo]. su pueblo.

Si “Rab’el el rey, rey de los nabateos, quien trajo vida y liberacion a su pueblo” es
Rabel II, el afio 18 de su mandato equivale al 88-89 d.C. (Negev 1961:136 y Bryan
1973:206)°*; de manera que se confirma la presencia de esta institucién en el s.I d.C. a
s6lo unos pocos kilometros de Jerusalén. Por otro lado, gracias a estas inscripciones
observamos una vez mads las caracteristicas principales del marzeah en los testimonios

extrabiblicos:

a. Seguin Negev, los objetos de piedra que contienen las inscripciones tienen una
evidente funcién religiosa: son altares “dedicados”, que se utilizan para realizar
libaciones. Esta interpretacion se ve avalada por la marca de una copa junto a la
inscripcion n° 10 y la referencia a “Dusara, el dios de Gaia”. DuSara era el dios nacional
nabateo (Gawlikowski 1990a:2262ss., Niehr 1998:220ss.), pero también la divinidad de
algunas localidades, como, p.e., de Gaia (en el distrito de Petra; cf. Negev 1963:112). A
DusSara se le relaciona con el vino y la embriaguez y algunos autores lo comparan con el
dios griego Dioniso (McLaughlin 2001:47). Por tanto, no es dificil imaginar un nexo

entre esta deidad, el consumo alcohdlico y el marzeah.

b. En las inscripciones n° 8, n °9 y n° 10 se menciona a los miembros del marzeahy

en la n° 7b, pese a su mal estado de conservacion, todavia se puede leer “lider del

>3 Eissfeld: Xpxm5] (“a nuestro sefior’”), basandose en la linea 8.3. Bryan propone otro lammed delante
del nombre del rey; asi en McLaughlin: 5x37% 5x.
% En cambio, otros entienden el 98 d.C. (cf. Porten 1968:182, Barstad 1984:132). Sobre el titulo del

rey, su identificacién y los motivos de tal sobrenombre (histéricos, politicos, etc.) cf. Negev 1963:115ss.
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marzeafr” (Rnrn 27). Lo mds probable, entonces, es que en las que primeras apareciera
el nombre de un personaje principal y en la n° 7 el colectivo de compaiieros.
McLaughlin (2001:47) advierte que la n° 8 y la n® 10 datan de la misma fecha (“en el
anio 18... a Rab’el el rey, rey de los nabateos...”), pero que en la primera se nombra a un
tal “hijo de drmw” y en la segunda se especifica la divinidad patrona, el dios DuSara. De
aqui supone la existencia de mas de un marzeah en el vecindario de Gaia. Desde nuestro

punto de vista, esta hipétesis es posible, pues mds de una vez se produce esta
circunstancia; sin embargo, en este caso no tenemos suficientes datos para confirmarla o

rechazarla.

c. No sabemos a qué responden las referencias cronoldgicas de las inscripciones n°
8/Mm°® 10 (“(en el mes...]) aio 18”) y n° 9 (“en el mes de Sivdn, aiio”): quizds a la
inauguracién del marzeah, a la periodicidad con la que se retnen (n° 9), a un
acontecimiento especial para la institucién o, como en la inscripcion fenicia de El Pireo,

. . - e 55
a un ciclo para festejar el marzeah acompaiiado por un suceso especifico™.

d. Como en la inscripcion de Petra, también el marzeah nabateo tiene una entidad
legal, reconocida por la médxima autoridad del momento: el rey Rab’el. Ademds, es
posible que esta figura no sélo diera fe del estatus de la institucidn, sino que jugara un
papel importante dentro de ella®. No obstante, debido al mal estado de los textos, s6lo

se puede confirmar su funcién como garante del marzeah.

% ;La caida de Jerusalén?, ¢la tranquilidad del momento frente a los intentos romanos de apoderarse
de la zona? Quizad tal evento esté relacionado con el titulo que recibe el rey: “Rey de los nabateos, quien
trajo vida y liberacion a su pueblo”.

6 Pe., Obodas I segin el testimonio de Petra era el lider y la divinidad-patrona del marzeah. En
¢Avdat sabemos que no tiene ninguna de estas funciones, pero no por ello debemos obviar su presencia

como miembro en el festejo.
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2.2. Testimonios de Palmira

En Palmira (Siria), un antiguo oasis convertido en una importante ciudad comercial
del Oriente Medio”’, aparecen dos tipos de testimonios sobre el marzeahr: por un lado,

una serie de inscripciones y, por otro, un grupo de téseras. Ambas estdn escritas en el

dialecto arameo de la zona.

2.2.1. Inscripciones

Todas las inscripciones de Palmira que presentan el término marzea/ datan de época
romana (ss.I a.C./I d.C. — s.III d.C.). Ademds, como es habitual en las paradas clave de
las rutas caravaneras, se observa el fuerte sincretismo de su pantedn (dioses semitas y
helenistico-romanos)™®. Si bien estas referencias aparecen en lugares diversos (un
templo, una estatua, un contrato, etc.), la informacién que ofrecen del marzeah permite

analizarlas en conjunto5 2.

°7 Se tienen datos de la ciudad, conocida por el mundo semitico como Tadmor, desde el segundo
milenio a.C. (se la menciona en la Biblia, en la documentaciéon de Mari y en las tablillas cuneiformes). La
poblacién era heterogénea (amorreos, arameos y mds tarde griegos y partos). Pese a su relevancia
comercial y su autonomia entre los imperios romano y parto, acabé siendo destruida por Aureliano (en la
segunda mitad del s.III); cf. Millar 1993:319ss., Blazquez 2001:289, Gawlikowski ABD s.v. “Palmyra”.

%% El panteén de Palmira estd compuesto por dioses cananeos, babilénicos, drabes y greco-romanos.
Ademds muchas de las divinidades aparecen en grupos (triadas) formando un panteén similar al
helenistico, en el que prima un dios principal, el sol y la luna y una serie de dioses(-planetas) a su
alrededor; cf. Gawlikowski (1990:2605ss. y ABD s.v. “Palmyra”) y para una breve exposicién cf.
Blazquez (2001:289ss.).

* Trads. y reconstrucciones de textos basadas las publicaciones de los autores que se irdn
especificando y, en especial, en Bryan 1973 (cuando recoge el texto) y en McLaughlin 2001. Los datos de

las inscripciones aparecerdn en nota. El orden responde a un criterio cronolégico.
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PAT 0991%°

(1) En el mes de >Adar del afio 300 [...] (2) los sacerdotes de Bel‘astor y de Ba‘al[Samen
...] (3) el de entre ellos, los dias que haya banquete ... el miembro de] (4) marzeah que
esté a su cabeza para el sacri[ficio ... (5) pero el miembro que sea elegido a su
[cabeza...] (6) tres Se[kels] tirios para el tesoro y el de entre ellos ... (7) en la sala del
banquete el acuerdo se grabara sobre [...] (8) y el que recoja sus votos notificard [...] (9)
el que sea elegido a cargo del tesoro y esté a car[go...] (10) quien esté a cargo durante
este afio y también han decidido que un individuo no tendrd el poder...] (11) un
juramento en la sala del banquete y quien haya prestado (un juramento) pero no lo guarde
pagard una multa en de[narios ... y también] (12) ellos decidieron que cualquiera de los
hijos de ¢Ate‘aqab que robe del templo [de Belastor...] (13) con relacién al que paga una
multa en denarios al tesoro después de siete [...] (14) tendra los derechos de un miembro
que permanece en el banquete en la sala del banquete hasta que [...] (15) que si la comida
se necesita para el te[mp]lo de Bel, entonces los hijos de ‘Atecagab, los sacer[dotes ...]
(16) o para una ofrenda a Bel‘astor reparte lo que serd determinado para los miembros
del [marzeah ...] (17) sera determinado entre la comunidad de acuerdo con la cuenta y las
otras porciones por una sefal [...] (18) para examinar y determinar los que han pecado y
hacer una aber[tura?...] (19) los que cam[bien?] y el que haya ido[... (20) de cualquiera
... el primero de aquellos en [...] (21) y quien sea [...] porque? [...]

(Lineas 22-24 excesivamente fragmentarias)

PAT 0326 (RES 284; CIS 11 3980; 34 d.C.)"'

(1) En el mes de] Sebat, el afio 345. Este altar [ha sido construido (2) por] estos

[miembros del majzeah para <Aglibol y para Malakbel [sus] dioses: (3) [Waha]bai, hijo

50 Texto publicado por Teixidor 1981:306ss. y recogido por McLaughlin 2001:51ss. Es un contrato
que regula los derechos y deberes y las multas correspondientes por el incumplimiento de los anteriores
por los miembros del marzeah. Teixidor (p.306) lo data de comienzos de nuestra era, pero McLaughlin
(p-52 y n.177) observa que, aunque es imposible una fecha exacta al romperse la primera linea después del
“afio 3007, esta datacién equivale al 11 a.C.

®! Littmann (1901:374ss.), corregido por Clermont-Ganneau (1901:521ss.). También en Lidzbarski
(1902: T 343ss.). Discusion sobre el marzeahh en Bryan 1973:195ss. y McLaughlin 2001:53s. Esta

inscripcidn se encuentra en un pequefio altar encontrado a unos pasos del templo de Bel (cf. Bryan).
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de <Atenurai (hijo de) ‘Audu, y Hagagu, hijo de Zabdilah (hijo de) Komora’, (4) [y
Nlebuzebad, hijo de Maliku (hijo de) Matna’, y Taimu, hijo de <Agailu (hijo de) Rababat,
(5) [y] Maliku, hijo de Yarhibole> (hijo de) Hattai, y Yarhibole’, hijo de Taimarsu (6)
(hijo de) >Abroqa, y Zabdibol, hijo de Yedai‘abel (hijo de) °Elihu y <Agailu hijo de (7)
Nuria (hijo de) Zabdibol y Maliku, hijo de Maqaimu, (hijo de) Taimo‘amad.

PAT 0265 (RES 2129; CIS 11 3919; 117d.C.)*

(1) Esta es la estatua de Zebaida>, hijo de Saadu (2) (hijo de) TaimoSamas, que el senado
le erigi6, (3) para honrarlo y dio testimonio de €l el dios Yarhibol. (4) Durante su

liderazgo del marzeaf de los sacerdotes de Bel. (5) En el mes de Nisan del afio 428.

PAT 1357 (193 d.C.)"

(1) [Em]perador Cés[ar64 ... (2) ...] quien ha erigido para él, Malik[u ...] (3) llamado

Mezabanna, hijo de BJ...] (4) durante su (liderazgo del) marzeah de los sacerd[otes de

Bel.]65 En el mes de Ab, afio 504%,

62 Esta inscripci6n, encontrada en una ménsula unida a una de las columnas sur del templo de Bel, fue
publicada por Sobernheim (1905:30), después en Clermont-Ganneau (1905:394s.) y Chabot (1911:670).
El texto en Lidzbarski 1908: II 281s. La discusion sobre el marzeah en Bryan 1973:192ss. y McLaughlin
2001:54.

% Apareci6 en el muro de columnas de la fachada del templo de Bel y la publicé Cantineau 1931:119s.
y 1933:38s. Es una inscripcién bilingiie en arameo y griego. La discusién sobre el marzeah en Bryan
1973:190ss. y McLaughlin 2001:54s.

% Se utiliza el término griego para “emperador” (ax0tokpdrtwp). Cantineau (1931:120) sugiere la
posibilidad de que el nombre que debid existir a continuacion es el de Pescenio Niger, un competidor de
Septimino Severo, proclamado emperador por las legiones sirias en el 193 d.C. (cf. Bryan 1973:191).

% En el texto griego se traduce como dpyipelc kel ovutosiapyog (“sumo sacerdote” y “presidente del
banquete”).

% La reconstruccién de la fecha es posible gracias a la lectura del griego.



Epocas persa, helenistica y romana 297

PAT 0316 (CIS 11 3970; RES 2152; 203 d.C.)"

(1) Durante el liderazgo del marzeah, Salma’, hijo de Maliku, hijo de Belaida®® [ha

erigido] estas seis [estatua]s (2) de sus propios fondos. En el mes de Nisan, afio 514.

PAT 2743 (243 d.C.)*

(1) [En el me]s de Tisri del aio 555 (2) durante el liderazgo del marzeah de Yarhai
Agrippa’, (hijo de) Yarhai (3) Yedai‘bel (hijo de) ‘Aga> (hijo de) Ya‘ot, quien sirvi6 a los
dioses y estuvo a cargo (4) del reparto para el afio completo y trajo vino afiejo (5) a los
sacerdotes el afio completo de su propia casa y vino afiejo (6) que no fue del oeste. Que

sean recordados y bendecidos: (7) Pertikas y Malkosa’, sus hijos, y ‘Agailu el secretario
(8) y Zabai hijo de Socada’, que estuvo a cargo de la casa de la caldera™ (9) y Yarhibola’,

el administrador del vino y todos sus ayudantes.

PAT 1358 (272 d.C.)"! PAT 2812 (273 d.C.)"

(1) Durante el liderazgo del marzeah (1) Durante el liderazgo del marzeah

57 Esta inscripcién es bilingiie (arameo-griego) y aparecié en el dintel de la puerta de una casa en
ruinas cerca de los restos de una basilica cristiana. La parte griega es mucho mds amplia que la palmirena
y en ella se encuentran los nombres de varios emperadores. La publicé Sobernheim (1905:66ss.), después
en Clermont-Ganneau (1905:405ss.). Texto en Lidzbarski 1908: II 303ss. La discusion sobre el marzeah
en Bryan 1973:193ss. y McLaughlin 2001:55.

5% El griego dice de Salma> que es dpyLpelc kol ovutosiepyoc.

% Esta inscripcién, cuya procedencia es desconocida, fue publicada por Ingholt 1925:355ss. y
1926:128ss. La discusion sobre el marzeafren Bryan 1973:170ss. y McLaughlin 2001:55s.

" Este vocablo aparece en las inscripciones de ‘Avdat que mencionan el marzeah. En estos
documentos se ha traducido por “marmita”. Aqui se puede interpretar como “la sala de la marmita / el
caldero / la caldera”; cf. Ingholt 1926:138.

' Se encontré en el muro de una pequefia cimara situada en la columnata del templo de Bel y la
publicé Cantineau 1930:45ss. y 1931:117ss; mds recientemente en Gawlikowski 1971:412ss. La discusién

sobre el marzeafren Bryan 1973:176s. y McLaughlin 2001:56s
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por Hadudan, el senador, (2) hijo de
¢Agailu Maggai. Que sean recordados y
bendecidos, los hombres que (3) han
sido centinelas’® en [la casa de Bel:
Malle’, hijo de Yarhai Male> (4) que
estuvo [...] Saa, hijo de >Atecagab (hijo
de) Saca (5) que estuvo a car[go de ...
la sala del ban]quete y >Athe‘aqab, hijo
de Yarhai, que estuvo a cargo de (6) la
sala [...] ‘Agailu, que estuvo a cargo de
los pérticos (7) y Nargis y ‘Agailu, hijo
de Mihrdad, a los que se les han
confiado (8) los jévenes (/asistentes?) y
¢Agailu, hijo de Worod, al que se le ha
confiado los pérticos (9) y la casa de

los centinelas. (Son) bien conocidos.

En el mes de <Adar del afio 583.

de Se[p]tim[ius] Hadudan, [senador],
(2) ilustre, hijo de Septim[iu]s Agailu
Magqai, quien auxilié [las tropas de (3)
Alureliano César, [nuest]ro Se[fio]r y
guardi[dn]del pueblo y de los nifios [...
(4) y qu]e estuvo con aquellos en el
tem[plo en el mes] de >Ab del afio 5[83.
(5) En el mjes de <Adar, que [es] del
a[fio 584 ... (6) [y que sea bendeci]do:
Walhabai] hijo de [Sa‘a] hijo de
>Ateaqab (7) [...] a car]go del altar [...
(8)... hijo de] >Atealqgab (hijo de)
Yar[hai que] a cargo de [...(9) y... hijo
de] >Ate‘ag[ab (hijo de) Yarhai] que
estuvo a cargo de la sala, y ‘Aglailu
hijo de ...] (10) [que (estuvo a cargo de)
los por]tifcos y ... de los hombres
(A1) [ 1 (12) [y]
Yarhib[ole’>, hijo de <Algai[lu que

jovenes]

(estuvo a cargo)] d[e la calsa de los
centine[las. (Ellos son) [bien] (13)

conocido[s...

Los documentos que aluden al marzeah son de distinta indole y se han encontrado en
diversos lugares: un contrato regulador de la institucién (PAT 0991), una inscripcion
sobre un altar (PAT 0326), otras sobre unas columnas de un templo (PAT 265; 1357,
1358), en una casa (PAT 0316), en un lugar desconocido (PAT 2743), etc. Suponemos,

> Cantineau (1930:46) deriva pwim de un préstamo del persa con el significado de “magos”.
Gawlikowski (1971:415) lo considera un participio hafel de dmr y lo traduce por “guardianes”. Bryan
(1973:177s.) lo deja en blanco, pero recoge las distintas sugerencias hasta el momento (p.179) y
McLaughlin (2001:57) sigue a Gawlikowski.

3 Apareci6 entre el campo consagrado a Bacaliemen y el recinto de Diocleciano, ahora se encuentra en
el museo de Palmira. Fue publicada por Gawlikowski 1971:412ss. La discusién sobre el marzealr en

Bryan 1973:185ss. y McLaughlin 2001:57s.
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entonces, que la asociacion fue muy conocida por los habitantes de Palmira (de origen
arameo, parto, helénico y romano); de hecho, algunos autores traducen marzeah por el
vocablo griego thiasos (p.e., Starcky 1949:59, Gawlikowski 1971:415,420"%). Asi pues,
ademds de informarnos de las caracteristicas del marzeali palmirense, confirman la

asimilacién de la entidad por una comunidad sincrética de semitas e indoeuropeos.

a. Todas las referencias a nuestra institucion tienen un marco legal (como el contrato,
PAT 0991) o, al menos, un reconocimiento social evidente: (1) en todas las inscripciones
se especifica la fecha en la que se ponen por escrito (mes y afio); (2) en el contrato se
habla de “derechos de un miembro que permanece en el banquete en la sala del
banquete” (PAT 0991,14); (3) se informa del origen de los individuos del grupo (p.e.,
PAT 0326; 0265); (4) el senado erige una estatua en honor de un lider del marzeah (PAT
0265); (5) se mencionan a varios emperadores (PAT 1357; la parte griega de PAT 0316);
(6) algunas inscripciones son bilingiies (arameo — griego: PAT 1357; 0316); (7) los
lideres son personajes publicos, como, p.e., un senador (PAT 1358; 2812); (8) los
miembros del marzeah deben ser “recordados y bendecidos” (PAT 2743; 1358).

b. Segun los datos que se extraen, las reuniones del marzeah palmirense debieron
tener cierta periodicidad. En primer lugar, se menciona que la presidencia dura un
tiempo determinado: “durante su liderazgo (nmmw i) [de un tal Zebaida’] del
marzeah de los sacerdotes de Bel” (PAT 0265; 1357), “durante el liderazgo del marzeah
(mArm muam), Salma’..” (PAT 0316), “durante el liderazgo del marzeah (mnrn Mia72)
de Yarhai Agrippa’...” (PAT 2743), “durante el liderazgo del marzeah (mnrm n3372)
por Hadudan...” (PAT 1358; similar PAT 2812). En segundo lugar, es posible que este
periodo comprendiera un afo: “durante este aiio...” (PAT 0991,10), aunque en PAT
1358 y 2812 se nombre a un mismo lider durante dos afios consecutivos. Por tltimo, en
cada liderazgo debieron reunirse varias veces para celebrar la maxima expresion del

marzeah: “los dias que haya banquete...” (PAT 0991,3).

“ Lipinski (1989:131) utiliza thiasos para referirse al marzea/ mencionado en las téseras.
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c. En todas las inscripciones se menciona a un individuo que estd a la cabeza del
marzeaf durante un periodo estipulado. Parece que este lider es un personaje destacado
de la sociedad: (1) se especifica detalladamente su origen, p.e: “Zebaida’, hijo de Saadu
(hijo de) Taimosamas’; “5alma’, hijo de Maliku, hijo de Belaida (Svalma’, hijo de Maliku,
hijo de Belaida®; etc.; (2) puede tener un cargo politico-militar, p.e: “Durante el
liderazgo del marzeah de Se[p]tim[ius] Hadudan, [senador], ilustre, hijo de
Septim[iu]s Agailu Magqgai, quien auxilio [las tropas de AlJureliano César, [nuest]ro
Se[fio]r y guardi[dn]del pueblo y de los nifios [... y qu]e estuvo con aquellos en el
tem[plo en el mes] de Ab del aiio 5[83”, (PAT 2743 cf. PAT 1358); (3) posee
importantes recursos economicos: “[ha erigido] estas seis [estatua]s de sus propios
fondos” (PAT 0316); “trajo vino aiiejo a los sacerdotes el aiio completo de su propia
casa” (PAT 2743). Si, ademas, en PAT 0991 se habla de “el miembro que sea elegido a
su [cabeza...]”, se asume algun tipo de votacion para escoger al lider. Por tanto, todas
las cualidades mencionadas del candidato debieron influir directamente en favor de tal
decision.

Se plantea un problema cuando se analiza tanto el estatus del lider como el de los
miembros de la asociacion. Por un lado, existen pruebas de que este individuo pertenece
a la casta sacerdotal: si el marzeah estd compuesto por los “sacerdotes de Bel” (PAT
0265 y 1357) es logico que su lider también tenga esta condicion. Ademds, en las
inscripciones bilingiies se le llama en griego archiereiis kai symposiarchos, es decir,
“sumo sacerdote” y “presidente del banquete”. En cambio, en otras inscripciones parece
que la figura principal del marzeah se diferencia del grupo sacerdotal: en dos
documentos se menciona a Hadudan que tiene el cargo de “senador” (PAT 1358 y 2743)
y en una de ellas (PAT 2743) se dice que este personaje les “frajo vino afiejo a los

sacerdotes el aiio completo de su propia casa”. Asi pues, cualquier persona destacada a
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nivel social y econdémico, que supuestamente fuera miembro de un marzeah, reunia los

.. . . 75
requisitos para convertirse en su lider™.

d. Es evidente que si hay un lider, existe una comunidad que lo avala: “los miembros
del marzeal’ (PAT 0991,16: nrn] »7 81235, PAT 0326: xnr» °313), de los que en varias
ocasiones se recogen sus nombres (PAT 326; 2743; 1358 y 2812). Algunos autores,
basandose en el término gbr’> de PAT 0991, creen que tal vez este grupo estuvo formado
s6lo por hombres (Teixidor 1981:312, McLaughlin 2001:52). Lo cierto es que los
nombres propios mencionados corresponden a varones y en ningin momento se alude a
una presencia femenina. Con todo, aunque es posible que el marzeah de Palmira sea
exclusivamente masculino, no sabemos si en algiin momento intervinieron mujeres o si
hubo una entidad femenina similar’®. Por otra parte, igual que admitimos la idea de un
lider-sacerdote, como de un lider laico, también debemos aceptar que unas veces los
miembros del marzeah pertenecieron al dmbito de lo religioso (“los sacerdotes de
Belastor y de Ba‘alsamen” en PAT 0991; “los sacerdotes de Bel” en PAT 0265 y 1357),
mientras que otras no. Por dltimo, una parte, al menos, de este colectivo tiene que
ocuparse de los cargos propios de tal entidad: “El que recoja sus votos notificard [...] el
que sea elegido a cargo del tesoro y esté a car[go...]” (PAT 0991); “Pertikas y
Malkosa’ sus hijos, y Agailu el secretario y Zabai hijo de So‘ada’, que estuvo a cargo
de la casa de la caldera y Yarhibola’, el administrador del vino y todos sus ayudantes”
(PAT 2743); “Que sean recordados y bendecidos, los hombres que han sido centinelas
en [la casa de Bel: Mal]e’, hijo de Yarhai Male’ que estuvo [...] Sa‘a, hijo de *Ate agab
(hijo de) Sa<a que estuvo a car[go de ... la sala del ban]quete y “Atheagab, hijo de

Yarhai, que estuvo a cargo de la sala [...] ‘Agailu, que estuvo a cargo de los porticos y

" La condicién del lider y de los miembros del marzeah sigue suponiendo un problema para los
estudiosos: (a) hay quien afirma que son laicos (Teixidor 1981:312), (b) otros creen que sacerdotes
(Alavoine 2000:12) y (c) también hay quien conjuga ambas posturas (McLaughlin 2001:59s.).

76 Recordemos que si se aceptan las “vacas de Basdn” de Am 4,1 como un marzeal femenino o como
un grupo de mujeres integradas en un marzea/1 mixto, tendriamos una prueba de la participacién femenina.

Lo mismo sucede con la “fiesta de ASurbanipal” donde aparece la reina.
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Nargis y Agailu, hijo de Mihrdad, a los que se les han confiado los jovenes
(/asistentes?) y Agailu, hijo de Worod, al que se le ha confiado los porticos y la casa de
los centinelas” (PAT 1358); “[y que sea bendeci]do: Wa[habai] hijo de [ Saa] hijo de
Ateaqab [...] a car]go del altar [... hijo de] “Ate‘a]gab (hijo de) Yar[hai que] a cargo
de [... y... hijo de] “Ate‘aq[ab (hijo de) Yarhai] que estuvo a cargo de la sala, y Aglailu
hijo de ...] [que (estuvo a cargo de) los por]ti[cos y ... de los hombres jovenes] [...] [v]
Yarhib[ole’ hijo de A]gai[lu que (estuvo a cargo)] d[e la calsa de los centine[las” (PAT
2812). Asi pues, no s6lo hay responsables de los bienes inmuebles, sino también de la

., ., ., . . 77
formacion de los jovenes que en el futuro asumirdn ciertas funciones’'.

e. La dimension religiosa del marzeah es indiscutible: el lider y sus miembros pueden
ser sacerdotes, se ofrecen sacrificios, una inscripcion aparece sobre un altar (PAT 0326),
se sirve a los dioses (PAT 2743), etc. Ademds, aparece el nombre de una o varias
deidades que representan un patronazgo divino del marzeafr Bel (PAT 0265; 1357)"%,
Belastor y de Bacalsamen (PAT 0991)", <Aglibol y Malakbel (PAT 0326)%, en PAT

77P.e., Cantineau (1930:47) cree que los preparaban para el servicio del templo.

78 Bel 0 Bol es el dios principal del panteén de Palmira. En el mundo helenistico se le denomina Bélos
0 Zeiis Bélos. En el panteén existe un grupo de divinidades con nombres compuestos por Bel/Bol en torno
a él. Ademas es el dios principal en la “triada de Bel”, inspirada en la doctrina astroldgica helenistica: Bel

- Yarhibol - <Aglibol, es decir, el dios padre y creador, el dios sol y el dios luna. De hecho, en PAT 0265 se
menciona a Yarhibol. En las representaciones artisticas aparecen con un halo dorado como en la

iconografia de Mitra y las imdgenes cristianas. Sobre estos dioses cf. Drijvers 1982:717ss., Gawlikowski
1990:2608ss. y ABD s.v. “Palmyra”, Millar 1993:312ss.

7 Sobre este marzeah cf. Teixidor 1995:400s. Bel<astor es un nombre compuesto por Bel, por tanto, se
le relaciona directamente con este dios. En este caso aparece asociado a Ba‘alSamen, un dios tan
importante como Bel, identificado con Hadad/Bacal unido al poder de la naturaleza, de la fertilidad, y con
Zeus Olimpico. También se ha querido ver una triada de Ba‘alSamen, ya que a veces se presenta

acompaiiado de algunos de los dioses de la esfera de Bel (cf. Gawlikowski 1990:2625ss.). Asi pues, en la

religion de Palmira existen dos dioses supremos: Bel y Ba‘alSamen.
% Estos dos dioses aparecen asociados a Bel y en casos mds tardios también a Ba‘alSamen (cf.

Gawlikowski 1990:2634). <Aglibol es el dios luna y Melakbel el “mensajero de Bel”.
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2743 se habla de “quien sirvié a los dioses” y por la descripcion del lugar en PAT 1358
y 2812 Bel también debid ser su patrén, ya que su templo fue el mas famoso de Palmira
(cf. Drijvers 1982:716ss., Gawlikoski 1990:2608ss., Millar 1993:323ss.). En definitiva,
la mencién de los distintos dioses indica que en esta ciudad hubo mds de un marzeah,

entre los que sobresalia el dedicado a Bel (cf. McLaughlin 2001:58s.).

f. La médxima expresion del marzeah es la celebracion de un banquete (“los dias que
haya banquete”, PAT 0991), para lo que tenian habilitado un recinto especifico: “la sala
del banquete” (xn1x; PAT 0991,7.11.14; 1358,5). Ademds, en los templos, en especial,
en el de Bel se reconoce un espacio exclusivo para la celebracion simpdética
(Gawlikowski ABD s.v. “Palmyra”). Esto no quiere decir que esta reunion sélo tuviera
lugar en los santuarios, pero, al menos, se reconocen como los puntos principales en la
ciudad para su festejo. Esta informacién pone de manifiesto que el término marzeah

alude, en este caso, a un grupo y no a un lugar concreto.

g. Mantener una asociacion como el marzeah requeria de una economia estable. Por
un lado, se menciona una serie de bienes inmuebles (como la sala del banquete, los
porticos, la sala de la caldera, etc.), que pertenecen al entorno de la entidad, y, por otro,
las ofrendas, la comida, el reparto de lo que le corresponde a cada miembro, el vino, etc.
También establecen multas para quien no guarde cierto juramento (PAT 0991) y se habla
de un dinero “tres se[kels] tirios para el tesoro” relacionado con el lider del marzeabm.
Es evidente, entonces, que esta institucion financiaba sus reuniones a través de ingresos
(cuotas, multas, donaciones como las de las estatuas en PAT 0316 o el vino de PAT

2743, etc.), de manera que se intuye un estatus social alto del grupo que lo compone.

h. Si el acontecimiento mds destacado de la asociacion es el banquete y sabemos que
una de sus caracteristicas principales es la ingesta de alcohol, no es dificil suponer la

importancia del vino en el marzea/ de Palmira. Incluso en una de las inscripciones se

8! Teixidor (1981:179) piensa que el lider donaba este dinero por obtener el honor de la presidencia. En

cambio, McLaughlin (2001:52) propone que esta cantidad se destinaba a la financiacién del banquete.
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valora el hecho de que el lider les donara su propio vino: “Estuvo a cargo del reparto
para el aiio completo y trajo vino afiejo a los sacerdotes el aiio completo de su propia

casa y vino ariejo que no fue del oeste” (PAT 2743).

2.2.2. Téseras (tesserae)

En Palmira, ademds de las inscripciones, han aparecido unas 1200 téseras que nos
aportan una interesante informacién sobre la vida de la ciudad. La mayoria son de
arcilla, aunque también hay de metal o piedra, tienen formas geométricas y tamafios
diferentes y muchas estdn decoradas por ambas caras con distintos motivos (se
representan personajes, elementos de la naturaleza, etc.). Nuestra atencion se centra en

las nueve referidas al marzeah, datadas de los ss.I — III d.c.® (§IV 1):

N° 2033 (R.27) N°2036 (R. 30)

(A) Los sacerdotes de Bel (A) ‘Awida hijo de Taimarsu, hijo de
(B) Hairan “Atenuri Salmai lider del <Awida, lider del marzeah

marzeah

N° 2037 (R.31) N°2040 (R.34)

(A) Salman Yarhibola> Malku *A¢bai, (A) Durante el liderazgo del marzeah
lider del marzeah de Salman Yarhibola> Malku >A¢bai ...
(B) Salman

N° 2039 (R. 33) N° 2038 (R.32)

(A) Bolha’, hijo de Hairan, lider del (A) BageSu Hamma’ lider del marzeah,

%2 N° corresponde a la edicién de Hillers — Cussini 1996 y entre paréntesis la R. + un nimero a la
antigua de Ingholt — Seyrig — Starcky 1955, mientras que Dunant n° 12 se refiere a la publicacién de

Dunant 1959. La discusion sobre el marzeah en Bryan 1973:220ss. y McLaughlin 2001:48ss.
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marzeah ano 444 (=132/3 d.C.)
(B) Bolha?

N°2041 (R. 35) N° 2279 (R.301)¥

(A) Yarhibola Liramman, lider el (B) (1) miembros del marzeah (2) ...
marzeah Nelbo(?) (3) (4)
(B) Yarhibola

N° 2807 (Dunant n° 12)

(B) Marzeah de Be‘elkat y Taima, dia 5

Hay un cierto acuerdo en que la funcion de estas téseras consiste en justificar la
participacién en un evento o en la distribucién de la comida (Eissfeldt 1966:173, Bryan
1973:220). Algunos incluso sugieren que se trata de un cédula de admisién en un
banquete (du Mesnil du Buisson, citado por McLaughlin 2001:48). En cualquier caso,
estas téseras no solo confirman las caracteristicas del marzeah palmirense que vefamos
en las inscripciones anteriores, sino también aportan otros datos significativos al

respecto:

a. En las téseras n°s. 2033, 2036-2039, 2041 se alude a un “lider del marzeall’
(xmrm 27) y en la n® 2040 a un “liderazgo del marzeafi” (Rmr mia1). En ambos casos se
especifican los nombres completos de los dirigentes. Por la otra cara se presenta la
figura de un sacerdote, al que a veces acompafia el mismo nombre en su forma abreviada
(n°s. 2033, 2039-2041). Se produce, entonces, una clara identificacion entre la imagen y
la referencia, por lo que suponemos que con este gesto se le honra por estar al frente de

la entidad.

%3 Esta cara tiene cuatro lineas de la que sélo se puede leer la primera y las dos letras que aparecen en
la segunda Jbo y que suelen reconstruir como “Nebo”. En la tercera linea se ha propuesto un comienzo

con bw o con 9 (Bryan 1973:225), pero no es seguro.
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b. Con la excepcién de la n® 2040, en la que estd ofreciendo incienso, en estas
primeras téseras la posicion del sacerdote conecta directamente con las representaciones
convivales de la Antigiiedad: se halla rodeado de ramas de palma, reclinado debajo de
una vid y en la tésera n° 2039 incluso sostiene una copa. Por tanto, confluyen en €l las

e . . . 84
caracteristicas propias del sacerdote en su templo y las del simposiarca en el banquete™.
Sin embargo, es necesario subrayar que no son actividades tan alejadas, ya que en las
inscripciones palmirenses se advierte que en el propio templo de Bel habia un recinto

identificado con “la sala del banquete”.

c. Como en las inscripciones, también aqui se informa de que la presidencia de la
entidad tiene una duracién determinada (X nua1 en n°® 2040). Sin embargo, por
primera vez en un testimonio de Palmira se especifica que la festividad se extiende a lo
largo de una serie de dias: “Marzeah de Be‘elkat y Taima, dia 5" (n° 2807). Es posible
que en este caso el término aluda a una fiesta en lugar de a un grupo o a un espacio

fisico.

d. En una de las téseras se habla de “los miembros del marzeah (R °12)” (n° 2279)
y en otra de “los sacerdotes de Bel” (n° 2033). La identificaciéon de unos con otros ha
llevado a du Mesnil du Buisson a incluir unas veinte téseras mas, relativas a los
sacerdotes de Bel, entre los testimonios del marzeah (en Bryan 1973:222ss): (1) unas
muestran a un sacerdote reclinado por una cara y por otra un nombre (n°s. 2016, 2018-
2020, 2023, 2025, 2028, 2029, 2035% + n° 2033 con el vocablo marzeah); (2) las otras
estan decoradas con motivos iconograficos como un arbol frutal, una jarra, dos dnforas y

un carnero, un asistente sirviendo de un 4nfora, el pecho de un sacerdote con una rama

de oliva o un laurel, la triada de Bel, etc. (n°s. 2017, 2021, 2022, 2024, 2026, 2027,

% Bryan (1973:221) considera que en la n° 2040 no se muestra al sacerdote en la posicién
caracteristica del banquete, ya que ofrecer incienso a un dios (quizds Yarhibol) puede provenir mds del
cargo de sacerdote que de lider de un simposio.

8 R.10, 12-14, 17, 19, 22, 23, 29 + R.27.
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2030-2032, 2034)86. No obstante, rechazamos esta idea suscribiendo los argumentos de
Bryan (pp.222ss; después McLaughlin 2001:50): (1) el primer grupo puede responder
simplemente a una forma de honrar a un individuo®’; (2) en cuanto al segundo, sélo las
dos primeras téseras tienen un nombre grabado y en ninguna de ellas se presenta el
motivo del banquete (el sacerdote reclinado). En consecuencia, no todas las referencias a
“los sacerdotes de Bel” conectan con el marzeah, ya que como tales debieron cumplir
con otras actividades religiosas propias de su rango. Por otro lado, “los miembros del
marzeali’ tampoco coinciden siempre con los “sacerdotes de Bel”, pues hay ocasiones
en que se menciona a una divinidad diferente. Esto es, s6lo cuando se dice claramente
que es Bel o, por el contrario, se omite el nombre se puede pensar en este dios, debido a

que su marzeah, igual que su templo, fue el mas famoso de Palmira.

e. Ademads de las referencias a Bel y de las téseras que pueden aludir a €l (n® 2033 +
n°s. 2036-2038, 2041), encontramos también el nombre y a veces la imagen de otros
dioses, cuyo papel seria el de patrén de esta asociacién®®. En concreto, en la n° 2039
aparece Pan (McLaughlin 2001:49)¥; en la segunda linea de la n® 2279 algunos han
reconstruido el nombre del dios Nebo y en la otra cara se observa a su equivalente

griego, el dios Apolo desnudo’; por tltimo, en la n° 2807 se habla de un marzeah de

R. 11, 15, 16, 18, 20, 21, 24-26, 28.

%7 Un caso donde no se alude a un marzeaf seria el de la inscripcién en griego que se ha encontrado en
el dgora de Palmira. En ella se describe la consagracion de un joven al sacerdocio de Palmira (Seyrig
1941:267ss.).

% La tésera que plantea un problema es la n° 2040, donde un sacerdote le ofrece incienso a la
divinidad, probablemente Yarhibol. No sabemos si es una ofrenda realizada en el marco del marzeah o
simplemente alude a la dimensidn religiosa del sacerdote. En cualquier caso, no son excluyentes la una de
la otra.

% Pan es un dios muy famoso en el mundo de influencia griega por su relacién con la naturaleza y los
pastores. Ademds de otras caracteristicas, como sus cuernos, destacan sus miembros inferiores por ser
como los de un macho cabrio (Grimal 1994 s.v.).

% En Palmira se ha identificado al dios Nebo con el Apolo griego. Nebo o, mas conocido en Siria

como Nabu, tenfa, como Bel, un templo en la ciudad (Gawlikowski 1990:2645).
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“Beelkat y Taima”, que son consideradas divinidades en la actualidad’’. En definitiva,
se confirma que junto al marzeah de Bel debieron existir en Palmira otras sociedades

bajo la proteccién de dioses distintos.

f. Algunos autores, apoydndose en esta iconografia, han visto una dimensién
funeraria en las téseras, consistente en una ceremonia para asegurarse la inmortalidad del
miembro honrado (Porten 1968:183, du Mesnil du Buisson en Bryan p.221). Sin
embargo, la mayoria, incluso aquellos que se han esforzado en justificar el dmbito

finebre del marzeah, consideran que no hay indicio ninguno para esta afirmacion (Lewis

1989:91, Alavoine 2000:13s.).

3. Conclusiones

El anélisis de estos documentos confirma los rasgos del marzeah que veniamos
observando desde los testimonios mds antiguos. Es revelador, entonces, que muchas de
sus caracteristicas se hayan mantenido a lo largo de mas de dos milenios y en culturas
semiticas de cardcter muy diverso. Al mismo tiempo, se observa que esta institucion se
ha adaptado al ambiente en el que se desarrolla, lo que implica una evolucién del
marzeah. Si bien este capitulo abarca sociedades distintas durante un extenso periodo
(s.VII? a.C. — s.III d.C.), las siguientes conclusiones nos permitirdn tener una vision

general para contrastar los datos al final de nuestro trabajo.

1. Contexto religioso. En muchos de los testimonios se menciona a una divinidad (en

algunos casos a varias), a la que suele estar dedicado el marzeah: “los dioses” (el papiro

moabita), Sama3 (la copa fenicia de bronce), Ba‘al Safén (la tarifa de Marsella, la

°! No obstante, también hay quien ha propuesto otras explicaciones: la interpretacién de be elkat como

“altar” (Eissfeldt 1966:174, “Kultverein, an deinem Altar, und Taima, Tag 5”), referir el segundo nombre

a un individuo, a una tribu, etc; las distintas opciones en Bryan p.225 y McLaughlin p.49n.164.
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inscripcion de El Pireo), “‘Obodat el dios” (la inscripcion de Petra), “Dusara, el dios de
Gaia’(inscripcién n° 10 de <Avdat), Bel, Bel‘astor y Ba‘alSamen, <Aglibol y Malakbel y
otros dioses sin identificar (en las inscripciones de Palmira) y Bel, Be‘elkat y Taima y
otras deidades que aparecen dibujadas (Pan y el equivalente griego de Nebo: Apolo; en
las téseras palmirenses). No sélo el patronazgo divino nos hace pensar en la dimension
de lo sagrado, sino que también hay otras referencias al respecto: se regulan los
sacrificios del grupo (la tarifa de Marsella), el lider estd al servicio del templo y su
homenaje se paga con el dinero de la divinidad (la inscripcién de El Pireo), aparecen
objetos que podrian ser altares para las libaciones y en uno de ellos la marca de una copa
(en “Avdat), la reunion tiene lugar en un templo, el lider y los miembros del marzeah son

los sacerdotes (en las inscripciones y téseras de Palmira), etc.

2. Marco legal. Pese al cardcter elitista del marzeafs, la institucion debid ser bastaste
conocida en estas sociedades, pues las referencias se encuentran en documentos muy
diversos: un contrato, una estatua, en estelas, en altares, etc. Esto nos hace suponer que
el marzeah estaba bien organizado a nivel interno, pero también se regulaba la relacion
con la sociedad en general y con las autoridades en particular. En el papiro moabita se
expone la nueva situacion del marzeah con el cambio del lider, ratificada por la
presencia de un testigo (“el tercero”) y el sello del rey. En la tarifa de Marsella se
advierte que el pago del marzeah por los sacrificios de Ba‘al-Safén debe realizarse
“segiin lo estipulado en el documento”. La inscripcién de El Pireo nos cuenta el
homenaje a un lider del grupo consistente en una corona y una estela. Las inscripciones
de ‘Avdat mencionan al rey de los nabateos. En Palmira se especifica la fecha de los
acontecimientos relativos a la institucién asi como el origen familiar los participantes, se
habla de los derechos de un miembro (PAT 0991), de los cargos politicos que tienen
algunos lideres e incluso encontramos inscripciones bilingiies. Por tanto, en todos los
casos se confirma bien un estatus legal del marzeah o, al menos, un evidente

reconocimiento social.
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3. Economia del marzeah. Los documentos nos indican que esta entidad posee un
buen sistema de financiacion y una serie de bienes inmuebles. Por un lado, se mencionan
cantidades de dinero para distintos fines: en el dstrakon de Elefantina se habla de un
importe que uno de los miembros debe entregar a un otro (;al tesorero, al lider?); la
tarifa de Marsella regula los pagos por los sacrificios, entre los que se encuentra el de
nuestra institucion; en el homenaje recogido por la inscripcion de El Pireo se le entrega
al lider del marzeah una corona de veinte daricos y le erigen una estela de veinte
dracmas como recompensa por las mejoras realizadas en el templo; en las inscripciones
de Palmira se informa de unas multas por no guardar un juramento, asi como de un
dinero relacionado con su lider. En definitiva, lo mds probable es que el grupo tuviera un
fondo, financiado con pagos, multas, etc., que utilizaba para costear las ofrendas, los
banquetes (el vino, la comida) y otros eventos.

Por otro lado, como en los testimonios del Oriente Préximo antiguo, se alude a las
posesiones y se regula su situacion (a cargo de quién estdn, el dinero destinado a ellas,
etc.): el papiro de Moab nombra, junto al marzeah, dos piedras de molino y una casa; las
inscripciones palmirenses mencionan la sala del banquete, la casa de la caldera, las
distintas partes del templo, etc. Segtn parece, su mantenimiento era responsabilidad del

lider o del miembro al que se le encomendaban.

4. Lider del marzeah. En casi todos los testimonios se presenta un individuo a la
cabeza del marzeah, cuyas virtudes lo hacen merecedor del liderazgo: debe ser un
personaje conocido, pues se suele especificar su nombre (p.e., Sara> en el papiro
moabita, ‘Obaidu en la inscripciébn de Petra y de forma mds detallada en las
inscripciones y téseras palmirenses), posee un alto poder adquisitivo (en Palmira se
habla de un lider que le trajo el vino a los sacerdotes de su propia casa y de otro que
pago seis estatuas de su propio dinero), en algunos casos ostenta un cargo politico de
relevancia, como el de senador (las inscripciones de Palmira) o el de rey (en Petra), tiene
capacidad para gestionar los recursos de la institucién (p.e., las reformas del templo
segun la inscripcion de El Pireo). Todas estas cualidades debian intervenir directamente

en su eleccion, ya que, seglin parece, este puesto se renovaba cada cierto tiempo (en
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Palmira aparece con frecuencia la expresion “durante el liderazgo de X’°). Se sabe,
ademds, que algunas veces este cargo lo detentaba un sacerdote (como, p.e., un
sacerdote del dios Bel en Palmira’®) e incluso el propio dios patrén del marzeah (en la

e 93
inscripcion de Petra)™.

5. Miembros del marzeah. Los individuos que componen el marzeah son, en
definitiva, reflejo de su lider: tienen un estatus social alto (en Petra se identifican como
“compaiieros” de su presidente, en la inscripcion de El Pireo se les llama “nuestros
lideres en el templo”), se mencionan sus nombres como personajes conocidos (en
Palmira), poseen recursos econémicos con los que pagar su cuota, los sacrificios, los
homenajes, etc. Muchos de ellos, aunque no conocemos el sistema electivo, detentan
importantes cargos, contribuyendo al buen funcionamiento de la institucién (cf. las
inscripciones de Palmira: encargados de los porticos, de los jovenes, de las distintas
salas,...). Por tultimo, también nos encontramos con sacerdotes que participan en el
marzeah (en especial, en Palmira).

El problema principal que ha quedado sin resolver es si este grupo estaba compuesto
exclusivamente de varones o podian intervenir mujeres. Segin lo que se nos cuenta
parece que el marzeah consistia en una entidad masculina (“los miembros del marzeali”,
“los comparieros”, “los sacerdotes de Bel”, etc.), donde cada gbr’> (“miembro varon” cf.
PAT 0991) participaba activamente. Sin embargo, en ningin momento se prohibe la
presencia femenina. Si admitimos que en Am 4 el profeta alude a un marzeah femenino
0, al menos, a la intervencion de mujeres, dejamos abierta esta posibilidad. Otro ejemplo
seria el del marfil de Ninive, “la fiesta de ASurbanipal”, en el que aparece la reina junto
a su esposo en un banquete. En consecuencia, la ausencia de mujeres se puede deber

simplemente a una pérdida de los datos.

%2 En las inscripciones bilingiies se le llama archiereiis (“sumo sacerdote™).
%3 Quizis el rey divinizado(?). No resulta tan excepcional la unién entre el liderazgo y el patronazgo si
tenemos en cuenta que en los testimonios ugariticos aparecia una divinidad con ambas funciones (K7TU

121y 1.114).
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6. Celebracion convival. El banquete es la maxima expresion del marzeah, de la que
estos testimonios dan buena cuenta. En primer lugar, se alude abiertamente a la “sala del
banquete” (PAT 0991; 1358) y a “los dias que haya banquete” (PAT 0991), lo que nos
lleva a pensar que habia un lugar y un tiempo destinados para este evento (en algunos
casos el propio templo). Asimismo, se muestran elementos propios de tal festejo: una
copa de bronce en la que estd inscrita la palabra marzeah (copa fenicia)™, imégenes en
las téseras de Palmira donde un sacerdote recostado, al modo de los banquetes
orientales, sostiene una copa, etc. A esto hay que afadir tanto las referencias directas al
vino (PAT 2843), como los simbolos con los que este liquido se identifica: la propia
copa, los motivos iconograficos de las téseras palmirenses (una vid, los dioses
dibujados), la mencién de DuSara en Avdat, pues es el equivalente al dios griego del

vino (Dioniso), etc.

7. (Contexto funebre? Pese a que algunos autores se han empefiado en justificar la
dimension funeraria del marzeah, no existe ni un solo dato objetivo que la confirme. Se
penso, p.e., que los sacerdotes reclinados en las téseras palmirenses representaban un
recuerdo del difunto o que el dinero a pagar en el dstrakon de Elefantina se referia a una
cantidad destinada al banquete conmemorativo de un antiguo miembro. Sin embargo,
estos ejemplos pueden responden a una interpretacion menos rebuscada: a una escena de

banquete en el primer caso y a una cuota del marzeah en el segundo. Por tanto, con la

excepcion de Je 16, todavia no tenemos una referencia clara al contexto funebre.

8. Acepciones del término. Segin estos documentos se desprenden del vocablo

marzeah cuatro interpretaciones distintas conectadas entre si.

(a) Marzeah = grupo: en algunos textos, como la tarifa de Marsella, la inscripcién de
Avdat y las inscripciones de Palmira, cuando se habla de marzeah se alude a los
miembros que lo componen. Sabemos incluso que en un mismo territorio podian existir

varias asociaciones de este tipo (cf. la tarifa de Marsella, la inscripcion n° 10 de <Avdat,

* En Am 6, donde también se alude al marzeal, se menciona a los que beben el vino en copas.
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los documentos de Palmira que mencionan a distintos dioses y lideres y, con menos
seguridad, el dstrakon de Elefantina).

(b) Marzeah = espacio de reunion: a veces este término se refiere a un bien inmueble
que les sirve de punto de encuentro a los miembros (el papiro moabita). El templo es, en
ocasiones, uno de los lugares donde se habilita una sala para este fin.

(c) Marzeah = celebracion: también es un periodo de festejos relacionado con este
grupo; de hecho, suele aparecer indicado con la expresion “en el dia X del marzeah, en
el aiio X (cf. inscripcion de El Pireo o la tésera de Palmira n® 2807) o con el nombre de
un mes (p.e. en la copa fenicia Samas es el dios sol, pero también el mes dedicado a esta
divinidad).

(d) Marzeah = tiempo en que dura el liderazgo de esta comunidad: segin parece, el
lider estaba a la cabeza del grupo por un espacio bien acotado, probablemente un afio;
p.e., en los documentos de Palmira aparece habitualmente la expresion “durante el
liderazgo de X. Es probable, entonces, que en este tiempo tuvieran lugar encuentros

periddicos: “durante el liderazgo de X...” “los dias que haya banquete”.



Capitulo V
Testimonios griegos y judeo-helenisticos

sobre el thiasos y otras instituciones






En el capitulo anterior observamos que, a veces, los testimonios semiticos que se
acompafian de un texto en griego muestran un paralelo entre el marzeah y ciertas
instituciones del mundo griego y helenistico. Esta idea se confirma en los casos en que
LXX traduce el término marzeah como thiasos. El punto de partida de nuestro analisis
se va a apoyar en dos tipos de documentos:

(1) Je 16,5 en LXX: “Porque asi dice Yahveh: ‘No entres en su thiasos (TM: bet-
marzeah) ni vayas a hacer duelo ni a lamentarte por ellos, porque he retirado mi paz de
este pueblo’;

(2) las inscripciones bilingiies semitico-griegas: (a) los dos textos de Palmira en
arameo y griego, en los que al lider del marzeah se le llama symposiarchos (“presidente
del banquete”; PAT 1357; 0316), y, sobre todo, (b) la inscripcion fenicio-griega de El
Pireo (el puerto de Atenas) firmada por “el koinon (la comunidad) de los sidonios” (KAT

60)".

" En la isla de Delos se ha encontrado una inscripcién en griego relativa a una comunidad de sidonios,
similar a la de El Pireo, en la que se utiliza también el término koinon: “el koinon de los Peseidoniastas de
Beirut, comerciantes, navieros y agentes...” (10 xowodv t1[@v v ANdwt Brputiov TNoceldwactdy unopov
Kol vavkAfpwy kol gydoyxéwv..). Eran comerciantes que se organizaron en torno a los ss.II-I a.C. bajo el
patronazgo del dios Poseidon. Tenian un lugar especifico de reunion, un oikos situado en la colina
noroeste del Lago Sagrado y predominaban los suntuosos altares dedicados a las divinidades. Estaba
presidido por el “lider del thiasos” (&pyibracitng), intervenia un sacerdote y los miembros eran llamados

thiasotai. A veces se empleaba para referirse a ellos synodos (“reunién”), equivalente a koinén. Ademds,
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De aqui se deduce que los vocablos griegos koinon y, thiasos podian referirse a
entidades similares al marzeah semitico. Sin embargo, sorprende que en los trabajos mds
exhaustivos que se han llevado a cabo hasta el momento se obvie esta relacion: Bryan
(1973) sélo se ocupa de los pasajes donde aparece la palabra marzeah y McLaughlin
(2001) prefiere eludir el problema, pese a que ambos en sus introducciones ponen de
manifiesto esta semejanza. En cualquier caso, si bien no se ha tratado en profundidad
este tema, parece que, al menos, algunos autores intuyen una conexion cuando aplican el
nombre de thiasos a la institucion semitica (p.e., Starcky 1949:59, Gawlikowski
1971:415,420, Lipinski 1989:131, etc.). En uno de los ultimos estudios se analizan los
nexos entre las asociaciones greco-helenisticas (thiasos, koindn, synodos, orgeones, etc.)
y el marzeah (Carter 1997:72ss.), revelando como ambos pudieron verse identificados
mutuamente en el tipo de agrupaciones. Es posible, entonces, que la celebracion de un
marzeah resultara para el mundo griego un acontecimiento mucho mds familiar de lo
que la investigacion ha planteado. De la misma manera, la imagen del thiasos también
debid suponer un acercamiento del universo semitico a la cultura griega.

El objetivo de este capitulo consiste en sefialar las caracteristicas de los grupos greco-
helenisticos que nos han inducido a pensar en un paralelo con nuestra institucién. Serd
necesario el andlisis de distintos documentos: los textos griegos relativos a entidades
simpéticas de diversos periodos y dmbitos geograficos (Lacedemonia, Creta, Atenas),
los de LXX donde se emplea thiasos (Je 16,5 y Sabl12) y la interpretacion de este

término por los historiadores judeo-helenisticos (Filon de Alejandria y Flavio Josefo).

otras asociaciones parecidas se dieron en Delos, como, p.e., los Heracleistai de Tiro, denominados con los
vocablos thiasos, koinon y synodos; cf. Carter 1997:99s; Smith 2003:105. Asi pues, encontramos clubs
que comparten caracteristicas de las entidades semiticas y que se presentan como auténticas asociaciones

de influencia helenistica.
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1. Instituciones greco-helenisticas

Debido al sorprendente nimero de instituciones comprendidas entre el periodo pre-
clasico y el mundo helenistico-romano es imposible abarcar todos los testimonios. Por
esta razén, hemos preferido seleccionar sélo los documentos relativos a las asociaciones
griegas que entraron en contacto directa o indirectamente con los semitas. Nos vemos
obligados a excluir asi las agrupaciones propiamente romanas (collegia), bien porque se
alejan de nuestro modelo semita o porque parten de esquemas heredados de sus vecinos,
en especial los helenos®. En segundo lugar, como el material sigue siendo ingente, se han
escogido testimonios representativos de las agrupaciones convivales segun los criterios

que en su momento justificaremos”.

* Collegia (sing. collegium) era el nombre habitual de los clubs romanos. Posefan una dimensién
religiosa y social, eran de cardcter publico y privado y se encontraban en todos los estratos de la sociedad,

por lo que en cierta forma se diferencian de nuestro marzeal, exclusivo para ciertas clases. Estaban

dedicados a los dioses romanos, como el de Jupiter Capitolino, pero también a las divinidades extranjeras,
como el de Baco, Cibeles, Isis y Mitra. Podian reunirse por motivos profesionales o asociarse como un
club finebre (p.e., la asociacion de Diana y Antinoo). Una de sus expresiones mds importantes era la del
banquete. Sobre las agrupaciones romanas cf. el resumen de Ferguson 1993:132s., Freedman ABD s.v.
“Associations, Clubs, Thiasoi”; para un estudio mds completo cf. Kloppenborg 1996:16ss y Smith
2003:95ss. (sobre la asociacién de Diana y Antinoo cf. pp.97ss. y 126ss.). Sobre los elementos del
banquete romano cf. la obra de Dunbabin 2003, en la que, apoydndose en la iconografia, las fuentes
literarias y la arqueologia, desarrolla los diferentes aspectos de tales reuniones (la forma de reclinarse, los
lugares, los banquetes publicos, los que tienen lugar en las tumbas, etc.).

* Lo mismo sucede con los nombres especificos que han recibido las agrupaciones, pues pueden
responder a una finalidad (comercial, tribal, etc.) o a una caracteristica particular (devotos de un dios, de
una filosoffa, etc.). Smith (2003:90) los divide entre nombres especificos por motivos religiosos
(therapeutai, mystai, etc.), por relaciones sociales (frdtores, filoi, etc.) o por ser devotos de un dios
(dionisiastas) y nombres colectivos (synodos, koinon, etc.). Tod (1974:75s.) los clasifica segtin su nombre
derive del dios patrén, del de su/s fundador/es o de sus localidades o nacionalidades. En nuestro estudio

predominardn los términos que se ajusten a las formas de convivialidad del marzeah (koindn, thiasos,

eranos, orgeones, etc.).
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Ademds, paralelamente a los datos epigraficos y literarios, contamos con la
informacién que nos aporta la arqueologia (p.e., los recintos identificados como salas de
reunioén y de banquete) y las manifestaciones artisticas con escenas simpéticas (p.e., las
de los vasos atenienses). No obstante, es necesario abordar tales imdgenes con cautela,
ya que existe el riego de que cuando se sitian los personajes en un espacio mitico de

dioses y héroes se magnifiquen los acontecimientos.

La Grecia antigua era un conjunto de comunidades de diversa indole que se regian
por constituciones y costumbres diferentes. Por este motivo, al analizar las asociaciones
convivales, se distingue entre las que son propias de Esparta y Creta, por sus similitudes,
y las atenienses. Sin embargo, no debemos olvidar que la razén principal de este estudio
es averiguar las afinidades entre el marzeah y las asociaciones griegas, por encima de
singularidades geogréficas, politicas, etc. Asi pues, una vez definidas las
particularidades de cada zona, intentaremos poner de manifiesto hasta qué punto calaron
estas formas de sociabilidad entre judios, fenicios y otros pueblos semitas. Algunos
autores hablan incluso de un “periodo orientalizante”, comprendido entre el 750-650
a.C., en el que destaca como uso social mas llamativo “la préctica de recostarse en
lechos durante los banquetes, en lugar de sentarse, como lo habian hecho los héroes

homéricos” (Murray 1983:78; cf. p.1 88)".

* A continuacién dice: “La estrechez del contacto entre los griegos y los fenicios estd demostrada por
el nimero de palabras semiticas tomadas en préstamo por el griego, en especial en el campo de la cultura
material”. Murray (1995:256s.) afirma que las grandes diferencias convivales entre el hombre heroico y el
arcaico, que situarfamos en esta época, consisten en “la practica de recostarse” y en “la separacion entre
celebrar un banquete y beber”. En el primer caso alude a Am 6,3-7 y en el segundo a la distincién entre el

deipnon (la parte de la comida) y el sympdsion (la de la bebida).
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1.1. Esparta y Creta

Son pocos los datos que nos han llegado sobre los ritos de comensalia espartanos a
través de los autores lacedemonios, pero conocemos su desarrollo por las fuentes
literarias del Atica. Mucho més complicado resulta el acercamiento a las formas
cretenses, ya que s6lo contamos con la arqueologia y las referencias sobre la analogia de
sus costumbres con las laconias. No obstante, no s6lo es posible observar modelos

convivales comunes, sino también situarlos en paralelo con la institucién semitica.

1.1.1. Syssitia espartanos

El primer problema que se nos plantea consiste en identificar qué tipo de reuniones se
establecieron en Esparta y, a continuacion, cudl era la coincidencia con las formas
cretenses. Segun los testimonios, las comidas espartanas en comun se conocian con el
nombre de syssitia y tenfan un marcado cardcter militar. P.e., Herddoto (s.V a.C.), al
hablar de la organizacién social promovida por Licurgo’, menciona los syssitia entre los

distintos estamentos poll’tico—militar656:

A continuacién, Licurgo estableci6 lo relativo a la guerra: las enomotias, triécadas’

y los syssitia, también los éforos y los gerontes® (Hdt. I 65,5).

> De la vida de Licurgo se tienen muy pocos datos: se cree que vivié entre los ss.XI-IX a.C., pero,
como es de suponer, su existencia forma parte de la leyenda. Se cuenta que se dedicé a viajar y a conocer
el régimen politico de los pueblos que visitaba; de ahi que la constitucién y las leyes espartanas se le
atribuyan a su persona.

% Murray (1983a:267), apoyandose en este testimonio, observa que la organizacién militar de “los
iguales” se basaba en las fiestas en comun.

" La enomotia era un grupo de unos veinticinco hombres que forman la unidad menor del ejército

lacedemonio. La triécada posiblemente era un grupo de unos treinta varones.
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Asi pues, aunque tradicionalmente la imagen popular de la sociedad espartana se
identifica con un banquete en el que todos los hombres tienen cabida, las fuentes nos
informan de que sélo los varones espartanos, en grupos castrenses relativamente
reducidos, podian participar. El acceso a estas comidas, consideradas publicas (fiditia),
no resultaba tan sencillo: sdlo tenian derecho a intervenir los homoioi (“los iguales™), es
decir, los ciudadanos libres que podian costearse la cuota establecida’. Varios son los
testimonios que aluden a las antiguas practicas de comensalia espartana, entre los que
destacan el de Jenofonte (ss.V-IV a.C.) y el de Plutarco (ss.I-II d.C.). Asi describe
Jenofonte en Sobre la Repuiblica de los lacedemonios la reforma de Licurgo en el campo

de las relaciones convivales:

,Pues bien, Licurgo encontré a su llegada que los espartanos, como los demads
griegos, hacian la vida en sus casas; y ddndose cuenta de que, en estas condiciones,
muchisimas cosas eran hechas descuidadamente, instituyé las comidas publicas y
en comun (td ovoknvie), pensando que de este modo no seria ya tan fécil
transgredir las 6rdenes. ;Y aun la comida misma se la raciond, de modo que ni se
hartaran ni quedaran hambrientos; aunque muchas cosas, a mds de las previstas
obtiénense de las cacerfas, y los ricos en ocasiones, aportan incluso el pan; de

modo que ni vacia de manjares llega nunca a estar la mesa, hasta que se separan, ni

¥ Los éforos constituian un poderoso grupo de cinco magistrados que se ocupan de mantener las leyes.
Los gerontes formaban la gerousia, esto es, el senado, compuesto de veintiocho miembros de edad
superior a sesenta anos y de dos reyes, cuyas funciones eran legislativas y judiciales.

? De Coulanges (1968:136) subraya que los espartanos, al contrario de lo que se piensa, entre las
actividades de la vida privada estaba la de comer en su casa con cierta frecuencia. S6lo un par de veces al
mes, mds los dias festivos, se reunian para celebrar un banquete en comun con caracter religioso. Sin
embargo, existia una comida diaria de unos ciudadanos elegidos que debia realizarse diariamente ante los
dioses en el recinto del Pritaneo. La omision de este acto podia suponerles una desgracia para la ciudad.
Murray (1995:261), en cambio, cree que los espartanos se reunian diariamente para celebrar el fidition (la
comida en comiin). Lo cierto es que ambas posturas se pueden conjugar: por un lado, pudieron existir
comidas diarias mucho mds austeras, segliin veremos, y también dias sefialados donde las reuniones tenfan

una dimension religiosa explicita.
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prédiga tampoco en ellos. 4Atin mds, en lo que al beber se refiere, puso fin a los
brindis obligados que dan al traste con cuerpos y mentes, y dispuso que cada uno
bebiera cuando tuviera sed, pensando que asi es como la bebida es menos
perniciosa y mds agradable. Con este modo de convivencia, ;como podria nadie, ni
por glotoneria ni por incontinencia en la bebida, causarse dafio a si mismo o a su
hacienda? sPues, ademads, en las demds ciudades, generalmente, los de una misma
edad suelen andar siempre juntos, y en sus reuniones reina la menor cantidad
posible de decoro; pero Licurgo en Esparta los mezclé de modo que los mads
jovenes fuesen en muchas cosas instruidos por la experiencia de los mas viejos.
cPues, en efecto, es de tradicion alli que en los filitia (banquetes publicos en
comun) se hable de todo cuanto bueno puede hacerse en la ciudad; asi que alli ni
insolencia, ni embriaguez, ni acciones torpes ni torpes palabras tienen cabida. ;Por
el contrario, la comida publica (] £ oitnoig) produce beneficios, y son éstos:
que les obliga a regresar a sus casa andando, y procurando, ademds, no ir dando
traspiés a causa del vino, sabedores como son de que no se van a quedar en el
mismo sitio en que comian, y que han de usar de la noche como si dia fuera: pues
ni a la luz de una antorcha le es licito andar al que ya estd en las armas. (X., Lac V

2-7; trad. Rico Gémez 1973)

Varias son las caracteristicas que se extraen de las palabras de Jenofonte sobre las
reuniones convivales en Esparta.

(a) Sus comidas consisten en syskénia, filitia (pl.) y sitésis (sing.): “comidas publicas
en comun” (sinénimos del vocablo syssitia). No fue asi desde el principio, sino que
Licurgo instituy¢6 tal modelo, quizds importado, para prevenir los excesos y los defectos
tanto en el comportamiento como en la alimentacion.

(b) Solo se hace referencia a los “espartanos”, esto es, a los ciudadanos libres y no a
todos los habitantes. Asi pues, pese al sentido de “comida publica” de los términos
anteriores, no todos podian participar en el evento. Por otro lado, es llamativa la
preocupacion de Licurgo por asegurarse la presencia de los jévenes junto a sus mayores,
con lo que se pone de relieve la importancia de los banquetes en la formacion del
ciudadano.

(c) Este texto contrasta con la opulencia del marzeah, en particular con la descripcion

del profeta Amés de las carnes pingiies y del vino abundante de los samaritanos (6,4ss.).
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Aqui la clave reside en evitar la glotoneria o la embriaguez (Ayveia 1 otvopivyia), de
manera que cada uno comiera lo necesario para su sustento y Unicamente bebiera por
sed. Este seria, a primera vista, uno de los puntos de divergencia entre el marzeahy los
syssitia espartanos.

(d) Se dice que los productos provienen de la caza y que en ocasiones los ricos
aportan el pan, pero no se especifica quién proporciona el vino. Si los ‘“ciudadanos”
tenian un estatus social superior al del resto de las clases, se supone que también
gozaban, en mayor o menor medida, de ciertos recursos con los que sufragar los gastos
de las celebraciones. De hecho, en el texto de Plutarco, que a continuacién presentamos,
se ofrece una lista de los bienes que cada uno debia dedicar a este fin.

(e) Jenofonte alude, ademds, a un elemento del mobiliario de gran importancia: “la
mesa” (| tpdnela) en la que se depositaban los alimentos; por tanto, se supone que en
torno a ella transcurria la comida. Este objeto indica que debia estar habilitado un lugar
para el banquete frente a las comidas en casa. Esto se confirma al final de la cita cuando

se dice que son “sabedores... de que no se van a quedar en el mismo sitio en que

Si bien el texto de Jenofonte recoge una descripcidon relativamente cercana a su
época, el de Plutarco en Vidas paralelas es muy tardio (ss.I-II d.C.). No obstante, se
debe haber inspirado en fuentes antiguas, pues presenta un retrato detallado de los

syssitia bastante coincidente con el anterior.

»Se reunian en grupos de quince y de poco mds o menos. Aportaba al mes cada

o, . a n . . 11
uno de los comensales (¢xactog Kotd pRjve TOV ovocitwv) un mediano  de

19 Murray (1995:257), al tratar las formas de sociabilidad del hombre arcaico, dice que el antiguo
mégaron (especie de comedor donde se asaba la carne) se convirtié en el andrén: “una habitacion
especificamente disefiada para contener un ndmero determinado de lechos, a menudo con la puerta
desplazada hacia la izquierda de la habitacion para, asi, dejar espacio a las diferencias entre el largo de los
lechos y su pie...”. Sobre las funciones de las mesas en las reuniones cf. Dow — Gill 1965:103ss. (aunque
se centren en el caso del Atica).

" Un médimnos era aproximadamente 52 L.
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cebada, ocho chées" de vino, cinco minas'> de queso, cinco semiminas'* de higos vy,
encima, para la compra de provisiones, una cantidad ciertamente pequefia de dinero.
Por otra parte, quien hacia un sacrificio también enviaba al syssition las primicias y
quien iba de caza, una parte. Y es que estaba permitido almorzar en casa si uno
celebraba un sacrificio o se le hacia tarde cazando, pero los demds debian asistir.

[...]

4A los syssitia también acudian los nifios, conducidos alli como a escuelas de
cordura, y no sélo escuchaban discursos politicos y presenciaban diversiones propias
de hombres libres, sino que también ellos mismos se habituaban a divertirse y dar
bromas sin mal gusto y a no enfadarse cuando eran objeto de ellas, pues parece que
era especialmente laconico eso de aguantar una broma, pero quien no las toleraba, se
excusaba y el bromista se mantenia aparte.

sA cada uno, conforme entra, el mds anciano le sefala la puerta y le dice: “Por
éstas no sale fuera ni una palabra”. Y dicen que de esta forma era examinado el que
aspiraba a participar en el syssition: cada uno de los comensales (t®v cvocitmv
£Kkao10g) tomaba una bolita de pan en la mano y, al pasar el sirviente con una urna en
la cabeza, la echaba dentro, en silencio, como voto: el que daba su aprobacidn, tal
cual, y el que no lo recusaba, después de aplastarla bien con la mano, ¢pues la
aplastada equivale a la horadada. Con sélo que encuentren una de esta clase, no
admiten al aspirante, pues quieren que todos se encuentren a gusto entre ellos. Y el
que de esta forma es rechazado, dicen que ha sido “cadiqueado”, pues kdddichos se
llama la urna en la que echan las bolitas de pan.

De los platos era muy apreciado, entre ellos, el caldo negro; tanto que los
ancianos ni siquiera pedian un trozo de carne, sino que se lo dejaban a los jovencitos,
y ellos comian sirviéndose el caldo.

|

Tras beber moderadamente, se marchan sin antorcha...

Esas, son, en suma, las leyes que rigen los syssitia (Plu., Lyc. XII 2,4-6,7; trad. de

Pérez Jiménez 1985).

2 Un chdos equivale a 3,275 L.
"> Cada mina corresponde ca.600gr. dependiendo del sistema que se haya adoptado.

'* Como su propio nombre indica una semimina es la mitad de una mina.
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El texto de Plutarco completa la imagen del syssition que presentaba Jenofonte vy,
ademds, aporta nuevos datos que, mds adelante, pueden ayudarnos a resolver algunos
aspectos del marzeah de los que careciamos de informacion.

(a) Aqui se concreta el nimero de comensales en los banquetes: alrededor de quince
varones, a los que se les llama syssitoi (“los que comen conjuntamente”, “participantes
de un syssition”) y, cuya asistencia, salvo en casos excepcionales, era obligatoria. Por
tanto, al ser un grupo reducido es légico pensar en la existencia de varios syssitia, que
podian tener lugar simultdneamente.

Ademads, los nifos (adolescentes) asistian a las comidas para formarse como
ciudadanos politicos y libres, aprender las normas sociales y habituarse a la diversion
haciendo y tolerando las bromas.

(b) También se especifica qué productos y en qué cantidad se deben entregar para el
evento junto a una suma de dinero, de la que s6lo se dice que es “pequefia”. Asimismo,
se tenia en cuenta si se hacia un sacrificio o se iba de caza, ya que al syssition se
destinaba una parte.

El banquete se componia de los alimentos basicos de la dieta griega y, en general,

s 15 16 1. 17 o
mediterrdnea: cereales (“‘cebada™) ', queso ~, higos ', la carne de los sacrificios y de la

' La arqueologia nos informa de su utilizacién en la zona del Egeo desde el Neolitico. En Grecia se
empleaba mds que el trigo por su resistencia a los cambios climdticos y a los suelos (cf. Garcia Soler
2001:74). Aunque el pan, llamado generalmente drtos, se hacfa con trigo, también se usaba la cebada. Este
ultimo era de peor calidad (p.82). En el texto no se especifica para qué se entrega la cebada, pero se

supone que para hacer el pan. En toda Grecia se conoce una especie de torta llamada maza y compuesta de

cebada machacada (cf. pp.95ss.).

' De 1a leche se elaboraban algunos productos, entre los que destacaba el queso. Este no s6lo era parte
fundamental de la dieta griega, sino de todos los pueblos mediterraneos y del Oriente Medio. Se conocen
varios tipos de queso dependiendo del grado de curacion o de la forma de elaborarlo (seco, tierno, verde,
etc.). Sobre la leche y sus derivados cf. Garcia Soler 2001:2715ss.

" El higo era una fruta muy apreciada, porque ademds de su consumo natural podia secarse y
conservarse por mucho tiempo. A través de los testimonios griegos se conocen numerosas variedades de
distinta procedencia (cf. Garcia Soler 2001:111ss.). Era un producto propio del Mediterrdneo, del que se

nos habla con frecuencia en el AT y el NT (cf. Feliks EJ s.v. “Fig”).
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caza'®, acompaifiados por la bebida caracteristica de la Antigiiedad: el vino. Esta
sustancia debia beberse moderadamente y, aunque no lo especifique, mezclarse con agua
seglin costumbre griegalg. Por otro lado, se menciona el llamado “caldo negro”, por su
tono oscuro, que era considerado mds exquisito que la carne®.

(c) La asistencia requiere un alto grado de confidencialidad y discrecién, que un
anciano recuerda en cada sesion a la entrada del recinto (“por éstas no sale fuera ni una
palabra”). Lo mismo sucede con el ingreso de un nuevo miembro: el candidato era
aprobado o rechazado a través del voto de todos los comensales, pues si la todas las
bolitas de pan de la urna eran redondas, se admitia, pero si habia alguna aplastada era
excluido.

(d) No se menciona ningin mobiliario, pero se alude indirectamente a un lugar

habilitado para los festejos del grupo (“A cada uno, conforme entra... ‘Por éstas no sale

'® Tgual que sucede en el mundo semita, la carne era un alimento muy apreciado, que no se consumia
diariamente, sino en ocasiones especiales. Las fuentes nos informan de su uso en los sacrificios y en la
cocina: cédmo cocinarla, cdmo consumirla, etc. Por otro lado, junto al vino representa la imagen de la
glotoneria. Sobre estos aspectos cf. Garcia Soler 2001:217ss.

' El vino era la bebida por excelencia de los griegos. Se conoce su proceso de elaboracién, sus clases
(vino afejo, vino con miel, aromdtico, etc.) y su utilizacién en la cocina (cf. Garcia Soler 2001:283ss.). Lo
habitual era mezclar vino con agua en los banquetes, ya que beber vino puro se consideraba costumbre de
barbaros. El vaso para la mezcla se llamaba kratér y las proporciones variaban segin el ritmo de la
reunién, aunque en principio consistia en una parte de vino por tres de agua (cf. Murray 1983:189 y
1983a:258ss. y 1995:257s.).

2 Uno de los procedimientos de cocinar la carne es la “coccién en himedo”, que permite extraer
ademads una sabrosa sopa. Era frecuente que se utilizaran los despojos de los animales (pie, cabeza, lengua,
etc.); de hecho, se sabe que en Alejandria se llegaron a vender en los mercados estos productos cocidos
(cf. Ath. III 94c¢). Por otra parte, la “carne cocida en caldo” (posiblemente de cabrito, cordero o gallina)
era muy apreciada, asi como la sopa que se extraia de ella. Ferécrates habla de “rios de caldo negro”, pues
la sopa negra espartana se preparaba con sangre (en Ath. VI 268e y IV 136e), era de cerdo al ser la
habitual en sus comidas; sobre la sopa negra y las formas de preparar la carne en la antigua Grecia cf.
Garcia Soler 2001:36 y n.44 y 235ss. En Plu., Lyc. XII 13 se cuenta incluso que un rey del Ponto contraté

a un cocinero laconio para que le hiciera sopa negra.
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fuera ni una palabra’), opuesto a las casas propias (“estaba permitido almorzar en

casa’).

Por dltimo, en los versos de Alcman, uno de los primeros poetas liricos de Grecia,
que vivio en la Esparta del s.VII a.C., aparecen dos referencias que afinan la imagen de
los symposia lacedemonios: las alusiones al mobiliario y la practica de la musica en los

banquetes.

Siete lechos (xAivatl) y otras tantas mesas (tpamécdal) repletas de pasteles de
amapola, de lino y de sésamo, y entre las copas de madera hay confituras de miel

#para los jovenes# (Alcm. XIX)

En los festines y en los thidsoi de los andreia, entre los que banquetean es licito

comenzar el pedn (Alcm. XCVIII)

(a) La influencia orientalizante se muestra principalmente en el mobiliario, ya que el
grado de sofisticacion importado a la Hélade permitié instaurar la costumbre de
reclinarse en los banquetes (Murray 1983:188). La ceramica laconia del s.VI a.C. es un
buen ejemplo de ello (§ V 2). Asi, en un periodo tan temprano, Alcman recoge esta
caracteristica postura, que se practica por la misma época en Babilonia (cf. “la fiesta de
ASurbanipal, § I 3). Por tanto, se supone que la relacién con el mundo oriental y, sobre
todo, semita fue mucho mds estrecha de lo que parece”. Este refinamiento no sélo calé
en las formas (divanes dispuestos en torno a unas mesas), sino también en los gustos, ya

que el ment que nos presentaba Plutarco contrasta con las palabras de Alcman: “mesas

2L A finales del s.IX a.C. ya encontramos en Creta a los artesanos fenicios trabajando el metal y
produciendo objetos rituales. Se cree que estas gentes pudieron establecerse también en otras partes de
Grecia, como, p.e., en Atenas (Murray 1983:79). Boardman (1994:122ss.) observa que en Atenas la
adopcioén del divédn fue en época temprana, pues recoge una serie de klinai que aparecen en las escenas

funebres de los vasos atenienses desde el estilo geométrico (s.VIII a.C.).
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repletas de pasteles de amapolazz, de lino™ yde sésamo™™ y “confituras de miel”™. Con
todo, es posible que este poeta no se limitara a describir un syssition cualquiera, sino el
festejo de un acontecimiento determinado, pues se sabe de la existencia de reuniones
excepcionales®’.

(b) La musica debid ser un elemento fundamental no sélo en estos eventos, sino en
cualquier festin. Ademads, si los espartiatas eran aristdcratas versados en el arte bélico,
l6gicamente sus cantos, los peanes, tratarian el objetivo fundamental de su existencia: la
guerra. Esta tematica, en efecto, la confirma el historiador ateniense Filocoro (s.IV a.C.)
al referirse a la prictica lacedemonia de entonar un canto bélico en los banquetes:
“Filocoro dice que, una vez que los lacedemonios conquistaron a los mesenios gracias
al mando de Tirteo, instituyeron una costumbre en las camparias: después de cenar y de
28

. - .
entonar el pedn, cada uno canta las [hazafias] de Tirteo™'; entonces el polemarco

juzga para entregar un premio [consistente en] carne al vencedor” (recogido por Ath.

Naucr., XIV 29,10; FGrHist 328 F 216).

22 La amapola, como el resto de plantas solandceas, era muy usada en Grecia para la preparacién del
pan y de las salsas (frecuente también en la cocina oriental). Sobre el empleo en la cocina de las
adormideras cf. Garcia Soler 2001:243s.

» El lino se utilizaba tanto en la industria textil como en los usos culinarios y medicinales. Sus
semillas eran muy apreciadas y probablemente usadas en el plato del que nos informa Alcman,
chrysokélla: un pan compuesto de semillas de lino y miel (Garcia Soler 2001:347 y 382).

* Se conoce en Europa en época temprana, aunque era un alimento originario de Asia (la India). Se
utilizaba como condimento, en especial en la preparacion de panes y postres (Garcia Soler 2001:359 y
sobre los dulces cf. pp.383ss.).

> La miel era el edulcorante mds utilizado por los griegos y por los pueblos mediterraneos y orientales,
por lo que se empleaba en todo tipo de postres (cf. Garcia Soler 2001:375ss.).

% Murray (1995:261) sefiala que los “componentes de la comida estaban fijados y consistian en
pasteles de cebada, cerdo cocido y el famoso caldo negro espartano”, por tanto, la descripcion de Alcman
responde a una forma mds elaborada del banquete.

*7 Tirteo fue un poeta espartano del s.VII a.C. que cantaba las hazafias bélicas, las virtudes del
heroismo. En la actualidad se conservan algunos fragmentos. Sobre su vida y obra cf. Adrados
1992:133ss.

*% En Esparta el polemarco era un jefe militar.
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1.1.2. Semejanzas entre las reuniones convivales de Esparta y Creta

Aunque no nos han llegado fuentes autdctonas sobre las formas simpdticas cretenses,
los autores griegos observaron un claro paralelo con las laconias. Encontramos varios
testimonios al respecto, de los que, al menos, dos son temporalmente cercanos a las
costumbres que describen. El primero se ha tratado en el apartado anterior: “A
continuacion, Licurgo establecio lo relativo a la guerra: las enomotias, triécadas y los
syssitia, también los éforos y los gerontes” (Hdt. 1 65,5). Lo interesante en este caso
reside en la informacién precedente: Herddoto dice sobre las leyes espartanas que
“...Licurgo se las trajo de Creta...” (1 65,4); por tanto, si la constitucién laconia estaba

basada en la cretense, es posible que también la organizacion militar con sus syssitia.

Aristételes (s.IV a.C.) no sélo equipara las comidas en comitin de los espartanos con
las de los cretenses, sino que recoge los distintos vocablos con los que unos y otros se
refieren a ellas. Este paralelo es confirmado unos cinco siglos mds tarde por el
testimonio de Plutarco (ss.I-II d.C.), en el que ademds propone distintos significados

para el término espartano:

La ordenacion cretense es andloga a la
de Laconia. A unos les labran la tierra
los hilotas® y a los cretenses los
periecos. No sélo tienen unos y otros
syssitia, sino ademds en época antigua
los laconios no los llamaban fiditia sino
andreia, igual que los cretenses, por lo
que es evidente que ha venido de alli.

(Arist., Pol. 1272a)

¥ Grupo social sin derechos, pertenecian al estado y éste los asignaba a los ciudadanos para que

A los syssitia los cretenses los llaman
andreia y los lacedemonios fiditia, ya
sea porque son principio de amistad
(filia) y afecto —sustituyendo la 1 por la
d-, o porque acostumbran a la frugalidad
y al ahorro; pero tampoco se excluye
que el primer sonido fuera una adicién
fordnea, como algunos dicen, cuando se
llamaban editia por la dieta (diaita) y la
comida (edadé). (Plu., Lyc. XII 1; trad.

de Pérez Jiménez 1985)

cultivaran las tierras o trabajaran en las casas. S6lo el propio estado podia manumitirlos.
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(a) Al igual que el sistema socio-politico cretense es similar al laconio, las comidas en
comtn responden también a un mismo modelo. La diferencia consiste basicamente en la
denominacién: los continentales los llaman fiditia y los islefios andreia.

(b) En la época arcaica los fiditia espartanos se conocian también con el nombre de
andreia; de ahi que Alcman se refiera a “los thidsoi de los andreia” (XCVIID).

(c) El término fiditia, empleado por los laconios, es intercambiable con el de filitia,
seglin la etimologia expuesta por Plutarco y el uso de los vocablos en los textos; p.e.,
Jenofonte (Lac V 6) habla de filitia con el sentido de fiditia. Ambos, a su vez, pueden ser

intercambiables por syssitia.

Finalmente, Estrabon (s.I a.C. — s.I d.C.) completa la informaciéon de Alcman sobre
los cantos espartanos calificando de hébitos cretenses tanto el acompafiamiento musical

como las danzas:

Entre los espartanos son habituales la danza, los ritmos y los peanes, que se
entonan segln la ley y muchas otras costumbres se llaman cretenses entre ellos.

(Str. X 4,18)

En la cerdmica laconia del s.VI a.C. podemos observar la presencia de musicos, entre
los que se encuentran figuras femeninas (§ V 2)*°. Estas mujeres, por lo general esclavas
jovenes, al contrario que las ciudadanas de pleno derecho, podian participar en los
banquetes, de manera que algunos autores creen que incluso recibian una educacién

musical y artistica orientada a este fin (cf. Murray 1995:264).

Los pasajes nos descubren, en definitiva, un punto de encuentro entre la cultura del

continente y la de Creta, la isla mds influyente del mediterrdneo por ser cuna de

3 . . . L. L. . .
% Dentzer (1982:87ss.) analiza estas manifestaciones artisticas y extrae las caracteristicas principales
de los banquetes. Observa que, a pesar de las innovaciones respecto a la cerdmica corintia, reconocen

importantes semejanzas: presencia de musicos, el estar echado, etc.
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civilizaciones (la minoica, sustituida después por la micénica) y puente entre Asia

(pueblos camito-semiticos) y Europa (indoeuropeos).

1.1.3. Conexion con el mundo semitico

Encontramos dos indicios que muestran un nexo entre el mundo laconio-cretense y el
semitico. Estos consisten en un texto de Aristételes y una serie de representaciones
arqueoldgico-artisticas, que se basan en los paralelismos con las del Oriente Medio.

En primer lugar, Aristételes no sélo advierte la conexidn entre las formas socio-
politicas y las costumbres de comensalia de laconios y cretenses, sino que observa que

un tercer grupo, los cartagineses, comparte caracteristicas similares.

Parece que los cartagineses no solo se gobiernan de hermosa manera, sino que en
muchas cuestiones de forma superior a los otros; en algunas, particularmente, de

forma semejante a los laconios, ya que estas tres politeiai (“constituciones”) de

alguna manera estdn cercanas entre si y se diferencian mucho de las otras — la
cretense, la laconia y la tercera de éstas: la de los cartagineses [...]

. . . £ . on) - 31
Tiene semejanzas con la politeia laconia: los syssitia de las hetairai” como los

fiditia... (Arist., Pol. 1272b)

Mientras que en el pasaje aristotélico anterior (Pol. 1272a) se alude al nombre
especifico de las comidas en comin (fiditia segin los laconios y andreia para los
cretenses), en este caso solo se dice que los syssitia cartagineses son semejantes a las
reuniones convivales lacedemonias. Curiosamente, Aristételes no se pronuncia sobre el
término con el que es conocida esta practica. Carter (1997:97) entiende que la institucion
semitica que se esconde tras el vocablo griego syssition es la del marzeah. Lo cierto es
que la asociacién semitica, en buena medida, presenta elementos andlogos a los de los

syssitia cretenses y laconios: (a) un grupo relativamente pequefio (sobre quince

! Asociacién de compaiieros generalmente politica y en algunos casos también profesional.
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individuos, habitualmente Varones32), (b) sus miembros pertenecen a una clase social
alta con recursos econdémicos, (c¢) una cantidad estipulada para la celebracion de
banquetes en los predomina el consumo de vino, (d) la comida puede estar amenizada
con cantos y danzas, (e) se reserva un lugar determinado para el festejo, amueblado con
mesas y asientos™, etc. Parece, sin embargo, que existen dudas respecto al contexto
religioso. Carter (1997:97) las resuelve basandose en el texto de Alcman (XCVIII): la
referencia a “los thidsoi de los andreia” da a entender que “ocasiones rituales, thidsoi,
tuvieron lugar entre los syssitia espartanos”. Esta conclusiéon la podriamos aplicar
también a Creta y a Cartago, con lo que nos acercariamos todavia mas al marzeah

semitico.

Por otro lado, entre las manifestaciones artisticas de Creta que propone Carter (1997)
destacan dos: una estatuilla de bronce de un musico (§ V 3) y el templo A de Prinias (§
V 4). La critica coincide tanto en que el origen cretense de la estatua como en su
datacion, s.VII a.C. (Carter, p.72). El musico tiene una lira en sus manos y junto a él
aparece un acompafiante mds pequeflo. Aunque es el Gnico ejemplo en el que un lirista
se representa con un compaiiero, las representaciones de musicos fueron frecuentes en
esta zona y en todo el Mediterraneo. Algunos de los ejemplos que conectarian con estas

imdgenes serian los musicos de ASdod en Canaan (§ III 3), las referencias biblicas de

aproximadamente la misma época (p.e., Am 6,5; Is 5,12) y los dibujos de Kuntillet

32 Aunque sabemos que las agrupaciones estaban formadas exclusivamente por hombres libres y que
las mujeres que participaban eran hetairai (“compafieras”, esclavas dedicadas a servir en los banquetes, a
las cuestiones musicales, etc.), nos encontramos con un problema al enfrentarnos al caso de Safo de
Mitilene (Lesbos) y su thiasos femenino. La critica opta por obviarlo, dejarlo en un segundo plano o
dedicarle un apartado especial. Lo cierto es que resulta un acontecimiento bastante excepcional en el
mundo griego; sin embargo, debemos subrayar respecto al marzea/i que en un primer momento se negé la
presencia de mujeres, pero después incluso se propuso algin texto donde se observaba la participacién
femenina (Am 4,1; cf. c.IIl 1.1.2.).

3 Segitin Murray (1995:260), una de las diferencias que se encuentran en Creta reside en mantener la
antigua costumbre de estar sentados en el andreion, cuando ya en el s.VII a.C. parece que se impuso el

nuevo estilo de estar reclinado.
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¢Ajrud en el Sinai (§ III 1). Ademads, hay al menos un texto semitico donde se menciona
el sonido de la lira en el contexto del marzeah (Am 6).

Segutn Carter (pp.86ss.), el templo A de Prinias, datado también del s.VII a.C., puede
identificarse con el recinto del andreion, tanto porque en el suelo se han hallado restos
de cerdmica (jarras, copas, criteras para mezclar el vino, etc.) y huesos de animales
mezclados con cenizas, como por sus representaciones artisticas™. Estas coinciden con
algunos de los motivos encontrados en los marfiles palaciegos de Nimrud, Arslan-Tash y
Khorsabad y en los de Samaria (Reino Norte de Israel, § I 2). En el dintel aparecen
animales por ambas partes: panteras por una y ciervos pastando por la otra, sobre él se
encuentran dos figuras femeninas sentadas frente a frente y en los muros hay guerreros
montados a caballo. Ademas, en la reconstruccién que propone Beyer (cf. Carter, p.95)
se observan diosas aladas. Todas estas representaciones conectan con la iconografia siro-
fenicia del marzeah, en la que predominan los elementos y las divinidades de la
fertilidad (las esfinges aladas, los ciervos, los leones-panteras, etc.). De hecho, Carter
(p.95) relaciona las figuras de las diosas sentadas con el motivo de “la mujer en la
ventana” que aparece en los marfiles palaciegos (§ III 4).

El unico punto en el que diferimos con Carter es la dimensiéon funeraria que le
atribuye al marzeah y a las imagenes del templo de Prinias. (a) Hasta el momento, sélo
el texto de Je 16 sitda la institucién en un contexto funebre; en los demds ejemplos el
tema predominante suele ser el de la fertilidad. (b) Las figuras de los guerreros a caballo
pueden representan simplemente a los ciudadanos de pleno derecho en su papel de
héroe, que tenian acceso a los syssitia; de hecho, la formacién laconia y supuestamente
cretense es, ante todo, bélica. (c) La coincidencia de esta iconografia con la de las
tumbas del Oriente Medio y el mundo griego se explica por las palabras de Murray
(1983:189): “cuando los aristocratas arcaicos querian recordar los goces de la vida en la
muerte, se hacian retratar a si mismos en el sympdsion,... rodeados por sus compafieros

y gozando de los perpetuos placeres del festin”. No se niega, sin embargo, que alguna

¥ Ademds, la autora se plantea la posibilidad de que el templo B de Prinias también pudiera contener

recintos para este fin (pp.89ss.).
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vez haya sido homenajeada la figura de un antepasado o de un compaiiero fallecido por

los miembros del grupo.

1.2. Atenas

El caso ateniense es mucho mds complicado, pues sabemos de la existencia de
numerosas asociaciones establecidas de forma privada, pero reconocidas como parte de
la organizacion del estado. Las fuentes literarias y epigraficas nos han dejado referencias

y descripciones de ellas, pero también contamos con las manifestaciones artisticas.

1.2.1. Iconografia

El problema principal que se nos plantea reside en distinguir cuidndo una
representacion responde a un encuentro simpotico real y cudndo se reproduce el
universo mitico. A su vez, tampoco sabemos con seguridad si estas imdgenes, reales o
miticas, recogen banquetes propios de las instituciones que nos interesan o festejos
convivales cualesquiera. Esto no ha impedido que ciertos autores analizaran algunas de
las escenas de las vasijas atenienses como expresiones de los thiasoi y de otros grupos
similares.

Asi, Carter (1997:101ss.), después de subrayar varios puntos de encuentro entre el
marzeaf 'y los syssitia espartano-cretenses, se sirve de los motivos presentes en cuatro
anforas para conectar las asociaciones atenienses con la entidad semitica. La razon que
arguye para darles primacia es la ausencia de testimonios literarios anteriores a Solon
(s.VI a.C.). Pese a que en estos vasos s6lo hay una escena flinebre explicita (una persona

en posicion horizontal rodeada por otros individuos, § V 5), relaciona también los demds
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motivos con el Més Alla™: los ciervos pastando son influencia oriental y representarian
el mundo de los muertos, los carros con caballos conducidos por hombres serian los
ancestros y los guerreros armados sus descendientes vivos y, por udltimo, las figuras
geométricas son el sello propio de esta época (ca. s.VIII). Sin embargo, debemos
desechar este material en nuestro andlisis por varias razones: (a) las imdgenes
orientalizantes pueden aparecen en distintos contextos, (b) los individuos sobre carros
tirados por caballos no tienen por qué simbolizar a los difuntos, sino los aristécratas
caracterizados como héroes™ y, sobre todo, (¢) no se ha probado una conexién intrinseca
entre el marzeah y el mundo de los difuntos. Asi pues, si ya es dificil relacionar esta
iconografia con las instituciones atenienses, mucho mads lo seria si admitiéramos un

posible nexo con el marzeah.

Otros autores, como Schone (1987), prefieren los vasos atenienses de figuras negras y

figuras rojas de los ss.VI-V a.C. (§ V 6)’". Esta investigadora centra atencién en la figura

3 Fig. 18: alrededor del cuello de la vasija hay una fila de ciervos pastando y en el centro se ve una
escena flnebre en la que el difunto aparece en el centro en posicién horizontal y estd rodeado por ambos
lados de figuras humanas (Museo Arqueoldgico Nacional de Atenas 804; § V 5; Fig. 19: primero hay una
fila de ciervos pastando, después cinco carros tirados por caballos y dirigidos por varones y debajo
guerreros armados como hoplitas (hoy en el Museo de la Ciencia de Buffalo); Fig. 20: similar a la anterior,
pero sin los guerreros armados (hoy en el Museo Virginia de Bellas Artes en Richmond); Fig.21: anfora
con motivos geométricos y con la linea de ciervos pastando (de la tumba 72 del cementerio del Cerdmico
en Atenas).

3% De hecho, en la Atenas de Solén (ss.VII-VI a.C.) encontramos una clase social denominada a partir
de su condicién hippeis, es decir, “caballeros”, a los que les corresponde el terreno suficiente para criar
caballos (cf. Dominguez Monedero 2001:58).

37 La técnica de las figuras negras en el Atica tiene su origen en la mezcla de la cerdmica de Corinto
(s.VII) y de las formas lineales atenienses. Este estilo, que consistia en realizar las figuras negras sobre la
arcilla rojiza, se introdujo en la zona a finales del s.VII a.C; sobre el origen, motivos, personajes etc. cf.
Dentzer 1982:95.

La técnica de las figuras rojas comienza a finales del s.VI a.C. y se desarrolla especialmente en el
Atica durante los ss. V-IV a.C. Consiste en el proceso inverso al anterior, es decir, en pintar el fondo negro

y dejar las figuras del color de la arcilla; cf. Dentzer 1982:109ss.
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de Dioniso, catalogando de thiasoi a las escenas relacionadas con esta divinidad®®. Sin
embargo, dependemos de la identificacion de los personajes (Dioniso u otros dioses
vinculados a él, como Heracles o Ariadna, los sdtiros, las ménades, etc.) y la
interpretacion de sus acciones para admitir la representacion de thiasoi en las vasijas
atenienses. Ademds, pese a descubrir elementos dionisiacos, los personajes no aparecen
siempre en un banquete™. En cualquier caso, podemos entender el thiasos dionisiaco, de
forma mds general, como el conjunto de personajes y elementos relacionados con el dios
que se sitian en el plano mitico y que participan en sus ritos, en especial del simposio (§
V 7). Esta interpretacion es aplicable, como veremos después, al uso del término que
hace Euripides en su tragedia las Bacantes, ya que se refiere al cortejo de seguidores del
dios como thiasos.

Lo cierto es que la iconografia de los vasos atenienses, vinculada al contexto mitico
(tanto dionisiaco como de otros dioses) o simplemente al humano, nos resulta mucho
mds valiosa como apoyo a otras fuentes que por si misma, pues tiene un gran valor a la
hora de perfilar los elementos caracteristicos de cualquier banquete: el tipo de
mobiliario, el papel de la mujer, los instrumentos musicales de la época, etc. (cf.
Dunbabin 2003:15ss.; § V 6). Por tanto, su utilizaciéon como testimonios de los grupos

atenienses se reduce a aspectos puntuales.

3% Schéne trata cada uno de los motivos que aparecen en los vasos: los sdtiros, las ménades, bailarines,
otros dioses relacionados con Dioniso, el éxtasis, las fiestas de Atenas, etc; cf. el apéndice de imdgenes al
final del libro. Carpenter prefiere hablar de sympdsion de los dioses para referirse a aquellas escenas
convivales donde se representan personajes mitoldgicos (dioses, semidioses). Su estudio analiza los vasos
atenienses donde se presentan los dioses entre los habituales motivos simpdticos: divanes, crateras, etc.

* Otra de las interpretaciones consiste en explicarlas como representaciones funerarias, sin embargo,
Dentzer (1982:119s.) sefiala con buen criterio que es dificil confirmar esta hipétesis sélo a través de las

€scenas.
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1.2.1. Tipos de asociaciones

Sin salirnos de la érbita del Atica podemos encontrar un importante nimero de
grupos que se organizan de forma privada, pero con la aprobacion del estado. Las
fuentes literarias y epigraficas nos ofrecen una valiosa informacién acerca de ellas, pero,
debido su gran volumen, debemos hacer una seleccion de acuerdo con nuestros
intereses. Por otro lado, la terminologia empleada por los autores es mucho mas
complicada que en el caso de Esparta. Ademds, la mayoria de las veces se ha confundido
el caricter de las entidades con rituales y celebraciones publicas o privadas que exceden
la participaciéon en banquetes (p.e., el caso de los misterios). En este andlisis
intentaremos centrarnos, en la medida de lo posible, en las propias asociaciones, dejando
de lado otros festejos que simultdnea y/o paralelamente pueden haberse producido en la

. .40
zona para honrar a un mismo dios ™.

Los vocablos mds frecuentes para referirse a las asociaciones son thiasos, koinon,

P 2 4l . .
éranos y orgeones . Los tres primeros corresponden al nombre de la entidad, al
conjunto de individuos; en cambio, con orgeones no se alude al grupo, sino a los propios
. 42 4 1. . . e
miembros que lo forman™. Este tltimo término es, probablemente por su significado, el

mds utilizado por las fuentes; por tanto, comenzaremos nuestro andlisis por aqui.

0 La critica, al plantearse este problema, suele resolverlo dividiendo en apartados las manifestaciones
religiosas; p.e., Burkert (1987:31ss.), respecto al tema de los misterios, distingue entre tres formas
principales de organizacién: (1) “the itinerant practitioner or charismatic”, (2) “the clergy attached to a
sanctuary” y (3) “the association of worshipers in a form of club, thiasos”.

1 Smith (2003:89s.) los considera “nombres genéricos de los clubs griegos”, frente a otros mds
especificos que aluden a la propia identidad.

*2 Hasta el estudio de Ferguson (1944) la investigacién no tenia claro si el término orgednes
correspondia a una asociacién o a sus miembros. Este autor recogio todas las referencias que aparecian en
los lexicégrafos, las leyes atenienses y los testimonios epigraficos llegando a esta conclusién. De hecho, al
comienzo de su andlisis dice que, mientras que con génnetai se pueden referir a ellos mismos o al génos,

con “orgeones, however, had to designate themselves” (p.62).
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1.2.2.1. Orgeones

Los orgeones, a los que la critica suele definir como “asociados que sacrifican” (cf.
Ferguson 1993:131; Smith 2003:90)43, debieron existir desde tiempos de Solén (s.VI
a.C.) e incluso antes (Ferguson 1944:68)*. La primera referencia que tenemos proviene
de una cita recogida por Justiniano en Digesta (s.VI d.C.), en la que remite una ley
romana a tiempos del legislador. En ella se informa de la libertad que tienen las

asociaciones para alcanzar acuerdos:

TEXTO DE JUSTINIANO

Gayo en su libro cuarto segin la ley de las doce tablas (dice): Son sodales los que
estdn en el mismo collegium, que los griegos llaman heraireia. A éstos la ley les da
permiso para llevar a cabo el pacto que quieran, mientras que no infrinjan en nada la
ley publica. Sin embargo, esta ley parece que se transfiere de la ley de Solén, que

dice asi:
CITA DE SOLON®

Si un démos o frdtores u orgeones de héroes o génnetal% o syssitoi o homotafoi

(asociaciones funerarias) o thiasdtai o piratas’’ o comerciantes®® llegan a acuerdos

# El término orgednes deriva de la palabra érgia, que alude a los cultos de cada asociacién hacia un
dios o a las ceremonias de los misterios. Estdn vinculados especialmente a Dioniso y a la religion
primitiva: carreras por el campo, generalmente nocturnas, acompafiadas de seres mitoldgicos y de musica,
etc. (cf. Gernet — Boulanger 1960:78s.).

* Solén (ss.VII-VI a.C.) fue el impulsor de la democracia ateniense, reformando la politica y la
sociedad de su tiempo desde temas como el sistema de pesos y monedas a la distribucién de la poblacién
en cuatro clases, el equilibrio entre el consejo, la asamblea popular y los arcontes, etc. Sin embargo, segin
sucede con los grandes personajes de la Antigiiedad, su vida estd envuelta en leyenda; cf. Dominguez
Monedero 2001:12s.

* Hay un problema de datacién de esta ley, ya que no sabemos con seguridad si pertenece a un c6digo
del 594 a.C. o a uno del 409-401 a.C., también atribuido todavia a Sol6n. En realidad pueden ser

revisiones del mismo c6digo; cf. Ferguson 1944:65s.
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entre ellos, serdn obligatorios, excepto si presentan objeciones a los escritos

publicos. (Iust., Dig. XLVII 22.4)

Solén regula las sociedades privadas como parte del estado, tanto las de caricter
basicamente consanguineo (frdtores, génnetai) como las que estdn constituidas por otras
razones, como es el caso de los orgeones. De hecho, Murray (1995:272) observa que las
leyes de Solon establecian las reglas para el pritaneo y quizds el consejo, de la misma
manera que para “los banquetes privados aristocraticos y los religiosos”. Por tanto, los
orgeones, a los que distingue de los thiasotai”, no sélo estdn reconocidos por los
poderes publicos, sino que su libertad para decidir acaba, como es ldgico, donde
comienzan las leyes de la ciudad.

Este interés politico por el control de las asociaciones continué en los siglos
posteriores a Solon. Dos ejemplos de ello los encontramos en la Attis de Filécoro (s.IV

a.C.) y en el Banquete (Deipnosofistai) de Ateneo de Naucratis (ss.IV-III a.C.).

Filécoro ha escrito con relacion a los orgeones: “los frdtores estan obligados a
recibir tanto a los orgeones como a los homogdlaktas, a los que llamamos gennétai

(Philoch. en Sud. s.v. “Opyedvec”; FGrHist 328 F 35a)™°.

Cuando los legisladores tomaron medidas acerca de los banquetes actuales,
determinaron tanto los [banquetes] de las tribus como los de los demos, asi como

también los de los thiasoi, las fratrias y, a su vez, los de los llamados orgeo‘/nes

(Ath.Naucr. V 186a).

* En algunas ediciones en lugar de yewfiton encontramos voidton, que literalmente significa
“marineros”; sin embargo, Lidell — Scott (s.v. “vaitng”) recogen un uso metaférico que podria justificar
esta variante: ouumooLor vovton (“mates in the drinking bout™).

T Lit. “los que van tras un botin”.

B Lit. “tras el comercio”.

¥ Segun Ferguson (1944:66), “The Solonian thiasotai were, I take it, members of thiasoi like those of
Dionysos and Herakles...”.

%% Harpocracién (s.I/IT d.C.) recoge un texto similar (Harp., s.v. “Tevvijtat”).
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Aunque no sabemos con seguridad a qué ley se refiere Filécoro’', sus palabras
subrayan la preocupacion existente en estos siglos (ca.VI-IV a.C.) por integrar las
asociaciones privadas y los généen el nuevo funcionamiento del estado. Por otro lado, la
noticia que recoge Ateneo confirma la importancia fue adquiriendo el banquete en todas
estas formas de sociabilidad, hasta que paulatinamente logré alcanzar un papel central
entre sus ritos (cf. Murray 1995:272s.). Fueron, sin embargo, los lexicografos quienes se
ocuparon de concretar el término; p.e., Suidas, basdndose en el uso que hacian los

autores, define orgeones de este modo:

Orgeones: Son los que cumplen con los ritos en honor de los dioses establecidos
de forma privada. Orgidzein significa, por tanto, llevar a cabo los drgia de los
dioses, es decir: los misterios y los ritos acostumbrados [...]

Seleuco en su comentario a los axones™ de Solén dice que se llaman orgednes

quienes participan en las reuniones en torno a ciertos héroes o dioses (Sud. s.v.

“Opyedves”; FGrHist 328 F 35a).

De su descripcion se deducen varias de las caracteristicas de estas entidades que se
van a ver corroboradas por otros testimonios:

(a) Los orgeones son los miembros de un grupo que rinde culto a un dios o a un
héroe. La definicién de Harpocracion (ss.I-II d.C.) es muy similar a la que aparecen en

Suidas: “Los orgeones son los que se retinen para honrar a dioses o héroes, pues

(13

orgidzein es sacrificar y llevar a cabo los rituales acostumbrados...” (Harp. s.v.

"Opyedvog”).

3! Probablemente esté relacionada con la legislacién de Clistenes o con alguna de las reformas
posteriores; cf. Ferguson 1944:68ss. Clistenes fue un politico ateniense del s.VI a.C. que defendié las
leyes de Solén y llevé a cabo su propia reforma. Redistribuy6 a la poblacién en diez tribus, prefiriendo el
criterio territorial al del génos y cre6 un nuevo consejo.

> Los axones eran unas “vigas de madera, que giraban sobre bastidores en los que se hallaban

montadas” (Dominguez Monedero 2001:86).
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(b) Los cultos de la divinidad se establecen “de forma privada” (15ig), pero ademas
Pélux (s.II d.C.) afiade que “los orgeones son los que ofrecen sacrificios en los demos en
dias determinados” (Poll. VIII 107). Si son sociedades privadas, es l6gico tanto que los
sacrificios que se hagan en los demos se financien al margen del estado, como que
existan unos dias reservados para ello>. Este gasto indica que los miembros disfrutaban
de una buena situacién econémica.

(c) Las ceremonias consisten en los orgia, es decir, en “los misterios y los ritos
acostumbrados”. Se entiende, por tanto, que las asociaciones son de indole religiosa y
que cada una de ellas tendrd unos cultos particulares dependiendo de su dios o héroe.
Esto no impide que participaran a su vez en los festejos de la ciudad o en los misterios,
llevando a cabo sus propias practicas.

(d) La referencia a los orgeones en los axones de Solén confirma la cita recogida por

Justiniano sobre la existencia de estas entidades, por lo menos, desde el s.VI a.C.

En la siguiente entrada de Suidas, relativa al acusativo pl. opye®vag y con idéntico
paralelo en Harpocracion, se halla un elemento nuevo, que los conecta con los ritos de

los difuntos:

No mucho después se ha tomado la costumbre de que algunos se reunieran para

honrar a los difuntos y de igual manera llamarse orgeones, segin se puede

observar en los testamentos de Teofrasto (Sud. y Harp. s.v. “Opye®dvag).

En cierto momento debieron llevarse a cabo ritos funerarios por parte de unos
individuos denominados orgeones, igual que los grupos que honraban a los dioses y a
los héroes. No queda, sin embargo, demasiado claro si son dos tipos de asociaciones,
donde las dedicadas a los difuntos habrian recibido el mismo nombre por su

organizacién similar, o si existia tal variedad de orgeones que algunos pudieron adquirir

>3 Harpocracién, de hecho, distingue entre los sacrificios costeados piiblicamente y por los demos y los

pagados por los orgeones y los géné (s.v. “Anpotedd) kol dnpotikd iepa’); cf. Ferguson 1944:63.
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esta dimensién®. Con todo, resulta revelador para nuestro estudio que en algunas
ocasiones se puedan admitir como ritos “orgednicos” los homenajes a los difuntos. Esto
nos hace pensar que tal vez con el marzeah y su equivalente griego mds directo, el

thiasos, podria haber sucedido algo similar.

Ademds de las leyes atenienses y de las definiciones de los lexicégrafos, existe un
importante material epigrifico, que informa de la variedad y cantidad de orgeones que
surgieron en Atenas a lo largo de cinco siglos (ss.V-I a.C.). Basandose en este material,
Ferguson (1944:73ss.) dividi6 los 0rgeo‘nes en dos clases: (a) los dedicados a los héroes
y heroinas o a ambos (p.e., los orgeones de Egretes, los de Hypodektes, los de Amysos,
Asclepio y Dexion, etc.) y (b) los establecidos en honor de los dioses, por lo general de
origen extranjero (p.e., los de Bendis, los de la Madre de los Dioses, los de Dioniso o
Dioyisiastai, etc.). Como en el presente estudio es imposible analizar todas las
inscripciones, hemos elegido el decreto mds antiguo que se conoce. Este se recoge en la

inscripcion del s.IIT a.C., hallada en el Aredpago, junto a una ordenanza sobre los

> Ferguson (1944:62s.n.3) observa que los némima o “ritos acostumbrados” de la cita de Suidas
relativa a los axones de Solén no implican un culto funerario. Se conoce el caso de los orgednes de
Amysos, Asclepio y Dexion, de los que el dltimo personaje corresponde al tragedidgrafo Soéfocles
convertido en héroe tras su muerte (cf. /G II* 1259; 1252; 1252; Ferguson 1944:86ss.). Carter (1997:101)
encuentra aqui un punto de apoyo para confirmar el cardcter funerario del marzeah y de las asociaciones
griegas. Sin embargo, mds que al Séfocles-difunto parece que se honra al Séfocles-héroe, por lo que
habria que matizar su hipétesis. De hecho, parece que la autora misma se ha dado cuenta de ello y
contestando a la pregunta de Ferguson (1944:126) “does the cult of heroes and of heroines inherently
involve a cult of the dead?”, responde que “ritual in honor of (dead) heroes and heroines is nothing other
than cult for the dead” (Carter 101:48). También nos encontramos los orgeones dedicados a Dioniso, los

Dionysiastai, que ademds de honrar a este dios, divinizan a su sacerdote una vez fallecido, convirtiéndolo

en un héroe (IG 1% 1325; 1326; 2948; Ferguson 1944:115ss.).
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orgeones del héroe Echelos y las herofnas, aunque es probablemente un decreto del s.V

a.C. (Ferguson 1944:76, Smith 2003:91).

ORDENANZA (s.III a.C.)

Lisias de Plotheia, hijo de Periandro, dijo: “Que se cumpla: / Resuelto por los
orgeones: Para que pueda ser observada / la comunidad (koinonia) de sacrificios
todo el tiempo por el koinon / de Kallifanes y del Héroe / (5) Echelos, después de
que los que tienen alguna duda para la comunidad grabaron (aquello sobre lo que
dudan) en una estela de piedra, se levantara junto al altar / en el templo, tanto con la
suma total como con el interés que / cada uno ha acumulado. Los decretos antiguos
también serdn grabados / sobre la estela. / (10) La inscripcién y la ereccién de la

estela se encargardn, y / lo que se gaste para ello se cargard al koinon. /
DECRETO ANTIGUO (s.V a.C.)

Decretado por los orgeones: el anfitrién ofrecerd el sacrificio / el diecisiete y el
dieciocho de Hekatombaion. / El primer dia sacrificard un cochinillo a las Herofnas y
/ (15) una victima adulta para el Héroe; y organizard una mesa, y el / segundo dia,
una victima adulta para el Héroe. Llevard la cuenta de sus / gastos y no gastard mas
que los ingresos. / [Distribuira] la carne como sigue: a los orgeones entregard (una
porcién), / a los hijos una porcién sin exceder una mitad, y a las mujeres de los
orgeones | (20) [que estan con ellos]’®, una porcién igual a la de las mujeres libres”’,
para las hijas / una porcién no excediendo una mitad, y a una encargada (por cada
matrona) una porcién no excediendo una mitad. / (Repartird) la porcion de la mujer

al hombre. // Decretado por los orgeodnes: el anfitrién (con referencia) al interés. ..

 El primero en reconstruir y publicar la inscripcién fue Meritt (1942:283), después Ferguson
(1944:73ss.) present6 una trad. en inglés del decreto antiguo y Smith (2003:91) Ia trad. también al inglés
de ambas partes.

%% Dificil reconstruccién: [uet “adtlote (Meritt: “con ellos”™) / [av fu Blovg (Ferguson: “si fuera
sacrificado un buey”).

" Dependiendo de la reconstruccién tenemos variantes importantes: taic éicubépare (Meritt con la
trad. que aqui presentamos) / al €éie00epar (Ferguson: “a las matronas libres una porcion igual (a la de

los orgeones)”).
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El antiguo decreto y la ordenanza promovida por Lisias de Plotheia®® son dos buenos
ejemplos del grado de regulacién que alcanzaron los orgeones en la pélis ateniense. Si
bien son asociaciones privadas, a nivel legislativo funcionan como las instituciones
democrdticas de la Atenas clésica, lo que nos permite conocer sus caracteristicas y su
funcionamiento.

(a) Se menciona una “koinonia (“comunidad”) de sacrificios” de la corporacién de
Kallifanes y del Héroe Echelos. Ferguson (1944:76) cree que se trata de dos
asociaciones (koind) distintas que se unen para realizar las oblaciones establecidas: la
del Héroe Echelos y la de un grupo indeterminado de Heroinas relacionadas con la
propiedad de Kallifanes. No es extrafio que los orgeones de dos colectivos distintos
ofrezcan sacrificios conjuntamente, pero también es posible que sea una sola agrupacién
que honra a varios héroes o dioses (como, p.e., la de Amysos, Asclepio y Dexion).

(b) La estela grabada se colocard junto al altar en el templo. Esto significa que tenian
un recinto sagrado propio para la realizacion de las ofrendas que, segun el decreto
antiguo, servia también para llevar a cabo el banquete (“organizard una mesa”). Este
lugar debia estar equipado con el mobiliario habitual para el simposio: mesa/s y
seguramente divanes’’ .

(c) No sdlo se habla de un lugar especifico para la celebracion de los sacrificios y el
banquete, sino que ademds se especifican los dias: “el diecisiete y el dieciocho de

Hekatombaion”. Segin parece, tenian una reunion anual, a mediados del verano, que

duraba dos dias y en la que llevaban a cabo estos eventos.

*% Un ciudadano ateniense, miembro de una conocida familia (cf. Ferguson 1944:77 y n.22).

% P.e., en la inscripcién de los orgeones de héroe Egretes (s.IV a.C.) se dice: “Cuando los orgednes
hacen sacrificios al héroe en el mes de Boedromion (septiembre), Diogneto ofrecerd su casa abierta, de la
que forma parte el templo, una sala cubierta, la cocina, los divanes y mesas para dos triclinios (xoi
KMvog kol tpamélog eig dvo tpikAva)” (IG I 2499). Dunbabin (2003:36ss.) nos ofrece la reconstruccion
de algunos recintos griegos y romanos en los que se celebraban banquetes. Entre ellos encontramos

distintos andrones griegos y triclinia romanos. Sobre la funcién de la mesa en estas reuniones cf. Dow —

Gill 1965:103ss.
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(d) El hestiator o anfitrién es la figura principal entre los orgeones, pues, ademas de
presidir la ceremonia, se encarga de preparar los sacrificios y el banquete y de distribuir
la carne. A su vez, parece que también es el tesorero de la comunidad (“Llevard la
cuenta de sus gastos y no gastard mds que los ingresos”).

(e) Los bienes inmuebles, la referencia a ingresos, gastos, a “la suma total” y a
sacrificios-comidas indican que la asociacién gozaba de una notable provision de fondos
y que, por tanto, sus miembros debian pertenecer a una clase social alta.

(f) La distribucién de la carne demuestra que junto a los orgeones, varones adultos,
que recibian la porcién mds grande, se encontraban también sus hijos e hijas, sus esposas
y algunas mujeres independientes (;viudas, hijas casadas?). Todos ellos participaban del
banquete, pero no eran orgeones segin el final del decreto: “(repartird) la porcion de la
mujer al hombre”. Con todo, sorprende la participacion de mujeres libres en las
reuniones convivales, ya que las tnicas que, en principio, podian intervenir eran las
esclavas. Por tanto, la presencia femenina puede estar condicionada hasta cierto punto
por el tipo de divinidad y de asociacién®.

(g) La referencia a los hijos y a la familia supone que la categoria de orgeon era
posiblemente hereditaria. Un dato que lo atestiguaria son algunos de los textos que

hemos visto antes, donde junto a los orgeones se mencionan otras corporaciones a las

que se accede por lazos genéticos (tribu, fratria, etc.).

% Con la llegada de los cultos extranjeros se encuentran casos donde las mujeres tienen un papel

importante como, p.e., el de sacerdotisa de los orgeones de la Madre de los Dioses (cf. Ferguson

1944:107ss.).
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1.2.2.2. Koinon, thiasos, éranos

La critica coincide en que koinon, thiasos y éranos son términos intercambiables
diferenciados entre si por algunos matices. Koinon seria el vocablo mds neutro de los
tres, frente a rhiasos, que tiene una importante connotacién religiosa®', y éranos, con el
que se prioriza la idea de comida en comin®. Un texto clave que confirma la sinonimia

entre ellos lo encontramos en la Efica a Nicémaco de Aristételes (s.IV a.C.):

Parece que algunas de las koinoniai surgen por placer: los thiasotai y los eranistai,

pues éstos (se establecen) por el sacrificio y la synousia (reunién) (Arist., EN

1160a).

Llama la atenciéon que Aristételes en lugar de utilizar thiasos y éranos prefiera
referirse a los thiasotai y eranistai, que Ateneo define, como es de suponer, como los

miembros de estas comunidades:

Esta es llamada tanto éranos como thiasos y los que se retnen eranistai y thiasotai

(Ath.Naucr. VIII 362e).

El empleo de éranos y thiasos se conoce desde época arcaica. Eranos aparece en
Homero (Od. 1 227; XI 415) con el sentido de “una comida pagada por las

contribuciones comunes de los participantes” (Smith 2003:89), es decir, una comida a

5! Ferguson (1944:62) sefiala que rhiasos es un término més expresivo, pero que se intenté evitar
habitualmente porque fue usado con sentido técnico por las fratrias y con un sentido general se relacion6
con los desérdenes festivos.

62 Murray (1995:276) dice: “El éranos fue en un principio un banquete organizado sobre la base de
contribuciones compartidas y se transformd, con el tiempo, en una importante institucién para la ayuda
mutua mediante el préstamo de dinero sin interés a sus miembros; a menudo se centraba en un culto e

incluia banquetes comunes”.
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escote®. Thiasos y thiasotai los halldbamos respectivamente en Aleman (XCVIII) y en
la ley de Solén recogida en Digesta y segin Ateneo estos términos se referian al
banquete y a los participantes en él. Sin embargo, el caso de thiasos es mucho mas
complicado de lo que a primera vista parece. Ferguson (1944:67s.) divide en tres clases
los distintos thiasoi atenienses, datando los dos primeros en época temprana y el tltimo
como mas tardio: (1) los thiasotai que menciona la ley de Solén, como los de Dioniso y
Heracles, que en ocasiones son llamados también koind; (2) las subdivisiones de las
fratrias, probablemente de tiempos de Clistenes, como los thiasotai de Zeus Fratrios y
Atenea Fratria; (3) los thiasotai de cultos, por lo general, extranjeros, a los que se les
suele denominar koind y fecharse con posterioridad al s.IV a.C. Pese a este intento,
todavia quedan cuestiones sin resolver: ;jpor qué los cultos extranjeros tomaron este
nombre?, ;qué institucién semitica se esconde tras el vocablo?, ;su uso por estas
comunidades fue siempre el mismo?, ;donde situariamos el thiasos mitico, en el que su
maximo representante es Dioniso?, ;fue conocido este thiasos baquico por el mundo

semita?

Con los datos que tenemos resulta relativamente facil responder a algunas de las
preguntas anteriores. Seguramente se produjo un acercamiento entre los semitas, en
especial los fenicios, y los griegos, ya que desde principios del primer milenio a.C. este
pueblo viajo por todo el Mediterrdneo fundando colonias o/y estableciendo relaciones
comerciales. En Creta encontramos un buen ejemplo de ello, pues en los yacimientos
aparecen objetos y motivos fenicios desde época arcaica®. Por otro lado, aunque el
puerto de El Pireo no fue un punto comercial tan importante como las islas o el norte de

Africa, es aqui donde encontramos un indicio que conecta directamente el marzeah

53 Esta es la trad. que propone Pabén (1993): “; Qué festin se da aqui? ;Para qué esta reunion? ;Qué
motivo hubo a hacerla?;Es convite o banquete de bodas? No escote (épovog) ciertamente” (Od. 1 225-
227). “Asi colmilludos jabatos van muriendo en la casa de un noble opulento en los dias de comidas a
escote (¢pavw), de bodas, de ricos festines” (Od. X1 413-415).

% Otros ejemplos de influencia fenicia en la poblacién griega son las islas de Chipre y Rodas en el

Mediterrdneo Oriental, en las que fundaron innumerables factorias.
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semitico con el thiasos-koinon griego. Se trata de una inscripcién bilingiie, que ya
estudiamos en el capitulo IV (KA 60), en la que se da cuenta de los honores concedidos
por los sidonios a un personaje en agradecimiento por su servicio al templo de Ba‘al
Safén. El texto comienza en fenicio con las palabras “en el dia 4 del marzeafi’ y termina
con las griegas “‘el koinon de los sidonios”. Por tanto, los sidonios debieron descubrir
similitudes tan cercanas al thiasos de época helenistica que al marzeah le dieron el
nombre de koinon. A su vez, estos nuevos thiasoi tuvieron que ser bien aceptados por la
poblacion autdctona al reconocer en ellos sus propias asociaciones.

Mais complicadas son, en cambio, las otras cuestiones, debido a que, ademds de
distinguir entre thiasos mitico y thiasos real, debemos averiguar si esta diferencia

también fue transmitida a las comunidades semitas.

1.2.1.3. Thiasos mitico y thiasos real

Como el material sobre el thiasos es inabarcable para un estudio como el nuestro,
hemos preferido centrarnos en dos tipos de thiasoi que giran en torno al dios
.. . - 65 L.
Dioniso/Baco, uno de los mas populares de la Antigiiedad greco-romana™. El maximo

exponente del thiasos mitico lo podemos encontrar en la obra de Euripides Bacantes,

% Dioniso, como Heracles, es un semidios, hijo de Zeus y de la mortal Sémele, hija de Cadmo. Dioniso
conoci6 dos nacimientos, uno del vientre de su madre y del muslo paterno, ya que al morir ésta Zeus lo
cosi0 a su pierna para que acabara de formarse. Una vez adulto se le relacioné con el vino, la vid y los
estados de desenfreno y locura (menadismo, p.e.). Realiz6 una serie de viajes por Asia Menor y el Oriente
(India), de los que se conocen cientos de peripecias. El comienzo de sus cultos histéricos no estd
demasiado claro: en principio se hablé de un origen tracio y de un paso de Asia a Grecia, pero ademads
parece que bajo su nombre se esconden “varias personalidades divinas, independientes y substanciales”
(Gernet — Boulanger 1960:80). En cualquier caso, si bien puede haber sido uno de los ultimos dioses en
incorporarse al panteén griego clasico, triunfé sobre muchos otros en poco tiempo: se conocen thiasoi de
Dioniso, misterios, fiestas estatales, etc. Ademas, lleg6 a Roma y se instalé en su panteén con el nombre
de Baco. Cf. Gernet — Boulanger 1960:76ss., Haufe 1973:118ss., Gernet 1980:59ss., Freyburger-Galland —
Freyburger — Tautil 1986:53ss., Freedman ABD s.v. “Dionysus”, Grimal 1994 s.v. “Dioniso”.
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mientras que el de un thiasos real estaria representado por el club de los Iobakchoi de

Atenas.

A. Bacantes

Si entendemos thiasos mitico segin la definicion que ofreciamos respecto a la
iconografia de los vasos atenienses (el conjunto de los personajes y elementos
relacionados con el dios que se sittian en el plano mitico y que participan en sus ritos, en
especial del simposio), el caso de las Bacantes de Euripides es, sin duda, el mds
representativ066. En esta tragedia la imagen del dios encuentra su maxima expresion: por
un lado, invita a vivir y a disfrutar de los placeres, pero, por otro, transciende los valores
sociales favoreciendo el menadismo® y sobrepasando los limites entre la vida y la
muerte al incitar al asesinato y a la omofagia®. En esta tragedia, la tnica que nos ha
llegado completa de tema dionisiaco, el dios se propone castigar a su primo hermano
Penteo, rey de Tebas y nieto de Cadmo, y a toda la casa real por su negativa a aceptar

sus ritos. Para ello convierte a las mujeres en bacantes que, sin ser conscientes de su

% Sobre el argumento, la representacin, la psicologia, etc. de Bacantes se puede consultar numerosa
bibliografia, entre la que destacamos el prélogo a la trad. de Gredos de Garcia Gual 1985 y el estudio de
las bacantes de Lopez Férez 1992:374ss.

57 Las ménades forman el grupo de mujeres enloquecidas, devotas del dios, que entre danzas y cantos
pueden incluso despedazar una victima y comerla cruda. Cf. Freyburger-Galland — Freyburger — Tautil
1986:55ss.

% Muchos han visto en Dioniso un dios de la muerte, sin embargo, la descripciéon de Gernet
(1980:78s.) es mucho mds acertada: “Dioniso no es un dios de la muerte ni de la inmortalidad; “no se
encuentra a gusto en el reino subterrdneo” de Hades; “seria igualmente inexacto hablar a su respecto de
una estancia paradisiaca en que se reunirfan sus escogidos”... Su trato con el mundo de los difuntos es el
de un dios “ubiquitario”. Su sola presencia impone una idea de mds alld”. Lo cierto es que Dioniso es el
dios de la vida y la naturaleza salvaje, que como es habitual entre los semitas y los cretenses (minotauro)

aparece identificado con el toro (E., Ba. 100; cf. Gernet — Boulanger 1960:88).
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accion y por su deseo de espiar sus ritos, descuartizan a un Penteo vestido con atuendo
femenino.

El coro tiene un gran peso en la obra, de manera que las referencias a los thiasoi son
numerosas. No obstante, aqui se han recogido los pasajes que, desde nuestro punto de
vista, mejor caracterizan a los tropeles femeninos aguijoneados por el dios®. En primer
lugar, hemos seleccionado del prélogo la llamada de Dioniso al coro de bacantes (55-
63); después, la estrofa y el épodo del ritual dionisiaco cantado por el coro (64-169);
luego, las referencias al vino en los thiasoi (221-225 y 378-385); por ultimo, la

conversion de las bacantes en “perras de la Rabia”.

PROLOGO DE DIONISO

Pero, jeh vosotras que abandonasteis el Tmolo, baluarte de Lidia™®, mujeres que
formdis mi thiasos, a las que he traido de entre los barbaros como compafieras de
reposo y de andanza, blandid en alto el instrumento peculiar del pais de los frigios, el
tamboril, invento de la Madre Rea y mio, y, acudiendo en torno de este palacio real
de Penteo, hacedlo resonar, para que lo vea la ciudad de Cadmo! Y yo, yéndome con
las bacantes que estén en los valles del Citerén’', participaré de sus danzas. (E., Ba.

55 —63; trad. de Garcia Gual 198572)

RITUAL DIONISIACO DEL CORO
[...]
ESTROFA.
iOh, feliz aquel que, dichoso conocedor de los misterios de los dioses, (75) santifica
su vida y se hace en su alma compaiero del thiasos del dios, danzando por los
montes como bacante en santas purificaciones, celebrando los ritos de la Gran Madre

Cibele, (80) agitando en lo alto su tirso y, coronado de yedra, sirve a Dioniso!

% 1 as citas donde aparece el vocablo, pero que no se van a tratar, se hallan en Ba. 532; 546; 558; 584;
680.

7 Tmolo es el nombre de las montafias de Lidia en Anatolia.

! Montafias que delimitan las fronteras entre el Atica y Beocia.

> Todas las trads. de Bacantes son de Garcfa Gual 1985 con pequeiias variantes.
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iVenid bancantes, venid bacantes, vosotras que a Bromio, (85) nifio dios, hijo de
dios, a Dioniso, traéis en procesion desde los montes de Frigia a las espaciosas calles
de la Hélade, al Bramador!

[...]

EPODO.

(135) ;Qué gozo en las montafias, cuando en medio del thiasos lanzado a la carrera
se arroja al suelo, con su sacro habito de piel de corzo, buscando la sangre del cabrito
inmolado, delicia de la carne cruda, (140) mientras va impetuoso por montes frigios,
lidios!

iHe aqui a nuestro jefe Bromio, evohé!

iBrota del suelo leche, brota vino, brota néctar de abejas! jHay un vaho como de
incienso de Siria! (145) El bacante que alta sostiene la roja llama de su antorcha,
marca el compds con su tirso, impele a la carrera y a las danzas a las errantes mujeres
excitdndolas con sus alaridos, (150) mientras lanza al aire puro su desmelenada
cabellera.

En medio de los gritos de evohé responde este bramido:

(155) ;Venid bacantes! jVenid bacantes! Con la suntuosidad del Tmolo de dureas
corrientes cantad a Dioniso, al son de los panderos de sordo retumbo, festejando con
gritos de jevohé! Al dios del evohé, entre los gritos y aclamaciones frigias, (160) al
tiempo que la sagrada flauta de loto melodiosa modula sus sagradas tonadas, en
acompafamiento para las que acuden al monte, (165) al monte. Alborozada
entonces, como la potranca junto a su madre en el prado, avanza su pierna de raudo

paso en brincos la bacante. (Ba. 73-87; 135-162)

REFERENCIAS AL VINO

(HABLA PENTEO)

Llenas de vino estdn en medio de sus
thiasoi las crateras; y cada una por su
lado se desliza en la soledad para servir
a sus amantes en el lecho, con el
pretexto de que son, si, ménades

dedicadas a su culto! Pero anteponen

Afrodita a Baco. (Ba. 221-225)

(HABLA DIONISO)

El (Bromio = Dioniso) , que se ocupa de
esto: de guiar a su thiasos en las danzas,
de reir al son de la flauta, y de aquietar
las penas, en cuanto aparece el fruto
brillante del racimo en el banquete de
los dioses, y cuando en los festejos de

los hombre coronados de hiedra la
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vasija de vino despliega sobre ellos el

suefio. (Ba. 379-385)

BACANTES ENFURECIDAS

(se disponen a acabar con Penteo vestido de mujer)

ESTROFA
ijAcudid, rapidas perras de la Rabia, acudid al monte, donde tienen su thiasos las

hijas de Cadmo! (Ba. 977-978).

El dios es un personaje mds que interviene directamente sobre el devenir de los
acontecimientos. Si los habitantes de Tebas responden a su llamada y cumplen sus ritos,
Dioniso les serd propicio; en cambio, al que lo rechace, como es el caso de Penteo (“una
divinidad de hace poco, a Dioniso, quienquiera que sea’; 220; cf. 234s.), lo castigard
con toda la furia de sus bacantes. Por tanto, la accion, que tiene lugar en una geografia
concreta, Tebas y sus montes, se desarrolla en un tiempo mitico, en el que los dioses se
hacen hombres y participan de la vida de los ciudadanos. En este contexto es donde
Euripides presenta los thiasoi de Dioniso, entendiendo el término en sentido general
como los cortejos. Los rasgos de este grupo que descubrimos en la obra se resumen en
los siguientes:

(a) El thiasos de Dioniso tiene un marcado cardcter religioso. Consiste, sobre todo, en
procesiones nocturnas por los montes, danzas, cantos y gritos, que sirven para
purificarse (Ba. 74ss., 135ss.)” y que estdn muy asociados a los ritos de fertilidad
propios de las diosas femeninas de la tierra, como “la Gran Madre Cibele” (Ba. 79)"".
De hecho, Dioniso es el dios de la naturaleza salvaje y como tal aparece revestido con

los elementos representativos de la fecundidad: la hiedra, las coronas de serpientes y los

7 Uno de los pasos del ritual dionisiaco es la oreibasia, que consiste en la subida del grupo a los
montes, abandonando las casas en la ciudad, para llevar a cabo las practicas establecidas.
" En los misterios lo vemos relacionado con Deméter y otras divinidades de la fertilidad y la muerte

(cf. Gernet — Boulanger 1960:87ss.).
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cuernos de toro (cf. Ba. 100ss.). En uno de los pasajes, las delicias de la tierra surgen de
forma espontdnea por influencia del dios: “;Brota del suelo leche, brota vino, brota
néctar de abejas! jHay un vaho como de incienso de Siria!” (Ba.42ss.). A su vez, las
bacantes son descritas “como la potranca junto a su madre en el prado” (165ss.).

La euforia de los participantes alcanza su climax con el sparagmos y la omofagia, que
podemos leer en el segundo texto: “;Qué gozo en las montaiias, cuando en medio del
thiasos lanzado a la carrera se arroja al suelo, con su sacro hdbito de piel de corzo,
buscando la sangre del cabrito inmolado, delicia de la carne cruda...” (Ba. 135ss.). Se
trata, entonces, de los ritos del descuartizamiento del animal y de la ingestion de carne
cruda, que celebran el renacimiento de Dioniso”.

En estas ceremonias, como es propio de los cultos de fertilidad, se ponen de
manifiesto también los desordenes sexuales relacionados con el dios, hasta el punto de
que Penteo critica precisamente que sus seguidoras “anteponen Afrodita a Baco” (Ba.
225), es decir, prefieren a la diosa de los placeres sexuales antes que a Dioniso.

(b) La referencia a la musica y el baile es constante en las Bacantes. Asi, en estos
pocos pasajes sorprende la cantidad de alusiones que encontramos al respecto: (a) las
danzas en los valles y montes (Ba. 54s; 76; 148), las procesiones (Ba. 85s.); (b) los
instrumentos musicales: el tamboril frigio (Ba. 58), los panderos (156), la flauta de loto
(160), la flauta (380); (c) el grito de “evohé”, los alaridos y cantos (Ba. 141; 149; 155s.);
(d) el compds marcado por el tirso (Ba. 146). En la iconografia de las vasijas griegas
podemos encontrar escenas con estos motivos que podrian simbolizar este mundo
dionisiaco (§ V 7). La musica, de hecho, es un elemento esencial en la religion baquica,

, . . . 76
ya que ayuda a las ménades y a otros seguidores a purificarse y alcanzar la catarsis™".

® Una de las historias que se cuentan sobre el dios es la Dioniso Zagreo, el cual después de ser
descuartizado, cocido y engullido por los titanes, resucité gracias a que Atenea habia recogido su corazén
y se lo habia entregado a Zeus. Este se lo tragd y devolvi6 asf al dios a la vida (Haufe 1973:119); sobre
éste y otros nombres que recibe el dios cf. Freyburger-Galland — Freyburger — Tautil 1986:75ss.

7® Esta liberacién se logra a través de un lenguaje y unas formas propias recogidos bajo el nombre de

“ditirambo”. En época cldsica el ditirambo es un género literario-musical reglamentado, pero se conoce
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(c) Un elemento que conecta con la expresion musical y la desinhibicién es, sin duda,
el vino. En Bacantes aparece vinculado al thiasos en dos pasajes, en los que se revela
ambivalente como el propio Dioniso: favorece la inclusién en el grupo de ménades y la
participacién en los cultos, pero, a su vez, provoca la trasgresion de lo moral. Asi, en el
primero de los textos (Ba. 221-225) Penteo denuncia su efecto sobre la conducta sexual,
mientras que en el segundo (Ba. 378ss.) Dioniso ensalza sus virtudes somniferas, que
calman los pesares e incitan a los ritos baquicos.

Ademds se mencionan otros componentes propios de los banquetes que estdn
emparentados con este licor: las copas y los racimos de uvas. Las crateras, que aparecen
también en la iconografia de las vasijas, servian no sdlo para beber, sino también para
realizar las mezclas de agua y vino y las libaciones. Asimismo, el racimo de uvas
implica, por un lado, el consumo alcohdlico y, por otro, la presencia misma del dios, ya
que es uno de sus simbolos (§ V .

(d) El thiasos de Dioniso se distingue, al mismo tiempo, por una sorprendente
parafernalia que también encontramos en las representaciones de los vasos atenienses. El
propio dios y sus seguidores se coronan con hiedra (Ba. 81; 344), su vestido es una piel
de animal (Ba. 138) y llevan un tirso (Ba. 80). El thyrsos, vocablo posiblemente hitita o
de alguna de las lenguas del Asia Menor, es la vara caracteristica de Dioniso. Su
traduccion literal seria “sarmiento”, aunque también hay otras interpretaciones (cafia,
jabalina, etc.). De este instrumento se sirve Dioniso para dirigir su cortejo (““; Por donde,
pues, guias con el tirso tu thiasos, Dioniso?”, Ba. 558).

Esta indumentaria, mds algunos otros elementos como la decoracién con serpientes
en las ropas, el pelo o el tirso, es la tipica de los grupos de bacantes masculinos.
Respecto a los femeninos podriamos anadir el hecho de llevar la cabellera suelta y

despeinada. Dos pasajes confirman estos atributos: en uno aparece Tiresias, el viejo y

ademds un estadio anterior que vendria a representar estos cantos primitivos de las ménades, que vemos en
la presente tragedia (cf. Gernet 1980:62 y 66s.).

7 No sélo aparecen estos objetos en los dibujos, sino que en las propias crateras se han encontrado
escenas simpdticas; de hecho, Lissarrague (1994:196ss.) se propone reconstruir el espacio convival a

partir de estas pinturas.
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ciego augur de las tragedias, que incita a Cadmo, el rey mitico de Tebas abuelo de
Penteo y Dioniso, a honrar al dios: “fomariamos los tirsos, vestiriamos las pieles de
corzo, y coronariamos nuestras cabezas con brotes de yedra” (Ba. 175ss.); en el
segundo, el mensajero describe a los thiasoi de mujeres como jévenes, viejas y
doncellas, que han abandonado sus casas, se han soltado la cabellera, colocado las pieles
de corzo con serpientes que lamen sus mejillas, se han coronado con hiedra y han
tomado sus tirsos con los que hacen brotar rocio, fuentes de agua y leche (Ba. 680ss.).

(e) Segiin hemos visto, los thiasoi estin compuestos por extranjeras, de Anatolia,
convocadas por Dioniso, a las que se les unen los grupos de tebanas, entre las que
destacan las mujeres de la corte. Sin embargo, no s6lo hay bacantes femeninas, sino que
también se distinguen figuras masculinas, de gran importancia en la tragedia, dispuestos
a participar en los ritos del dios (Cadmo y Tiresias). Por tanto, aunque predominan
principalmente las bdkchai (las bacantes), también se conocen grupos de bdkchoi (cf.
Gernet — Boulanger 1960:84, Haufe 1973: 120)78.

(f) En el dltimo de estos pasajes las bacantes son poseidas y enfurecidas hasta el
punto de ser llamadas “rdpidas perras de la Rabia” (foal A¥Vccag KOveC). A partir de
aqui tiene lugar el sparagmos y la omofagia de Penteo, sin ser conscientes de que se
trata de un ser humano en lugar de un animal. Dioniso, entonces, se transforma en un
dios de destruccion y muerte, frente a su carécter primitivo garante de la abundancia y la
fertilidad: la negativa de Penteo a rendirle culto activa este otro aspecto de su ambigua

naturaleza.

Esta imagen del thiasos de Dioniso que nos ha dibujado Euripides se va a mantener
durante siglos y, segiin veremos mds adelante, es una de las interpretaciones que llegd
hasta la Biblia. Por otro lado, se conoce otro uso del término, probablemente derivado de
la definicién como “cortejo”, que consiste en aplicar el vocablo thiasos al grupo de
partidarios de un concepto metafisico como la Razén, el Amor, el Mal, etc. P.e, en la

obra de Jenofonte (ss.V-IV a.C.) se dice de la Maldad personificada: “; Quién, que sea

"8 Gernet — Boulanger (p.84n.58) cita como grupo de hdkchoi a los varones que intentan cazar a las

bacantes, entre las que se encuentra Agave, la madre de Penteo (Ba. 714ss.).
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sensato, osaria ser de tu thiasos? (] tic av €0 PpovdV 10D 6oL O1GoOoVL TOAUNCELEV
elvat)” (X., Mem. II 31,6). Este mismo autor pone en boca de Sdcrates un
reconocimiento del Amor, Eros, como una de las divinidades mds antiguas, por lo que €l
y sus compaieros son “seguidores de este dios” (1od 0eov tovToL Oacdtal; X., Sym.
VIII 2,1). Esta utilizacién de thiasos también va a tener una manifestacion en el

judaismo, concretamente, en la obra de Filon de Alejandria, que trataremos después.

B. Los Iébakchoi de Atenas

Mientras que el teatro acepté la representacion del mito de las Bacantes, la sociedad
fue mucho mds critica con los rituales de los thiasoi. Un caso que lo prueba fuera del
ambito del Atica serfa el que nos cuenta Herédoto sobre el rey escita Escilas (Hist. IV
79-80). Este personaje, heleno por parte de la madre, estaba muy unido a las costumbres
griegas; de hecho, la causa de su muerte la provoco el haberse iniciado en los cultos
baquicos, ya que la practica de ritos extranjeros era motivo de rechazo para los escitas.
El estado de Escilas coincide con el de las ménades de la tragedia euripidea: “Una vez
que Escilas pasé con su thiasos y los escitas lo vieron dominado por Baco

(Baxyebovta), sintieron una gran desdicha...” (Hist. IV 80,1)79.

" Este recelo que despiertan los thiasoi y los ritos dionisiacos llevados a tales extremos se manifesté
no sélo en Grecia, sino en otras partes: en Egipto encontramos un edicto de Ptolomeo IV Filopétor que va
dirigido a los lideres de las comunidades baquicas para que acudan a inscribirse a Alejandria. En Roma
uno de los casos mds llamativos relacionados con las fiestas del dios es el decreto del Senado sobre las
Bacanales del 186 a.C. (CIL I* 185). En él se prohibe la participacién en estos festejos o asociaciones, a no
ser que se cumplan una serie de requisitos que debe aprobar el Senado; cf. Freyburger-Galland —
Freyburger — Tautil 1986:171ss. Ambos textos se pueden consultar en Leipoldt — Grundmann 1975:89ss.

En el caso del Atica encontramos a Deméstenes, s.IV a.C., que nos ofrece una irénica descripcién de
los cultos inicidticos: “Y cuando te hiciste hombre, mientras tu madre practicaba sus iniciaciones, ti le
leias los libros y colaborabas con ella en la preparacion de lo demds, revistiendo por la noche con piel de

cervato a lo que se iniciaban, escancidndoles vino de las crdteras, purificandolos, ...Y, durante el dia,
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El desenfreno de la tragedia contrasta con la comunidad mistérica de los iébakchoi
atenienses®’. Segiin una inscripcidn, anterior al s.II d.C.¥, sus estatutos eran muy rigidos
y el ritual estaba completamente organizado®®: frente a la mania que dominaba al thiasos
de Bacantes, aqui se castigan los excesos. El documento es bastante amplio y se ha
conservado en buen estado y en él no aparece el vocablo thiasos, sino su equivalente

koinon.

SIG 1109 = IG 11> 1368

(I) A la buena Fortuna.

Durante el arcontado de Arrio Epafrodito, / en el dia 8 del mes de Elafébolion™, una
reunién / ha convocado por primera vez el sacerdote designado / (5) por Aurelio
Nicémaco, que ha / sido vice-presidente durante 17 afios y sacerdote / por 23 afos, y ha
renunciado en vida / a su posicién y a la honra del bakcheion / (10) en favor del muy
noble Claudio Herodes*. Puesto que por éste (Herodes) ha sido designado (Nicémaco) /
vice-presidente, lee los estatutos / de los que fueron sacerdotes, Crisipo y Dioniso. Una

vez que los han aprobado el sacerdote, el / archibachos y el mecenas gritan: “De éstos /

conductas por las calles las hermosas comitivas (1ovg xalovg 0idoovg), a los coronados con hinojo y
dlamo blanco,...” (Cor 259-260).

%0 Smith (2003:111 y 327n.116) considera que este nombre derivarfa del que reciben las fiestas
atenienses dedicadas a Dioniso: lobakcheia (cf. E., Ba. 578); cf. Freyburger-Galland — Freyburger — Tautil
1986:67s.

81 Segtin Tod (1974:86) y Freyburger-Galland — Freyburger — Tautil (1986:69) anterior al 178 a.C.

82 La inscripcién fue hallada entre el Areépago y la asamblea popular de Atenas. Su descripcién se
puede consultar en SIG 1109. Tod (1974:86ss.) y Smith (2003:129ss.) presentan una trad. al inglés y en
Leipoldt — Grundmann (1975:92ss.) podemos encontrar una trad. al espafiol de parte de la inscripcion,
concretamente de la segunda columna, un comentario en francés en Freyburger-Galland — Freyburger —
Tautil 1986:65ss.

%3 Entre marzo y abril. Era la época de las grandes Dionisiacas, las fiestas de Baco, donde tenian lugar
las representaciones teatrales mas importantes.

¥ Tod (1974:86) y Freyburger-Galland — Freyburger — Tautil (1986:69) lo identifican como Herodes

Atico, un distinguido ciudadano ateniense de esta época.
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siempre estamos necesitados”, “Muy bien (dices), sacerdote”, “Restaura / (15) los
estatutos”, “Te conviene”, “Estabilidad y buen orden para el bakcheion, “En una estela
los / estatutos™, “Haz la pregunta”. El sacerdote responde: “Ya que tanto / a mi y a mis
compaiieros sacerdotes como a todos vosotros nos satisface, segtn solicitdis, os / (20)
responderemos”. Entonces planted (esta cuestion) el / presidente Rufo, hijo de Afrodisio:
“Quien considere / que son excelentes los estatutos leidos / para grabarlos en la estela,
que levante / las manos”. Todos las levantaron. Gritaron: “Larga / (25) vida para el
excelentisimo sacerdote Herodes”. / “Ahora sois afortunados, ahora sois los primeros de
todos / los bakcheia”, “Bien (dicho), vice-sacerdote, / que se erija la estela”. Respondié
el vice-sacerdote: “Estard la / (30) estela sobre un pilar y serdn / inscritos (los estatutos).
Los lideres tendrédn la seguridad, entonces, / de que ninguno de ellos (=de los estatutos)

serd derogado”.

(II) A nadie le estard permitido ser iobakchos, si primero no / realiza ante el sacerdote
/ (35) la solicitud por escrito acostumbrada y / se somete a la votacion de los iobakchoi: /
si se muestra digno y apto / del bakcheion. La cuota de entrada serd / para quien su padre
no fue miembro de 50 denarios y una libacién. / (40) De la misma manera, también los
que tienen un padre miembro se / registrardn con 25 (denarios), pagando la mitad de la
cuota, / hasta que estén en edad de tomar esposa.

Se reuniran los iobakchoi los dias novenos / de cada mes, los aniversarios de su
fundacién, en las Bakcheia® / y si hay alguna fiesta extraordinaria del dios, / (45)
aportando cada uno, tanto si habla, como si desempefia alguna labor o tiene un / cargo
honorifico, la cuota / mensual fijada para el vino. / Si no le satisface, quedard excluido
de la stibds y lo ratificardn los inscritos / (50) por votacién, excepto en el caso de
ausencia del pais, / un luto, una enfermedad o si es un pariente muy (cercano) / que debe
ser aceptado en la stibds, / en el caso de que lo decidan los sacerdotes. Si el hermano / de
un iébakchos entra, después de ser aprobado por votacion, / (55) entregara 50 denarios.
En cambio, si un nifio consagrado, considerado un no miembro®, / paga lo (establecido)
para los dioses y el bakcheion, | sera iobakchos junto a su padre con una sola / libacién
del padre. Al inscrito y registrado por votacién el sacerdote le otorgard una / (60)
certificacion de que es idbakchos, si primeramente / le entrega al sacerdote la cuota de

entrada, quedando registrado / en la certificacion el contenido de la tablilla.

% Lit. “las fiestas de Baco”.

8 Lit. “que estd fuera (de la comunidad)” (EEwtirdg).



360 Lorena Miralles Macid

A nadie le estard permitido en la stibds ni cantar / ni hacer ruido ni aplaudir, sino en /
(65) completo orden y con tranquilidad exponer y realizar / las (respectivas) tareas, segin
lo mande el sacerdote o el archibakchos. No le estard permitido / a ninguno de los
iobdkchoi que no haya pagado (la cuota) / en el dia noveno (de cada mes) y en los
aniversarios de la fundacién / (70) entrar a la stibds hasta que / se decida por los
sacerdotes si debe / pagar o entrar.

Si alguien / comienza una pelea o se le sorprende en desorden u / (75) ocupando un
divén ajeno, o injuriando / o profiriendo ofensas contra alguien, entonces el ofendido / o
injuriado presentard dos testigos de entre / los iobakchoi, (que afirmen) que escucharon /
que fue injuriado u ofendido. Quien haya injuriado y ofendido pagara (80) al koinon 25
dracmas de bronce y quien sea / causa de pelea pagard los / mismos 25 dracmas o bien
no tendra relaciones con los iébakchoi hasta que los pague.

(85) Si alguien llega a los golpes, el golpeado / registrard (lo sucedido) ante el
sacerdote o el vice-sacerdote; / entonces éste convocard necesariamente una asamblea, y
por / votacién los iobakchoi decidiran bajo / la presidencia del sacerdote. Entonces serd
castigado / con un periodo de exclusién®” de cuanto se estime / (90) y (una multa) de
hasta 25 (denarios) de plata. / La misma pena tendrd también el golpeado que / no acuda
al sacerdote o al / archibakchos, pero que realice su acusacién en publico. / También
tendrd los mismos castigos el eukdsmos®® / (95) que no expulse a los que pelean. Si
alguno de los iobakchoi, sabiendo que para esto debe ser convocada una asamblea, no /
se presenta, pagard al koinon / 50 dracmas de cobre. Si desobedece al ser reclamado, /
(100) le estara permitido al administrador prohibirle / la entrada al Bakcheion hasta / que
pague. Si alguno de los que entran no entrega / la cuota de entrada al sacerdote o al vice-
sacerdote, se le apartard / (105) del banquete hasta que la / entregue, y se le reclamard de
la manera que / el sacerdote lo ordene.

Nadie pronunciard / un discurso si no lo autoriza el / sacerdote o el vice-sacerdote, o
en tal caso serd deudor / (110) (de una multa) al koindon de 30 drachmas de cobre. El
sacerdote realizard los rituales / acostumbrados de la stibds y del aniversario de la /
fundacion de manera adecuada y establecerd / una libacién del Festival de Llegada
(katagogia) para la / (115) stibds y un discurso solemne (theologia), que / comenzé a
realizar por (su propia) distincién / Nicémaco cuando era sacerdote.

El archi/bakchos ofrecera el sacrificio al / (120) dios y establecera la libacién / el dia

décimo del mes de / Elafébolion. Después de distribuirse las partes / las tomaré el

87 Lit. “de no entrar”.

8 Lit. “el encargado del orden”.
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sacerdote, el vice-sacerdote, / el archibakchos, el administrador, el bailarin consagrado
(boukolikos), Dioniso, Koré, Palemén, Afrodita, / (125) Proteurritmo. Los / nombres de
éstos se sorteardn entre todos.

El que de los iobakchoi obtenga una / herencia o un honor o un cargo, entregard a los
/ i6bakchoi una libacién digna de su rango, / (130) del matrimonio, del nacimiento, de la
libacién sobre las tumbas (choai), de la llegada a la adolescencia (efébia), / de la
ciudadania (poleiteia), del portador de la vara (rabdoforia), miembro del consejo (la
Boulé), | de la presidencia de los juegos, la consejeria de la liga panhelénica, la
pertenencia al senado (gerousia), la posicion como legislador (thesmothesia), un cargo de
poder, / la delegacion para el sacrificio (synthysia), juez municipal (eirénarchia), un
titulo de vencedor de las fiestas (ieroneikou), (135) y si resulta que algin idbakchos

obtiene un (cargo) excelente®.

El eukosmos serd designado por suerte o / nombrado por el sacerdote, dirigiendo
contra el que / monte desorden o haga alboroto el tirso del / dios. Ante quien sea
colocado el tirso, / (140) si lo considera el sacerdote o el archibachos, / debera salir de la
sala del banquete. Si / no obedece, lo echardn / los nombrados por los / sacerdotes como
hippoi’®, y seré responsable (145) de las penas de los que se pelean./

Al administrador lo elegiran los / iobakchoi por votacidn para un periodo de dos afios,
recibird para el registro todos los bienes / del Bakcheion y de la misma manera se los
entregard al (150) administrador que le suceda. Suministrard / de su propia casa el aceite
de las lamparas en los dias / novenos, el aniversario de su fundacion, la stibds, / cuantos
dias son habituales del dios y / los dias por sorteos, honores / (155) o nombramientos.
Tomard un escriba, / si lo desea, por su cuenta y riesgo, / pero se le concedera la libacion
/ del tesorero y estard exento de impuestos / por dos afnos.

Si fallece / un iobakchos, se le dedicard una corona / de hasta 5 denarios, y a los
asistentes al funeral / se les entregard una jarra de vino, pero quien no / asista al entierro

se abstendra del vino.

La inscripcion es una de las mds completas relativas a un thiasos-koinon atico que ha

aparecido hasta el momento y, como tal, ha despertado un gran interés. Uno de los

¥ Distintos cargos politicos y sociales o estados civiles.

% Lit. “caballos”. Parece que eran una especie de porteros o auxiliares que servian de apoyo al

eukosmos.



362 Lorena Miralles Macid

andlisis mds exhaustivo que se ha realizado sobre esta instituciéon es el de Smith
(2003:111ss.), por lo que, en buena medida, nos vamos apoyar en su estudio para extraer
la informaciéon que nos interesa. Lo primero que se aprecia es la division fisica del
documento en dos columnas, que, a nivel de contenido, corresponden a las dos partes de
la inscripcion: (I) la primera, que se subdivide, a su vez, en dos secciones: (1) la
renuncia de Aurelio Nicémaco a su cargo y al bakcheion en favor de Claudio Herodes
(1-10) y la ratificacion de los estatutos por votacion (10-32), y (II) los estatutos en si
(33ss.). En esta dltima seccion sera, sobre todo, donde encontraremos las caracteristicas
de la asociacion.

(a) Segtn parece, los iobakchoi eran un grupo exclusivamente masculino, en el que
para entrar habia que cumplir una serie de requisitos que los miembros evaluaban y
votaban (33-38). Una vez que se era aceptado en el bakcheion, habia que pagar la cuota
establecida: “50 denarios y una libacion” (38s.). Habia quienes disfrutaban de ciertos
privilegios los familiares de iobakchoi: los hijos pagan la mitad (40-42), los hermanos
50 denarios (no se dice nada de la libacién) y son sometidos a votacion, pero parece que
el proceso es mas rapido (53-55), y los nifios consagrados, utilizados por su inocencia en
los cultos, dan lo establecido pero la libacion de su padre sirve para ambos (55-58). Una
vez cumplidos todos los pasos, al nuevo socio se le otorgard una certificaciéon de su
nuevo estatus (59-62).

(b) Habfia distintos cargos dentro de la asociacion que duraban un cierto tiempo y que
se concedian por tres métodos: (1) la designacion, como es el caso de Claudio Herodes
(1-10), (2) por votacién, como es el del administrador, que duraba dos afos y tenia una
serie de beneficios y obligaciones (145-158) y (3) por sorteo, como, p.e., el de
eukosmos, que contemplaba también la opcién del nombramiento por el sacerdote (136-
139). Ademds, en la fiesta principal se sorteaban los papeles a representar relacionados

con el entorno baquico: Dioniso, Koré, Palemon, Afrodita, Proteurritmo’'. También se

1 Antes de mencionarse a las divinidades se habla del sacerdote, el vice-sacerdote, el archibakchos, €l
administrador y el bailarin consagrado. Estos posiblemente se elegian por otro método, frente a los papeles
de las divinidades que eran por sorteo. Por tanto en el texto, cuando dice 1o 8¢ ovopata abtdv se debe

aludir al segundo grupo (125s.).
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contempla un puesto opcional, el de secretario, que depende sélo de la necesidad y de la
economia del administrador (157).

(c) Los miembros del bakcheifon debian pertenecer a una clase social acomodada, ya
que la institucién gozaba de abundantes recursos econdmicos y posiblemente bienes
inmuebles. Tenian un administrador que gestionaba los asuntos y se pagaban numerosas
cuotas: la de entrada (38-42, 53-62), la mensual del vino y la anual: “en el dia noveno de
cada mes y en los aniversarios de la fundacion” (68s.). A esto hay que afadir el dinero
recaudado por las multas: por injuriar a alguien, comenzar una pelea, por no cumplir la
normativa establecida cuando se juzguen los hechos, por ocupar el asiento de otro, por
saltarse el orden establecido, etc. (74-1 10)92. Ademas, la vida de la asociacidn no solo se
limita a cuestiones internas, sino que los cargos que un individuo obtiene o los
acontecimientos que le suceden implican una obligacién con su comunidad: los cambios
de estatus (matrimonio), los puestos politicos o sociales, etc. (126-135).

Por otro lado, los iobakchoi debieron reunirse en un recinto perteneciente a la
comunidad, al que s6lo ellos tenfan acceso. El término bakcheion, de hecho, posee varias
acepciones en esta inscripcion: (1) el grupo dionisiaco, cuyo sinénimo es koinon
(9,16,38,56,148) y (2) el espacio fisico de reunion (101), relacionado con “la sala del
banquete” (tT0V 1cTIOTOPELOV; 141)93. Este doble uso no debe resultarnos tan novedoso,
ya que con el marzeah sucedia lo mismo: a veces se referian a la institucion, otras al
lugar e incluso se podia aludir a la fiesta en si.

(d) Los encuentros estaban bien indicados a lo largo del afio: “los dias novenos de
cada mes, los aniversarios de la fundacion, en las Bakcheia y si hay alguna fiesta
extraordinaria del dios” (42-44), habra una libacién el dia principal de las Grandes

Dionisiacas (“el dia décimo del mes de Elafébolio‘/n”, 121s; cf. 127ss.), se reuniran

2 Smith (2003:113) distingue entre dos tipos de encuentros: las fiestas convivales (stibds) y las
reuniones de negocios, donde estarian todos estos casos.

% Smith (2003:123) observa que el lugar donde se encontré la inscripcién ha sido excavado y se ha
identificado con el bakcheion. Estaba localizado en la pendiente suroeste del Areépago de Atenas. Era un
edificio rectangular con tres habitaciones, una de las cuales parece que fue la principal. Sorprende que no

se haya encontrado una sala especifica del banquete, pero pudieron adaptar una para este fin.
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también en la fiesta de la stibds (152) y los dias en los que tengan lugar “sorteos,
honores o nombramientos” (154s.), cuando haya un funeral se le entregard a los que
asistan una jarra de vino (159—163)94.

(e) Los actos principales de la asociacion eran la libacion y, sobre todo, el banquete.
Los términos que se emplean en la inscripcion para referirse a la reunién convival son
hestiasis (“festin”, 105) y, sobre todo, stibds. Este udltimo vocablo se especializd
probablemente para referirse a las celebraciones baquicas. Stibddes alude en su origen a
los lechos de hojas que se utilizaban en los dgapes campesinos antiguos (Gernet
1980:27) y a las camas de paja que hacian los soldados en el campo (Smith 2003:104).
Los grupos dionisiacos utilizaron el término para referirse a un tipo de divdn decorado
con los motivos propios del dios (hiedra, serpientes, etc.). A partir de este uso paso a
designar no sélo el sillén donde se recostaban, sino el propio banquete’. Segin la
inscripcion, se supone la existencia de dos tipos de festejos recogidos con el nombre de
stibddes: (1) los banquetes habituales, el dia noveno de cada mes, cuya participacion
depende de que se haya pagado la cuota del vino (48ss.), y (2) la fiesta anual en la que
tiene lugar un gran simposio (111ss. y 152). Era, por tanto, el acontecimiento mds
importante de la institucion, de manera que el castigo de un miembro muchas veces
consistia en prohibirle el acceso a la stibds (49).

En las stibddes predominaban los elementos caracteristicos de los banquetes griegos
en general y del baquico en particular: el consumo de vino, que segtn la cuota mensual,
debia ser abundante y el divan (xAsiav, 75) decorado con los motivos propios de la
stibds, que cada uno tenia asignado y no podia ser ocupado por otro so pena de multa.

(f) La dimension religiosa del club de los idbakchoi se aprecia, ademds de en la
dedicacion exclusiva a un dios, en su estricto ritual. Frente al desenfreno de las Bacantes
aqui las ceremonias estdn totalmente reglamentadas, no puede haber excesos, ya que

todo debe estar sometido “al orden y la tranquilidad” (gbxoocpiag kol fiovyiog, 65): no

% Ademads se mencionan “los dias habituales del dios” (153) que no sabemos exactamente cudles son.
Es posible que se refiera a los aludidos antes (Smith 2003:112s.).
> Smith (2003:114) informa del empleo del término en latin como stibadeion o stibadium con un

sentido técnico (cf. Philostr., VS II 3).
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se puede cantar ni aplaudir, sino seguir las instrucciones que marque el sacerdote o el
archibakchos (63ss.), tampoco se puede pronunciar un discurso sin autorizacién (108),
el sacerdote serd el encargado de establecer los “rituales acostumbrados” (111), etc.

También otros procesos estdn absolutamente regulados. En el festival anual de
Diébniso, las Antesterias (en conexion con el vino nuevo), en paralelo a los festejos de la
ciudad los iobakchoi tienen los suyos propios: la libacién por la procesion llamada el
“festival de llegada” y el “discurso solemne” (1 12ss.)°. Incluso en la comida sacrificial
del diez de elafébolion estaban todos los pasos contemplados: el archibakchos realiza la
oblacién y después diez individuos, uno por uno segun el cargo, toman su trozo de carne
(119-126).

Para que este orden se pueda cumplir y la dramatizacién de los ritos tenga éxito hay
personajes dedicados exclusivamente a mantener las reglas establecidas: el eukdsmos,
que con su tirso, otro elemento teatral, sefiala quien debe salir de la sala y los hippoi,
“los caballos™, que serian los encargados de excluir a alguien del banquete por la fuerza

(139-145).

2. Thiasos segun la interpretacion judia

El anélisis de los testimonios griegos sobre las formas de asociacién convivales y su
conexion con el mundo semitico nos permite abordar ahora los textos judeo-helenisticos
relativos al thiasos. Segun la inscripcion bilingiie de los fenicios de El Pireo, el marzeah
encontraba un claro paralelo con el koinon griego, de manera que utiliz6 ambos
vocablos, el semitico y el helénico, para calificar al grupo. Si, a su vez, koinén es un

sinénimo de thiasos, entonces este ultimo término se puede entender también como el

% Smith (2003:116s.) relaciona esta procesién con la llegada de Dioniso y las ceremonias asociadas a
ella de las ciudades del Asia Menor. El dios es llevado en un barco sobre un carro, como podemos ver en
los vasos atenienses. El “sermén” o discurso también era habitual en las Antesterias y se atestigua en

época romana (cf. Philostr., VA IV 21).
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paralelo griego de marzeah. Esta equivalencia se confirma con la interpretacién de Je
16,5 en LXX (TM: bet-marzeah = LXX: thiasos).

Ademads de este versiculo, encontramos otros textos judios que aluden al thiasos y
que son un ejemplo de la influencia helenistica sobre el pueblo hebreo. Estos testimonios
consisten en un pasaje del libro de la Sabiduria y varias citas de las obras de Filon de
Alejandria y Flavio Josefo, los escritores judeo-helenisticos mds sobresalientes del
cambio de era. La cuestion principal consiste, entonces, en averiguar qué tipo de thiasos
conocieron los hebreos: jacaso un thiasos baquico donde predomina el desenfreno,
como en las Bacantes, o bien un thiasos con un sé6lido reglamento, en el que se alienta a

la moderacion y al orden, similar a los idbakchoi atenienses?

2.1. Testimonios biblicos: Je 16,5 y Sab 12,5

En el primer capitulo de nuestro trabajo se estudi6 el caso de Je 16,5-9, en el que se
aludia al bet-marzeah (v.5) en oposicion al bet-misteh (v.8). Al mismo tiempo el profeta
enfrentaba respectivamente un contexto flnebre con un acontecimiento de jubilo: unas
nupcias. Observamos que de la misma manera que bet-misteh se referia a una “casa en
fiestas” mas que a un festejo de bodas, bet-marzeah también podia tener otros sentidos,
que conectaran con acontecimientos negativos del pueblo hebreo. Llamaba la atencidn,
entonces, que el profeta no hubiera usado una expresiéon més especifica relacionada con
los ritos funebres, como en Ece 7,2 (bet-%ebel, “casa en duelo). Por otro lado, la
participacién en un duelo o en una boda se enmarcaba en lo que el rabinismo llamé
“obras de misericordia”, que quedan abolidas, como sucede aqui, con la retirada de la
benevolencia divina. Asi pues, es posible que el profeta jugara con las formas convivales
admitidas por el judaismo: la reunién en una “casa en fiestas” (bet-misteh) frente a los
festejos de una asociacion semitica caracterizada por la idolatria (bet-marzeah; cf. Am
6,4-7). De ahi pudo surgir esta identificacién con un suceso negativo en la vida del

hombre, que anunciaba desgracias futuras.
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Con todo, Je 16,5 representa el primer caso seguro donde el marzeah se asocia, por el
motivo que se quiera argumentar, con los ritos de los difuntos. Sin embargo, llama la
atencion que LXX no intentara solventar esta dificultad traduciendo el hebreo bet-
marzeaf por algin vocablo griego relativo al duelo. Lo cierto es que LXX complicé

todavia mds la interpretacion del pasaje al sustituir el término hebreo por thiasos:

sEsto dice el Sefior: “No entres en su thiasos ni vayas a hacer duelo ni a
lamentarte por ellos, porque he retirado mi paz de este pueblo. ¢No hardn duelo por
ellos ni se hardn incisiones ni se rapardn. ;No partirdn el pan en su duelo para
consuelo por el difunto, no le dardn a beber la copa de consolacién por su padre o su
madre”.

sNo entres en la oikian potou (casa de la bebida) para sentarte con ellos a comer y
a beber, gporque esto dice el Sefior, dios de Israel: “He aqui que yo voy a hacer
desaparecer de este lugar, ante vuestros o0jos y en vuestros dias, todo grito de

alborozo y grito de alegria, grito de esposo y grito de esposa” (LXX Je 16,5-9)"".

Parece que en LXX hay un interés por buscar equivalentes helénicos para bet-misteh
y bet-marzeah. El primero de los términos se traduce literalmente a la nueva lengua:
oikian potou (“casa de la bebida”). Para el segundo, en cambio, prefieren uno de los
conceptos griegos andlogos a la palabra semitica: thiasos.

En LXX, igual que en el TM, sabemos que se trata de un festejo de bodas o una
ceremonia finebre por el contexto, no por los términos empleados. Sin embargo,
mientras que oikian potou se ajusta a la celebracidon que representa, el uso de thiasos no
responde exactamente a los ritos de los difuntos. Una dificultad afiadida es que thiasos
no se identifica con un lugar especifico, como puede suceder con marzeaf, sino con un
grupo concreto y a veces con su comida en comin. Es necesario, entonces, definir ante

qué tipo de thiasos nos sitia LXX.

°7 El texto no presenta demasiadas variantes respecto al TM. En el v.5 hay un adtév sin paralelo en el

PEL)

TM; en el v.6 falta la primera parte del TM (“Pues morirdn grandes y pequeiios en este pais”); en el v.9

Dios ya no tiene el apelativo de Yahveh S$°baot. Para variantes mds precisas cf. las notas al texto en el c.I.
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Algunos datos que nos ofrece la descripcidn del duelo (“ni se hardn incisiones ni se
rapardn”) pueden explicarse como manifestaciones de la desesperacion que provoca la
pérdida de un ser querido, que incita a una cierta gestualidad. En este sentido, podemos
entender que el thiasos de Je 16,5 estaba relacionado, en buena medida, con los grupos
de exaltados seguidores de un dios, de forma similar al de las Bacantes o al del rey
escita Escilas en Herédoto’®. Los ritos mas importantes del cortejo dionisiaco consisten
en el despedazamiento de un animal y la ingesta de carne cruda, simbolizando la propia
historia del dios. En el caso de Euripides se lleva incluso hasta el extremo de que lo
inmolado es un ser humano, el propio Penteo victima de la posesion baquica de su
madre. Sin embargo, aunque LXX no ofrezca una descripcion tan tremenda, es muy
probable que sus autores tuvieran en mente la popular imagen del thiasos baquico y la
histérica mitoldgica del dios que es asesinado y devuelto a la vida. En tiempos de LXX
(s.III a.C.), tanto en la comunidad alejandrina como en otras partes del Mediterraneo se
conocia la figura de Dioniso, junto con sus ritos y sus misterios, y es probable incluso
que también se divulgara el imaginario de la tragedia’. Esta hipétesis se puede

confirmar con el segundo de los textos biblicos donde aparece el término.

El siguiente testimonio que alude al thiasos lo encontramos en el libro de la
Sabiduria. Esta obra surgi6 en el seno de la comunidad judeo-helenistica de Alejandria,

al igual que LXX y los escritos del historiador-filésofo Filon. Las propuestas de datacion

% No obstante, aqui se dice que se rapan el pelo, segiin las antiguas costumbres de Canadn, mientras
que en el caso de las Bacantes se sueltan la melena. Las incisiones si pueden ser punto en comun entre
unos y otras. Sin embargo, mds que a una indumentaria y unas costumbres similares parece que se alude a
los comportamientos de ambos thiasoi y a los sentimientos negativos que despiertan.

% La trad. de LXX se realiz6 en su mayor parte en Alejandria en el s.III a.C. La comunidad alejandrina
mantenia intensos contactos con la jerosolimitana, que les permitieron desarrollar su fe, pero, ademads, se
situaron en un contexto cultural totalmente helenistico en el que las artes y las letras del periodo cldsico
conocieron un nuevo esplendor. P.e., en esta época tenemos los comienzos de la gran biblioteca y el
museo de la ciudad. Por tanto, no es dificil imaginar que los traductores asimilaran la cultura griega,
aplicdndola a su propia obra. Sobre LXX cf. Trebolle Barrera 1998:331s. y sobre la biblioteca de
Alejandria cf. pp.153ss.
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han sido varias, pero en la actualidad la mayoria de los comentaristas opta por el s.I a.C.
(antes de la dominacion romana de Egipto) o por la época de Augusto (30 a.C. — 14
d.C)"™. Asi pues, el autor de Sabiduria estuvo influido tanto por el judaismo
alejandrino, que favorecié nuevos desarrollos de los temas veterotestamentarios, como
por el helenismo con sus distintas corrientes filoséficas (estoicismo, epicureismo, etc.) y
el florecimiento de los cultos mistéricos greco-orientalizantes. El fragmento que nos
interesa pertenece a los versiculos relativos a los juicios histéricos de Dios sobre los
egipcios y los cananeos (Sab 11,15-12,27) y, en concreto, a la descripciéon de las

préacticas de éstos ultimos (Sab 12,3-7)101.

;Asi pues'®, ya que a los antiguos'™ habitantes de tu tierra santa, ,odiabas'® por
llevar a cabo pricticas detestables: de hechiceria e iniciaciones impias'®,

sincompasivos asesinos'® de nifios y festin canibalesco'” de carnes y sangre

1% Vilchez (1990:60ss.) divide las propuestas de datacion entre: (a) s.III a.C. — primera mitad s.II a.C.,
(b) segunda mitad s.IT a.C., (c) s.I a.C. antes de la dominacién romana, (d) 30 a.C. — finales s.I a.C., (e)
alrededor de la era cristiana, (f) hacia el afio 40 d.C., (g) s.Il d.C. En su caso, basandose en la situacién
histérica de Sab, opta por la época de Augusto (cf. también Vilchez 1995:312s.).

1011 os autores suelen coincidir en dividir el texto entre: palabras contra los egipcios (Sab 11,15-12,2),
contra los cananeos (Sab 12,3-18) y conclusién (12,19-27). A su vez, dentro de la seccién contra los
cananeos se distingue entre la descripciéon de sus précticas, que es el texto que aqui recogemos, y los
castigos moderados de Dios.

192 Clarke (1973:80): “for exemple”™; Winston (1979:237): “too” (similar Schmitt 1986:101: “auch”);
Larcher (1985:704s.): “Et il en fut méme", indicando una gradacién; Scarpat (1996:451): “certo gli”.

1% Los manuscritos presentan dos lecturas distintas, que vemos reproducidas en las eds. y los
comentarios a las trads: (a) como adverbio pdlai (Ralphs) y (b) como adjetivo palaiovs (Larcher
1985:705); cf. Scarpat 1996:455.

104 Larcher (1985:706) ofrece tres interpretaciones distintas del participio: (a) proposicién de relativo,
(b) causal y (c) concesiva, optando por la primera: “que tu avais pris en haine”. Schmitt (1986:102)
prefiere la segunda. Sobre el uso del verbo en los LXX cf. Scarpat 1996:456.

19 Winston (1979:238) considera que LXX traducen el hebreo zimmabh.

1% E] editor al que seguimos (Ralphs) prefiere la lectura de fonds, sin embargo, muchos optan por la de

los manuscritos principales foneds (cf. Winston 1979:239s; Larcher 1985:707, Scarpat 1996:458s.). En
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S . 108 . Lo 109 .
humanas, iniciados del medio del thiasos ™, gprogenitores homicidas ~ de vidas
. .. . 110

indefensas, quisiste exterminarlos por mano = de nuestros padres, ;para que un
. . 111 .. . . . , . .112
digno asentamiento  de hijos de Dios acogiera la tierra mds apreciada por ti -~ de

todas.

El autor de Sab justifica el castigo de los cananeos (“los antiguos habitantes de tu
tierra santa) y el establecimiento en Israel de los hebreos que salieron de Egipto,

(“nuestros padres”) por motivos histdricos y teoldgicos. La “tierra santa” y la “tierra

realidad, las variantes no modifican el sentido del pasaje. Parece que elegir una u otra depende de la
concordancia morfoldgica con el resto de palabras.

Y7 Lit. “devorador de entraiias”. Clarke (1973:80): “cannibal feast” (pl. por sing.); Winston
(1979:237): “entraildevouring banqueters”, entendiendo thoindn como una metonimia de “participantes
en un banquete”; Lacher (1985:707s.) propone la siguiente lectura por hipalage: “un banquet oi I'on
mange les entrailles”; Schmitt (1986:103) recoge lit: “‘eingeweidefressende Gastmahl”; Scarpat
(1996:460): “un banchetto di mangiatori di interiora umane”.

El problema principal reside en las variantes que presenta el adjetivo: (a) splagchnofdgon adjetivo de
thoinan o (b) splagchnofagoiis, que concordaria con fonds (cf. Larcher 1985:707s.) y (c) splagchnofagon,
gen. pl., como los manuscritos principales (cf. Scarpat 1996:460).

% E] v.5¢ presenta muchos problemas a la hora de fijarlo, de manera Vg. elige un término distinto a
cualquier lectura de LXX (sacramento). En la actualidad se suele seguir la ed. de Ralphs (sobre las
variantes cf. Larcher 1985:709, el aparato critico de Ralphs y, en especial, Scarpat 1996:460). A su vez,
los que optan por esta variante proponen distintas interpretaciones; asi Clarke (1973:80): “initiates of a
secret ritual”’, Winston (1979:237): “initiates from the midst of a Dionysian blood revel’, Larcher
(1985:705): “de tels initiés surpris en pleine orgie”’; Alonso Schokel (1974;157) y Vilchez (1990:329): “a
estos cofrades iniciados”; Scarpat (1996:451): “in mezzo al festino”.

9 Lit. “que lo realizan por si mismos™ (cf. Winston 1979:240 y Scarpat 1996:461). En Vg: auctores.

10 “Manos” en pl. Larcher (1985:710) cree que puede ser una reminiscencia de Ex 23,31.

"'Lo habitual es la interpretacién como “colonia”, sin embargo, Winston (1979:237) prefiere “worthy
migration” y Larcher (1985:705), pese a que presenta en su trad. “colonia”, recoge la idea de migracion
basdndose en que Filon lo emplea para referirse a las salida de los hebreos de Egipto (cf. Mos. I 71, 163,
170, 195; II 232, 246, etc; Spec. I 150, 158; etc.). Scarpat (1996:463), apoyandose también en Filén,
afirma que era una palabra habitual en el contexto alejandrino y que debe entenderse como “colonia” en
sentido amplio: “insediamento”.

"2 Pard + pronombre dativo: “a tus ojos” (Clarke 1973:80, Winston 1979:237, Scarpat 1996:463).
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mds apreciada” es la parcela que Dios le otorg6 a los patriarcas y a su descendencia (Gé
12,7; 15,18; etc.). Este lugar estaba habitado por distintos pueblos a los que se les
conoce como “cananeos”’. Debido a sus practicas idolétricas, los nuevos moradores los
exterminardn y establecerdn un “asentamiento de hijos de Dios”, que serd conocido
como Israel'"”.

Los cananeos contaminan la tierra mds apreciada por Dios con cultos contrarios a
Yahveh. Algunos de estos ritos fueron denunciados especialmente por los grandes
profetas cuando el propio pueblo de Israel los adopto (p.e., el sacrificio de nifios), pero
de otros o bien no se tiene constancia ni a través de la arqueologia ni por la literatura
biblica (el consumo de carne humana) o no son mds que anacronismos (las iniciaciones
mistéricas). El problema no es dificil de resolver si partimos de la explicacion de
Vilchez (1990:332): “El autor no pretende hacer historia; habla en estilo parenético y
dentro del género midrastico. Interpreta, por tanto, a su modo la historia”. Siguiendo esta
idea, habra que averiguar qué tipo de ritos se practican y qué interpretacion del thiasos,
de las que conocemos por los documentos griegos, enlaza con éstos.

(a) Hechiceria. La magia es una de las abominaciones prohibidas por Yahveh,
frecuente en otros pueblos y en ocasiones aprendida por Israel (De 18,10s; Le 20,6). El
término farmakeia, que en su origen tendria el significado de “pocién”, es usado también
para referirse a los maleficios y sortilegios de la brujeria (cf. Larcher 1985:706, Scarpat
1996:457). En LXX el vocablo se relaciona con las précticas de los magos egipcios (Ex

7,11.22; 8,3.14; cf. Sab 18,13) y con la idolétrica Babilonia (Is 47, 9.12)"'*.

'3 La expresién “tierra santa” se hizo popular a partir de la Edad Media y hoy es habitual para referirse

a Israel-Palestina. Sin embargo, en la Biblia sélo fue usada por Za 2,16 y 2Mac 1,7. El término parece que
lo emplearon los judios que vivian fuera de Judea (cf. Winston 1979:238; cf. Scarpat 1996:1996:455s.).
Para una explicacion teoldgica del concepto cf. Vilchez 1990:329s.

"4 En el NT se relaciona con las “obras de la carne” (G4 5,20) y la idolatria (Ap 9,21; 18,23). En
todos los casos tiene una connotacion negativa, pues tanto la magia como quienes la practican tienen que
ser desterrados de Israel (cf. Ex 22,17). En el Libro de los vigilantes de 1Henoc 7 (en las versiones
etidpica y en griega) se dice que a las mujeres se les enseiid “hechizos y encantamientos” (Corriente —

Pifiero 1982).
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(b) Ritos de iniciacion. El vocablo teletai alude a los ritos de iniciacion de los cultos
mistéricos, que el autor de Sab interpreta como actos de idolatria. Prueba de ello son las
otras dos citas donde emplea el vocablo. En Sab 14,15 se menciona el caso de un padre
que tras perder a su hijo le hace una estatua y se encarga de transmitir sus mystéria kai
teletds. Mucho mads descriptiva es la imagen que presenta Sab 14,23: “Ejecutando
iniciaciones infanticidas (tekvopOvoug TeAeTaC), misterios secretos (kpOdLa PLOTNPLK) O
danzas frenéticas de ritos exdticos (Eppavels €Eailwy Beopdv kwupouvg)”. Este dltimo
caso se asocia directamente con la figura de Dioniso: el recuerdo del sacrificio del dios
por los Titanes que se ritualiza con el despedazamiento de un animal, los grupos de
ménades desenfrenadas, etc'". Tal vez el autor ha utilizado los conceptos griegos
(teletat, mystai), asimilados por la comunidad alejandrina en la que vive, y la conciencia
histdrica sobre el peligro de los cultos paganos relacionados con Israel (p.e., los de Ba‘al
P*or en N 25,1ss.) para exponer su propia version de la idolatria.

(c) Sacrificios de nifios. La arqueologia y la Biblia dejan constancia de los sacrificios
humanos, sobre todo de nifios, que los cananeos, otros pueblos del entorno y hasta los
propios israelitas realizaron en honor de Molek y a veces de Ba<al (Le 18,21; 20,2ss; De
12,31; 18,10; 2Re 3,27; 16,3; 23,10; Is 57,5s; Je 7,31; 19,5; 32,35; Ez 16,20s; 20,31;
23,37; Sal 106,37s; cf. c.III 1.4.1.). No es dificil suponer que para la comunidad judia
de Alejandria estas antiguas costumbres conectaran con el rito dionisiaco mas
sobresaliente: el descuartizamiento de un animal a semejanza de la propia historia del

nifio-dios''°.

"5 Ademds, frente a los misterios locales de la Grecia cldsica (como, p.e., Eleusis), los baquicos
llegaron a todos los estratos sociales e incluso fueron exportados (sobre todo, a Roma y Egipto; cf. n.79.
Winston (1979:238) recoge una cita de Livio en la que cuenta que en las Bacanales se daba rienda suelta a
los apetitos sexuales (XXXIX 8-18). En Egipto encontramos a Filén despreciando los misterios (cf. Spec. 1
319).

% Winston (1979:239), ademds de la historia de Dioniso Zagreo (nifio Dioniso), menciona los casos
de sacrificios infantiles en el norte de Africa segiin la costumbre punica (cf. Tert., Apol. IX 2-4) y de un

papiro en el que se cuenta un sacrificio humano en Egipto en tiempos romanos.
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(d) Festin canibalesco. Pese a que sabemos que los israelitas ofrecieron sacrificios de
nifos, no hay ninguna prueba de que consumieran su carne. Lo mds probable es que el
autor actualizara los cultos cananeos incluyendo entre ellos la omofagia, un hdbito
contempordneo de la religion dionisiaca, que consistia en la ingesta de carne cruda una
vez que ha sido desmembrado el animal, evocando el festin de los titanes con la carne de
Dioniso (cf. Doré 2003:44).

Segtn parece, los “iniciados del medio del thiasos” son los individuos que participan
de los misterios baquicos (mystai) y que forman el “cortejo” del dios. En este sentido,
debemos entender el vocablo thiasos como el grupo que lleva a cabo las danzas, los
gritos, el sparagmos (descuartizamiento) y la omofagia. Por tanto, thiasos se emplea
aqui no para referirse a una asociacion religiosa regulada por unas normas'"’, sino al
cortejo dionisiaco, similar al de las Bacantes (thiasos mitico), que cuando traspasa los
limites literarios y se convierte en una préctica real despierta recelo en la sociedad''®.
Asi pues, en el libro de Sab se actualizan los habitos paganos del Oriente Medio antiguo

a la luz de las nuevas costumbres helenisticas.

2.2. Testimonios judeo-helenisticos

En las obras de Filon de Alejandria (ca.20 a.C. — 50 d.C.) y de Flavio Josefo (37/38 —

ca.100 d.C.) también aparecen referencias a los thiasoi. El primero, natural de la ciudad

"7 Los consejos ofrecidos en Eco 31,25-32,13 para acudir a un banquete se podrian aplicar a este tipo
de thiasos, pese a que no se refieran a una instituciéon convival: no bebas en demasia, no hables a
destiempo ni interrumpas la musica, no te sientes en el lugar que no te corresponde, etc. (cf. Eco 31,12).
Smith (2003:133ss.) toma estos versiculos como modelo del banquete judio e incluso llega a afirmar que
“these table rules correlate well with the “symposium laws” and the banquet rules of clubs and
associations...” (p.139).

8 Winston (1979:240) y Vilchez (1990:332n.59) nos informan de la sugerencia de Gill: los motivos
de la tragedia (asesinato de nifios, canibalismo, etc.) eran bien conocidos por el helenismo. Por tanto, el
autor de Sab al tratar las practicas paganas de los antiguos cananeos pensé en las ceremonias helenisticas

descritas en las obras teatrales.
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egipcia de Alejandria, utiliz6 el vocablo en numerosas ocasiones y con distintos
sentidos; en cambio, el segundo, cuya vida transcurrié en Jerusalén y después en Roma,
s6lo lo emplea una dnica vez y con un significado muy claro. Curiosamente los
investigadores no han realizado un andlisis sobre la interpretacion de thiasoi en estos
autores, por lo que, en principio, s6lo podemos contar con las informaciones que los

textos aportan.

2.2.1. Thiasos segun Filon de Alejandria

Sab 12,5 es un testimonio directo de que, en tiempos de Filon, en Egipto se conocia la
existencia de thiasoi, al menos, en su manifestacion mds espectacular: la del grupo
desenfrenado seguidor de un dios. Sin embargo, sabemos que el término tiene también
otros significados: uno derivado posiblemente de este sentido de ‘“cortejo”, que solia
aplicarse a conceptos metafisicos (“grupo de seguidores de” la Razén, el Mal, el Amor,
etc.), y otro con sentido de “asociacién religiosa”''. En los libros de este autor vamos a
encontrar las dos dltimas acepciones empleadas varias veces y también algin caso de
thiasos que nos recordara al de Bacantes. Ademds, se utiliza con relativa frecuencia
thiasotés (en sing. / thiasotai en pl.) como miembro o seguidor de un thiasos. Debido al
importante numero textos, nos vemos obligados a escoger algunos ejemplos

representativos y a relegar a citas otros casos similares.

2.2.1.1. “Thiasos desenfrenado”

Filon en Sobre las leyes particulares 1 menciona un caso que podriamos incluir en

este apartado, donde denuncia el tipo de individuos que son admitidos en los misterios:

1o Scarpat (1996:460), al tratar el término en Sab 12,5, s6lo menciona éste ultimo sentido aludiendo a

Plant. 58 y Migr. 90. Smith (2003:106) presenta Flac. 136 con relacién a las asociaciones de Alejandria.
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Ahora sucede que muchas veces ningin hombre de bien es iniciado en los
misterios, mientras que lo son ladrones, piratas y los thiasoi de mujeres
detestables y desenfrenadas, después de procurar dinero a los que conducen los

teletai'y a los hierofantes'™ (Ph., Spec. 1323,3).

Una de las razones por las que Filon no tiene en gran estima la participacion en los
misterios es precisamente la aceptacion de grupos poco recomendables a cambio de
dinero'*'. Entre ellos, junto a los ladrones y piratas, se mencionan también los “thiasoi
de mujeres detestables y desenfrenadas”. Se entiende que estos grupos femeninos tienen
una vida sin orden, dedicdndose a profesiones poco recomendables. Esta misma idea es
la que predomina en los coros de la tragedia griega, cuando las mujeres abandonan sus
casas para seguir a Dioniso (E., Ba. 680ss.). Aunque es imposible conocer la intencién
de Filon, quizés el uso del término thiasos fuera deliberado, ya que pudo tener en mente

estas escenas.

2.2.1.2. Thiasos como “grupo de seguidores”

Las citas mds numerosas son, sin duda, las relativas a los thiasoi de seguidores de un
concepto metafisico, negativo o positivo, o de un personaje que lo representa. En este
apartado se incluyen también todas las referencias a los thiasotai. Hemos escogido
cuatro ejemplos como muestra de esta acepcion, dos positivos en torno al tema de la

Sabiduria y dos negativos relacionados con el Mal.

120701 1ehobot son los que conducen los ritos de iniciacién, segin hemos visto en los pasajes de Sab
arriba citados, y iepopavtovoly hace referencia a quienes explican los misterios, a quienes tienen el
ministerio de la hierofantia.

"2l Otro motivo consiste en que los participantes son habitualmente seguidores de la vanagloria:

“Cuantos son thiasotai de la fama vacia (6c01 fracdtar g kevig S6ENG eioiv)” (Som. 11 78,4)
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Respecto a la connotacion positiva presentamos un pasaje de Sobre la posteridad de
Cain y otro de Sobre los sacrificios de Abel y Cain. En el primero, thiasos se refiere a
los que intentan llegar a Dios a través de la filosofia, frente a las artimafias de los
sofistas. En el otro, quienes reciben el conocimiento a través de la instruccién se oponen
a los que adquieren sabiduria sin esfuerzo, como el patriarca Isaac, llamado aqui

thiasotés.

Thiasos (sentido positivo)

Ya que, en efecto, Dios es el primero y el tinico rey del Universo'?, también el
camino que lleva a €l que, como es del rey, se llama naturalmente real. Piensa que
este (camino) es la filosoffa, no la que persigue la tropa sofista de los
contemporaneos —€stos, en efecto, al haberse ejercitado en las artes del discurso
contra la verdad, llamaron sofia a su picardia, de manera que le concedieron un
nombre divino a un hecho lamentable-, sino la que persiguio el antiguo thiasos de
los que practican (ese arte), apartindose de los agradables encantamientos del
placer [y] dedicdndose con honorabilidad y austeridad a la practica de la virtud

(Ph., Post. 101,3-9).

Thiasotés (sentido positivo)

En cambio, los eximidos de la instrucciéon de los hombres, convertidos en
alumnos capacitados de Dios, al obtener la sabiduria sin esfuerzo, son trasladados
al génos incorruptible y perfectisimo; a éstos, entre los que Isaac se distingue

como thiasotés, se les ha asignado una porcién mds hermosa que a los anteriores

(Ph., Sac. 7,4-6)

Estos términos no sélo se hallan en fragmentos sobre la sabiduria (Cher. 85,1; Plant.
58,1; Som. I 139,1; en Spec. I 344,1 thiasotai de la Razén frente a los Sentidos) o los
representantes de ésta (Lot segiin Migr. 149,1, Jacob segtin Fug. 10,3 e Isaac en Som. 11

10), sino también en contextos relacionados con otras virtudes y otros modelos

122 Lit. “de todas las cosas”.
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humanos: thiasotai de Moisés (Immut. 120,5; Plant. 39,1), thiasos de almas incorpéreas
(Plant. 14,1-3), thiasos de los levitas (Ebr. 94,5; Fug. 89,1), thiasotés del coro profético
(Conf. 44,2), thiasos de individuos buenos y sabios (Mut. 32,1), seguidores de Dios
(Som. 1 196,1; entre los que estd la paz segin Som. Il 254,1), seguidores de la templanza,
la sabiduria, la valentia y la justicia (Mos. II 185,2). Segin se aprecia, no se alude a
ningun tipo de asociacidn religiosa, sino simplemente a un grupo que tiene un mismo fin

0 comparte unas caracteristicas.

En cuanto a la connotacion negativa de los vocablos, proponemos como ejemplos
otros dos textos: uno de Sobre la Embajada a Cayo, donde Filon le recuerda a éste como
se metamorfoseaba en distintos dioses hasta llegar a Ares en compaiiia de su thiasos de
malvados; otro de Lo peor ataca lo mejor, en el que se alaba el sentido comtn de

Rebeca por aconsejarle a Jacob que huyera de Esau, “el thiasotés de la maldad”.

Thiasos (sentido negativo)

Muchas veces también vestido con su coraza, armado de espada, avanzaba con
yelmo y escudo, proclamandose Ares. Ademds, a uno y otro lado los servidores
(therapeutar) del nuevo [e inesperado] Ares lo acompaiaron, thiasos de asesinos
y verdugos, prestando malvados servicios a un asesino sediento, ademds, de

sangre humana (Ph., Legat. 97,1-4)

Thiasotés (sentido negativo)

Asi pues, hubiera resultado beneficioso que Abel, haciendo uso del sentido
comin'?, de la virtud salvadora, hubiera permanecido en casa, sin considerar la
invitacion para la controvertida y acalorada disputa, imitando a Rebeca en su
perseverancia. Esta, cuando Esad, el thiasotés de la maldad, amenazaba con matar
a Jacob, devoto de la virtud, le aconsejo salir huyendo a [é]] que va a ser objeto

del complot, hasta que aquél cesara en su locura contra éste (Ph., Det. 45)

123 . . . . P . .
ebhaPelq se refiere al temor para evitar algiin acontecimiento negativo.
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Como es de suponer, éstos no son los tinicos ejemplos con connotacion negativa; todo
lo contrario, en las obras de Filén predominan los casos con este sentido. Ademds, al
igual que antes, thiasos o thiasotés, indistintamente, pueden referirse a un concepto
negativo o a la persona que lo encarna. Asi, descubrimos otros grupos denominados de
esta manera: los thiasotai de 1a maldad, como Cain (Det. 140,3) o Laban (Som. 1 225.2),
los seguidores de Koré (Qérah en hebreo cf. N 16; en Fug. 145.5), los thiasotai
malvados (Conf. 83,1-4; Fug. 28), el thiasos de los sentidos (Ebr. 70,3; Spec. 1 344,1),
los thiasotai de la fama (Som. 11 78), los del placer (Som. Il 209), el thiasos de las
pasiones (Som II 277,3; del que participa el Faraén de Egipto), el thiasos de los egipcios
destructores de las sinagogas judias (Legat. 166), el thiasos politeista (Mut. 205,1), el de

los que no tienen habito de observacion (Fug. 126,1)124.

Es evidente, entonces, que esta acepcion de thiasos es la que menos nos interesa, ya
que no se puede considerar un paralelo de marzeah. Consiste, pues, en un uso metaférico

que Filén y otros autores emplean desproveyéndolo de sentido cultual.

2.2.1.3. Thiasos como “asociacion”

Filon emplea thiasos para referirse también a las agrupaciones de individuos que
tienen su espacio en la sociedad, al igual que los tribunales, los consejos, las plazas, las

asambleas, etc. Seglin un pasaje de Sobre las leyes particulares 111, los thiasoi consisten

124 Bl caso de Som. 11 127 es dificil de catalogar, ya que deberia considerarse un ejemplo positivo, pues
habla del thiasos de los que se retinen para leer los libros sagrados, pero esta costumbre contrasta con la
circunstancia conflictiva en la que se encuentran, es decir, no se pueden entretener en estos temas en
momentos de crisis: “;Os vais a sentar en vuestras asambleas, reuniendo el thiasos acostumbrado y
leyendo con seguridad los libros sagrados, poniendo de manifiesto si hubiera algiin asunto no claro,

entreteniéndoos con discusiones sobre la filosofia patria y también descansando?”.



Testimonios griegos y judeo-helenisticos 379

en grupos de varones, cuyo ambito es la vida publica, en oposicion a la esfera doméstica

de las mujeres:

Plazas, consejos, tribunales, thiasoi, reuniones de asambleas muy populosas y la
vida al aire libre con discursos y actividades tanto en tiempo de guerra como de
paz se ajustan a los hombres, mientras que a las mujeres la proteccién de la casa y

la estancia en el interior... (Ph., Spec. III 169).

Su descripcion recuerda, en buena medida, a las antiguas divisiones de las sociedades
espartana y ateniense, donde los hombres formaban grupos de unas quince personas para
llevar a cabo ciertos actos, sobre todo convivales. Es evidente que en este caso, los
thiasoi no responden a los mismos presupuestos que en la Antigiiedad arcaica y cldsica,
pero parece que todavia se mantiene la idea de que es un acontecimiento en el que los
varones deben intervenir como parte de la vida socio-politica. Sin embargo, la visién de
Filén no es por lo general positiva. En otro pasaje los llega a definir como “lugares en
los que perder el tiempo” y “reunion de hombres triviales”, por lo que no son aptos para

los ejercitados en la filosofia:

Pues cuantos entre los helenos o entre los barbaros estdn ejercitados en la filosofia
y viven de forma irreprensible e irreprochable, sin agarrarse a cometer injusticia y
a devolver injuria por injuria, se apartan de las compafifas de los interesados en
los asuntos ajenos y de los lugares en los que perder el tiempo; se han protegido
contra los tribunales, los consejos, las plazas, las asambleas y, en general, donde

haya un thiasos o una reunién de hombres triviales (Spec. 11 44).

En ambos textos el vocablo thiasos, con el sentido de corporacion de varones, aparece
dentro de una enumeracion de entidades publicas. De la misma manera lo encontramos
también en Migr. 90,3; Mut 198; Abr. 20'%. Por tanto, lo mds probable es que se trate de

.. . . . 12
asociaciones que estuvieran, s1 no reconocidas, toleradas por el estado 6.

' Aqui no sélo se mencionan instituciones sociales sino también socio-culturales: “Repitiendo

siempre estas cosas y otras tales engaiian a los tribunales, las asambleas, los teatros, toda reunion y
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Por otro lado, los thiasoi se relacionan directamente con el banquete y los elementos
que lo componen: el vino, la musica, los preparativos, el mobiliario, etc. Ademds, en
algunos pasajes el término aparece como sinénimo de sympdsia, syssitia, synodoi y
klinai. En el primer texto que presentamos, de Sobre las leyes particulares 11, Filén
imagina lo que podrian decir los que tienen otras creencias (los heterodoxos) acerca de
la fiesta del ayuno judio, ya que no pueden concebir una celebracién sin un banquete.
Con el segundo, que pertenece al Contra Flaco'”’, denuncia estas reuniones por el
predominio de la embriaguez, en las que un tal Isidoro, uno de los encargados de la

acusacion contra Flaco, tiene el puesto principal a la cabeza del simposio.

Después de la de las trompetas viene la fiesta del ayuno'*®

. Quiza dijera alguno de
los heterodoxos y de los que no se avergiienzan de censurar lo hermoso: “;Es una
fiesta una en la que no hay sympdsia, syssitia, thiasos de anfitriones y de
invitados, abundante vino puro, magnificas mesas, desembolsos, preparativos de
todo (lo necesario) para un banquete publico, placeres, danzas por las calles con
regalos y burlas, juegos con flauta, lira, timpanos, cimbalos y todos los demads

(instrumentos), cuantos son propios de la clase de musica calmada y floreciente,

despiertan las irresistibles pasiones a través de los oidos?” (Ph., Spec. II 193).

Hay thiasoi populosos en la ciudad, de cuya relaciéon no comienza nada sano, sino

el vino puro, la embriaguez, los insultos del ebrio y la soberbia descendiente de

thiasos de hombres. ...” (Mut. 198) / “Ademads, por otro lado, el malvado, por pasarse la vida metiéndose
en lo ajeno, recorre plazas, teatros, tribunales, consejos, asambleas, cualquier reunion y thiasos de
hombres,...” (Abr. 20).

126 Algunos de estos grupos debian tener bastante poder, pues Filon se plantea el caso de qué hacer si
traman una revolucion (cf. Spec. IV 47).

'27 Flaco habia sido nombrado prefecto de Alejandria y del pais sobre el afio 32 d.C. (cf. Flac. 2).

128 E] dia de las trompetas es el primero del séptimo mes correspondiente al afio civil hebreo (cf. Le
23,23ss; Nu 29,1ss.), esto es, Tisri (septiembre/octubre), y la fiesta del ayuno o Yom Kippur (Dia de la
Expiacion) tiene lugar el décimo dia de este mes (Le 23,26ss; 16; 25,9; Nu 29,7ss.); cf. Spec. 1 186.
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éstos; synodoi y klinai se denominan por los habitantes'”. En todos los thidsoi o
en la mayor parte, Isidoro tiene los primeros puestos y se le llama el
symposiarchos, el klindrchés, el taraxipolis (perturbador de la ciudad)... (Ph.,

Flac. 136-137).

El aspecto mds destacado del thiasos en estos ejemplos es el convival, ya que aparece
junto a palabras donde prima esta idea: (a) la manifestacion principal del thiasos es el
symposion; (b) con syssitia se alude desde la época arcaica a las comidas en comun de
los varones; (c) synodos puede entenderse como un sinénimo de koindn/thiasos' y, por
dltimo, (d) klinai, aunque literalmente significa “divanes”, se emplea a modo de
sinécdoque para referirse al acontecimiento en si. Por otra parte, frente a los banquetes
privados, en Sobre las leyes se menciona un “banquete publico” (dnpobowvig), ya que,
no era extrafio que las asociaciones se reunieran paralelamente a los festejos de la ciudad
para celebrar sus propios ritos'*".

Las descripciones de los banquetes coinciden con la imagen negativa del thiasos y del
marzeafr. (a) ingesta desmesurada de alcohol y sus consecuencias: “abundante vino
puro” (MOAVG AKkpatog), “la embriaguez, los insultos del ebrio y la soberbia”, (b)
comida en cantidad: “magnificas mesas” (tpdmelar moAvterels), (c) gastos y
preparativos, (d) entretenimientos: danzas, burlas, juegos, mdusica (“flauta, lira,
timpanos, cimbalos™), (e) el lider del simposio, llamado symposiarchos, klindrchés,
taraxipolis, y (f) un mobiliario especifico: mesas y divanes. No obstante, frente a este
retrato negativo que presenta Filon, nos ha llegado un papiro (ca.69-58 a.C.) en el que se
recogen los estatutos del synodos egipcio de Zeus Hypsistos. En estos estatutos se
describen muchas de las caracteristicas de las asociaciones griegas: la presidencia por un

tiempo determinado (un afo), un lugar de reunion (el santuario de Zeus), contribuciones,

12 Cf. Flac. 4,7-8, donde se mencionan las herairias y los synodoi también con sentido negativo.

1% Smith (2003:107) sefiala que era el nombre genérico para referirse a las asociaciones en el territorio
de Egipto.

B! Este era, p.e., el caso de los iobakchoi atenienses, que realizaban sus ritos junto a las fiestas de la

ciudad.
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etc., pero ademds se ponen de relieve valores morales: respeto por el presidente y los
miembros del grupo, lealtad, cumplimiento con las cuotas. Asi pues, no parece que los
excesos alcohdlicos fueran bien aceptados por esta asociacidén, ya que propiciarian

problemas de conducta'*

. Es posible, entonces, que en Egipto, asi como en otros centros
helenisticos, se dieran ambas circunstancias: grupos donde se fomente la moderacién y
asociaciones que inciten a las actitudes que denuncia Filéon. Con todo, no debemos
olvidar que el punto de vista del autor influye en la presentacion de los hechos ni que

) . . qe P . 133
muchas veces los estatutos podian no coincidir su prictica ™.

Ademds, Filon también aplicé el término thiasos a dos comunidades, una helenistica
y otra judia, que vivian al margen de la sociedad. A los seguidores de la doctrina de
Pitdgoras los llamé “thiasos sagradisimo de los pitagoricos” (tov p&v odv 1@V

IMubayopeiov epotatov Biacov; Prob. 2,1), pues formaban una asociacion religiosa

132 Estos son los estatutos, que Smith (2003:106) recoge en una trad. inglesa: “Horion son of Haryotes.

.../ thirty-two, total 31, / May it be well. The law which those of the association of Zeus the highest made
in common, that it should be authoritative. / (5) Acting in accordance with its provisions, they first chose a
their / president Petesouchos the son of Teephbennis, a man of parts, worthy of the place and of the
company, / for a year from the month and day aforesaid, / that he should make for all the contributors one
banquet a month in the sanctuary of Zeus, / at which they should in a common room pouring libations,
pray, and perform the other customary rites / (10) on behalf of the god and lord, the king. All are to obey
the president / and his servant in matters pertaining to the corporation, and they shall be present at / all
command occasions to be prescribed for them and at meetings and assemblies and outings. / It shall not
be permissible for any one of them to ... or to make factions / or to leave the brotherhood of the president
for another, / (15) or for men to enter into one another’s pedigrees at the banquet or/ to abuse one
another at the banquet or to chatter or/ to indict or accuse another or to resign / for the course of the year
or again to bring the drinkings to nought or / ... to hinder the / (20) [leader?]... contributions and other
[___?]/levies and shall each pay... / If any of them becomes a father, (he shall contribute?)”. El andlisis
de los estatutos en las pp.107ss. Sobre las asociaciones en Egipto cf. Ferguson 1993:133s. y bibliografia.
3 Pe., en los de los idbakchoi atenienses se recogen los castigos para aquellos miembros que

quebrantan una norma.
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con normas de conducta propias, entre las que destacaban las alimenticias'**. La otra
agrupacion, de origen judio, es la que Filon y Flavio Josefo identifican como “esenios” y
que la investigacion actual suele emparentar con los descubrimientos de Qumran'®. En
Todo hombre bueno es libre se recoge una exhaustiva descripcion de los esenios en
tiempos de Filon (Prob.75ss.): son unos cuatro mil, habitan en aldeas, trabajan la tierra y
tienen oficios que contribuyen a la paz, no acumulan bienes, no fabrican instrumentos
bélicos, no tienen esclavos, cultivan la ética, la piedad, la santidad, la justicia, descansan
el dia séptimo, aman a Dios y a los hombres, comparten todas las pertenencias y
alimentos, cuidan a los mayores y a los enfermos, etc. Como no tienen patrimonio

propio, habitan las casas comunitarias de la siguiente manera:

Pues en primer lugar, ninguno tiene casa propia, que no resulte ser comun para
todos, ya que ademds de habitarla en comun por thidsoi estd también abierta a los

que llegan con su mismo fervor de otros lugares (Ph., Prob. 85).

El uso de thiasos en esta cita responde a una de las formas de asociacion de la Grecia
arcaica, pues el vocablo no alude al total de la comunidad, como sucedia con los
pitagoricos, sino a agrupaciones mds pequefias dentro de ella. Sin embargo, mientras que
en la Esparta del s.VI a.C. se distribuian por grupos para celebrar una comida en comtin,
los miembros de los thiasoi esenios también comparten una misma casa. Por tanto, el

término aludiria a las divisiones entre los miembros de la misma sociedad esenia. Esto lo

134 . L. . . . .. . . . .
Los pitagéricos tenfan una dieta alimenticia muy estricta basada en el vegetarianismo. La negativa a

consumir carne se debe probablemente a la creencia en la trasmigracién de las almas. Se piensa que esta
corriente compartia importantes caracteristicas con los cultos mistéricos griegos, sobre todo con el 6rfico,
y con la clase sacerdotal egipcia que también se caracterizaba por su vegetarianismo. De hecho, este
movimiento tuvo mucha importancia en época helenistica en Egipto. Sobre Pitdgoras, los pitagdricos y sus
normas cf. Dombrowski 1985:35ss.

135 Las referencias a los esenios en estos autores son: Ph., Prob. 75ss. y Hyp. XI; 1., AI XIII 211s; XV
371ss; XVII 346; XVIII 18ss; BI 11 119ss; 567; V 745. Para un andlisis sobre los esenios segtin Filon,
Josefo y Plinio cf. Schiirer 1985: 11723ss.
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confirma un pasaje de Defensa de los judios al informar que los esenios “viven juntos

distribuidos en thiasoi, hetairiai y syssitia” (Hyp. X1 5).

2.2.2. Thiasos segin Flavio Josefo

En todas las obras de Josefo sélo aparece una referencia al thiasos. Se encuentra en
las Antigiiedades de los judios junto a decretos del Senado y cartas de Julio César (XIV
185ss.). A través de estos documentos el autor se propone subrayar la fidelidad de los

judios a Roma y los privilegios obtenidos a cambio. En la carta dirigida por César a las

136

autoridades y al pueblo de Pario ™ se alude a los thiasoi existentes en la isla de Delos.

Les recuerda que, si bien a los otros pueblos les estd prohibido reunirse para celebrar sus
comidas en comun y sus ritos, éste no es el caso de la comunidad judia, por lo que les

ordena derogar el decreto emitido contra ellos.

si3dJulio Cayo, pretor y cénsul de los romanos, saluda a los gobernadores de los
habitantes de Pario, el consejo y el pueblo. Se entrevistaron conmigo los judios de
Delos y algunos judios vecinos ante la presencia de vuestros embajadores y
manifestaron que vosotros por decreto les prohibis realizar sus costumbres y cultos
patrios. »;4A mi, pues, no me satisface que contra nuestros amigos y aliados existan
tales decretos y que se les prohiba vivir seguin sus costumbres y aportar dinero para
sus comidas en comun y sus cultos, ya que ni en Roma se les ha impedido realizarlo.
215As1 pues, Cayo César nuestro pretor y cénsul, tras prohibir en una disposicién que
se reunieran los thiasoi en la ciudad, sélo a éstos no se lo prohibié ni tampoco
contribuir con dinero ni realizar sus comidas en comun. ,;sDe la misma manera,
también yo, al prohibirselo a los otros thiasoi, s6lo a éstos les concedo que se retinan
seglin sus costumbres y ritos patrios y celebrar banquetes. También vosotros,
entonces, actuariais correctamente en el caso de que, si emitisteis algin decreto
contra nuestros amigos y aliados, lo anularais por su virtud y buena disposicion hacia

nosotros. (I, AI XTIV 213-216)

1% Pario est en la costa de Troya al este del Helesponto. Algunos lo han corregido por Paros, una isla

cercana a la de Delos (Schiirer en la nota f de la ed. de Marcus 1966:561).
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Es evidente que thiasos tiene el sentido de asociacion y, segun el texto, en el s.I a.C.
debieron existir varias corporaciones en la isla de Delos. Si estos grupos eran de origen
semitico lo mds probable es que se conocieran con el nombre de marzeah. Ya en el
capitulo IV analizamos una serie de documentos en los que se aludia a comunidades
semiticas denominadas asi en diferentes puntos del Mediterrdneo; p.e., en la inscripcién
bilingiie del puerto de Atenas (KAI 60) se equiparaba el marzeah de los sidonios con un
koinon, es decir, con un sinénimo de thiasos. Ademas, en la isla de Delos se han hallado
inscripciones relativas a koindna fenicios como los Poseidonistas de Beirut y los
Herakleistas de Tiro (cf. n.1). Es 16gico suponer que con esta expresion se denominaron
también las instituciones semiticas.

Llama la atencién que Filon designe con thiasoi a los clubs de los otros pueblos, pero
no al de los judios. De hecho, el vocabulario referente a sus reuniones simpoéticas resulta
muy significativo: syndeipna (“comidas en comiin™) 'y hestido (“celebrar un banquete”).
Se trata quizd de acentuar todavia mds el hecho de que las costumbres convivales judias
se diferenciaran claramente de las de los otros pueblos, ya que, como sabemos, llamar a
un grupo de individuos thiasos tenia connotaciones muy negativas para los judios (cf.

Sab 12,5).

3. Conclusiones

En el presente capitulo no s6lo hemos pasado revista a los tipos de asociaciones
griegas que se fueron desarrollando a lo largo de casi un milenio (ss.VII a.C. —s.11 d.C.),
sino que también hemos buscado una conexién con el marzeah semitico. Pese al intento
de sintesis, la informacién es muy abundante y diversa, por lo se hacen necesarias unas
conclusiones.

Nuestro andlisis, que comenzé con la identificacion del marzeah con el thiasos en Je

16,5 y con el koinon en KAI 60, ha resultado mucho mds revelador de lo que en un
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principio cabria esperar: parece que el universo semitico adopté las formas y la
terminologia helénica, asi como también los griegos admitieron en sus comunidades las
instituciones de sus vecinos. Ademds, los autores judios (LXX, Filén y Josefo)
asumieron los distintos modelos helenisticos, distinguiendo entre un thiasos mitico, una
asociacion real y unos usos derivados de los términos. A su vez, esta diversidad del
vocablo thiasos nos puede ayudar a comprender que el marzeah no fue una institucion
unidimensional con caracteristicas constantes a lo largo de tres milenios, sino que abarcé

distintos &mbitos (mitoldgico o real) y sufrié una evolucion.

1. Asociaciones griegas

1.1. Asociaciones lacedemonias

a. Syssitia espartanos. Los syssitia eran las comidas en comun de los laconios,
conocidas también con el nombre de fiditia/filitia. En ellas debian participar los
ciudadanos, varones libres de todas las edades, que pudieran aportar la cuota mensual
para el vino y los alimentos. Se reunian en thiasoi de unas quince personas y celebran
banquetes en los que predominaba el comportamiento ordenado y el consumo medido de
alimentos y bebidas. Entre los objetivos de los syssitia estaba la formacién del
ciudadano, pues los mds jovenes aprendian a hablar y actuar en ptblico como sus
mayores. La asistencia a un syssition requeria una confidencialidad absoluta, ya que no
podian comentar fuera nada de lo ocurrido alli. Lo mismo sucedia con el acceso de un
miembro nuevo a la reunion: se hacia por votacion secreta y si se encontraba un solo
voto negativo el aspirante era rechazado. El simposio tenia lugar en un recinto donde
destacaba su mobiliario: mesas para colocar los alimentos y divanes para recostarse
(desde al menos el s.VII a.C.). Estaba amenizado con musica de la que se encargaban
sobre todo las esclavas. Por dltimo, se distinguian las comidas habituales, en las que se
tomaban los productos de consumo diario (cereales, queso, higos, algo de carne, el caldo
negro y vino mezclado con agua), de las ocasiones especiales con una cocina mas

elaborada (pasteles, confituras).
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b. Andreia cretentes. Se llamé andreion al paralelo islefio del syssition lacedemonio.
De hecho, los autores crefan que la musica de los banquetes espartanos era originaria de
Creta. Ademas, andreion se utilizé para denominar a las comidas en comin espartanas

antes de que se implantara el nombre de syssition o fidition (aparece en pl: fiditia).

1.2. Asociaciones atenienses

a. Orgeones. Se denominaban orgeones los miembros de un grupo establecido de
forma privada, para realizar sacrificios y honrar a un dios, a un héroe o a varios. Se
reunian en un recinto especifico (generalmente un templo), habilitado con mesas y
divanes, en unos dias determinados. Alli tenfan lugar las ofrendas para el patrén y la
comida en comiin. Ademds, era licito asociarse con otros orgeones para realizar
sacrificios a un mismo dios. Destacaba la figura del anfitrion, que a veces se ocupaba
también de la parte econdmica (recaudacion, cuotas, gastos, alquileres del templo, etc.).
El ingreso a este grupo, en principio, era hereditario y la familia de los orgeones
(mujeres y nifios) podia beneficiarse de algunos privilegios (como el reparto de la
carne). En época helenistica las posibilidades se incrementaron, pues surgieron grupos
que adoraban a una divinidad extranjera y la mujer intervino directamente en algunas de
estas asociaciones (como sacerdotisa, anfitriona, etc.). Se conoce también el caso de
algunos grupos dedicados al culto a los difuntos que recibieron el nombre de orgeones

por organizarse forma similar.

b. Eranos, koindn y thiasos. Estos tres sinénimos aludian a las formas de asociacién
atenienses, que el Helenismo acab6 exportando después. La definicidn general es similar
a la de los orgeones: un grupo establecido, habitualmente de varones, que se reunian en
torno a una divinidad para celebrar los ritos y la comida comunitaria. Las diferencias
entre ellos corresponden a ciertos matices: mientras que koindn era un vocablo mds

neutro, éranos se empleaba para referirse al banquete y thiasos tenia una clara
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connotacion religiosa. A éstos hay que afadir synodos, que significaba ‘“reunion,
asamblea” y era todavia menos especifico que koinon, por lo que su contexto debia ser
muy concreto.

Los términos mads utilizados fueron koinon y thiasos, que se interpretaron como
paralelos griegos de marzeah. Koinén tuvo una gran acogida entre las comunidades
semiticas, en especial las fenicias; asi, encontramos la inscripcion bilingiie del puerto de
Atenas (KAI 60). Por otro lado, thiasos fue empleado por los judios desde que se
consider6 una traduccién de marzeah en Je 16,5 (s.I1I a.C.). Sin embargo, a pesar de que
eran sinénimos intercambiables, thiasos no perdié el matiz religioso y acabd teniendo

una fuerte connotacion negativa.

c. Thiasos-koinon real y thiasos mitico. El problema principal para abordar el anélisis
de thiasos consiste en sus distintas acepciones a lo largo de su historia: (1) como la mas
pequefia de las antiguas divisiones de la sociedad arcaica-cldsica (demos, fratria, etc.,
hasta los thiasoi); (2) como el “cortejo” de seguidores de una divinidad, sobre todo de
Dioniso, segun la tragedia y las representaciones de la cerdmica ateniense; (3) como una
institucién bien reglamentada, sinbnimo de koinon. A partir de la época cldsica van a
predominar los dos ultimos sentidos y con el Helenismo se van a asimilar por las nuevas
comunidades.

Thiasos, como sinébnimo de koinon, se define como una asociacidon que se instituye de
manera privada, pero que estd reconocida por el estado. Tenia un marcado carécter
religioso que se manifestaba en un ritual en honor a su divinidad patrona. Los
participantes en estos thiasoi eran varones con un cierto poder adquisitivo, que debian
cumplir unos estatutos con predominio del orden y del respecto por los compaieros. Si
alguno sobrepasaba las normas (hablaba a destiempo, aplaudia, gritaba, insultaba o
pegaba a otro) debia ser castigado con una multa o incluso con la expulsion. Entre las
funciones que se acataban por un periodo de tiempo indicado estaba la de presidente,
sacerdote, tesorero, guardidn del orden, los roles de distintas divinidades en los cultos,
etc., que se sorteaban, designaban por otros miembros o votaban. Sus reuniones eran

periddicas, pero a veces sucedian eventos especiales que les llevaba a encontrarse, como,
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p.e., la muerte de un miembro. Se reunian en paralelo a las fiestas de la ciudad para
representar su propia version del culto a la divinidad (con discursos, procesiones, etc.).
Pagaban distintas cuotas para costear los sacrificios y banquetes (una de entrada, una
mensual, otra anual, cuando se cambiaba de estado civil, se obtenia un cargo publico,
etc.). Solian tener un lugar de encuentro (posiblemente un templo) amueblado con
mesas, divanes y los objetos que necesitaran. En cuanto al banquete, predominaba el
consumo de carne y de vino en grandes cantidades pero con control, pues comportarse
fuera de lugar suponia una sancién. A menudo se empleaba el término koindn en lugar
de thiasos, por las connotaciones que éste wltimo implicaba. Este es el caso de los
iobakchoi de Atenas, un koinon que respondia a estos rasgos.

En oposicion a estas instituciones, existian thiasoi desarrollados en el plano mitico, es
decir, en la literatura y el arte, donde predominaban las escenas baquicas. La divinidad
no sélo era receptora de los ritos, sino que se caracterizaba por su antropomorfismo y su
participacién en las ceremonias. El grupo, por otra parte, lo formaban seres mitologicos
(satiros y otros dioses) y figuras humanas, entre las que destacaban las ménades,
revestidas con los atuendos especificos de Dioniso (hiedra en la cabeza, pieles de corzo
o pantera, serpientes enroscadas, el pelo suelto, el tirso en la mano). También podian
existir grupos de varones, aunque el peso de los cultos recaia, sobre todo, en las mujeres,
pues el elemento femenino conectaba con los ritos de fertilidad. El punto culminante de
la ceremonia, después de las procesiones, danzas y gritos, tenia lugar con el
despedazamiento de un animal y la ingesta de su carne cruda. Esta tradicién ha inspirado
escenas como la de las Bacantes de Euripides, donde el animal descuartizado es
sustituido por un ser humano. Estas imdgenes dionisiacas pasaron al imaginario popular
y se transmitieron a las nuevas sociedades helenisticas. Debido a las evidentes
connotaciones negativas, el término se especializd para referirse a los cortejos miticos;
de hecho, cuando alguien quiso poner en practica estos cultos desordenados el rechazo
social no se hizo esperar.

Por ultimo, se conoce un uso especial de thiasos, quizd derivado del sentido de

“cortejo”, que alude a los seguidores de un concepto metafisico o al personaje que lo
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encarna (thiasos de la Maldad, del Bien, de la Razdn, etc.). Desprovisto de matices, se

utiliza para referirse a los que cultivan alguna de estas ideas.

2. Thiasos en el judaismo

2.1. Conexiones de las asociaciones helénicas con los semitas

a. Testimonios indirectos. Desde época arcaica en la isla de Creta se reconocen
motivos orientales en las representaciones iconograficas: estatuas de miusicos, frisos con
ciervos, diosas de la fertilidad, etc. Ademads, se sabe que aqui, como en otros puntos del
Mediterraneo, se habia establecido una importante colonia de fenicios. Si afiadimos que
los habitantes griegos de Creta celebraban sus syssitia, no es dificil imaginar que los

semitas hicieran lo mismo.

b. Testimonios directos. Las evidencias directas, tratadas ya numerosas veces, son la
inscripcion bilingiie de El Pireo en fenicio y griego, donde se lee respectivamente
marzeaf 'y koinon, y la traduccién de Je 16,5 en LXX, que pone en relacion el vocablo
semitico con el griego thiasos. Ademds, contamos con una serie de téseras palmirenses

en las que aparece marzeah junto a symposiarchos (“presidente de la comunidad”).

2.2. Sentido de thiasos segun los textos judios

a. Thiasos como asociacion. Esta acepcidn se encuentra en la obra de los escritores
judeo-helenisticos, en Filon de Alejandria y en la unica cita sobre el thiasos de Flavio
Josefo. En ambos tiene una connotacién totalmente negativa, pues lo relacionan con
reuniones triviales y banquetes y ritos paganos contrarios a la religiéon judia. Filén
denunciaba el desorden de los participantes por el consumo desmedido de vino, los
excesos en las comidas (mesas repletas), el derroche (los preparativos) y el

comportamiento inmoral (danzas, musica, insultos). Josefo, por su parte, enfrentaba los
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thiasoi paganos, prohibidos por las autoridades romanas, a los syndeipna (“comidas en

comun”) judios, que estaban autorizados por el propio Julio César.

b. Thiasos como divisién o grupo de una comunidad. En algunos casos Filén
menciona thiasoi junto a instituciones de la vida publica: tribunales, plazas, asambleas,
incluso teatros; por tanto, se entendia como una agrupacion dentro de la ciudad. El
ejemplo mds llamativo es el de los esenios, pues denomina thiasoi a los diferentes

grupos de individuos, dentro de una misma comunidad, que comparten casa y mesa.

c. Thiasos como cortejo baquico. Los dos textos biblicos donde aparece thiasos (Je
16,5 y Sab 12,5) presentan reminiscencias de los grupos bdquicos. La escena de Je es
equiparable a algunas manifestaciones del menadismo (incisiones, lamentos, consumo
de vino, etc.); incluso su dimensidén flnebre encuentra un nexo con el mito del
descuartizamiento de Dioniso por los Titanes o el de Penteo en Bacantes a manos de su
propia madre. Ademds, Sab 12,5 confirma esta idea al denunciar los asesinatos de nifios
y el “festin canibalesco de carnes y sangre humanas” en medio del thiasos. Lo mas
probable es que estas descripciones no se correspondieran con hechos reales, lo mismo
que sucedia con las escenas de la tragedia griega. Posiblemente a través de ellas los
autores pudieron actualizar su concepto de la idolatria.

Por otro lado, Filon, cuando describia la situacién de los misterios en su época,
afirmaba que sé6lo accedian a ellos todo tipo de maleantes y los “thiasoi de mujeres
detestables y desenfrenadas”. Por tanto, el componente femenino es una vez mds parte

de la imagen negativa del thiasos.

d. Thiasos como grupo de seguidores de una idea metafisica. El empleo de thiasos
con el sentido de seguidores de un concepto abstracto, positivo o negativo, o del
individuo que lo encarna es frecuente en las obras de Filon. Sin embargo, como no tiene
ninguna relacion con el marzeah, no nos interesa para el presente estudio. Con todo,
sorprende que un vocablo tan cargado de connotaciones perdiera sus matices al utilizarse

en contextos filosoficos.
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3. El marzeah a la luz de los testimonios griegos

El thiasos y las otras instituciones griegas coinciden, en buena medida, con muchas
de las caracteristicas del marzeah que hemos visto en los capitulos anteriores: un grupo
compuesto por individuos con cualidades especificas (por lo general, varones de una
misma cultura y condicién social), el patronazgo de una divinidad, la celebracién de un
banquete como el acto principal de la asociacion, un recinto equipado para sacrificios y
comidas, unos dias determinados de reunion, una serie de funciones distribuidas entre
los miembros (sacerdote, presidente, tesorero, etc.), la posesion de bienes inmuebles y el
alquiler de éstos (casas, campos, templos, etc.), el consumo de carne y vino, etc. Pero,
ademds, los testimonios griegos pueden ayudarnos a entender los rasgos del marzeah
que no habian quedado demasiado claros, como su relaciéon con el mundo de los

muertos, y a advertir distintos modelos de marzeah.

a. Relacion con el Mds Alld. Hace unos afios los investigadores consideraban que los
ritos funebres eran el marco esencial del marzeah. Sin embargo, esta idea se pone hoy en
duda, ya que lo habitual, a excepcién de Je 16 y la literatura rabinica, es que no exista un
contexto funerario evidente (cf. McLaughlin 2001). Los ejemplos griegos pueden
iluminar la relacién entre marzeah y los ritos finebres: sabemos que habia ocasiones en
que se reunfan para despedir a un compafiero fallecido, también que se constituyeron
orgeones dedicados al culto a los difuntos y que la celebracién de la muerte de Dioniso
era el acto principal del thiasos baquico. No obstante, son casos puntuales: el honrar a un
miembro difunto y darle el dltimo adiés debia ser, al igual que sucede en la actualidad,
un homenaje moralmente obligatorio de sus socios; los orgeones que honraban a los
muertos constituian sociedades diferenciadas de los dedicados a un dios o a un héroe; el
ritual baquico se centraba mds que en la muerte del dios en su resurreccion, pues
Dioniso era ante todo un dios de la vida y la naturaleza salvaje. En definitiva, es l6gico

contemplar las mismas posibilidades respecto al marzeaf: honraron a los miembros
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fallecidos y la divinidad a la que se dedicaba el marzea/ pudo estar relacionada con el

mundo de los muertos.

b. (Un marzeah real y otro mitico? Si distinguiamos entre un thiasos mitico y otro
real, ;por qué no hacer lo mismo con el marzeah? En los capitulos anteriores se advertia
que no es lo mismo el marzeah referido en las tablillas e inscripciones legales y

econdmicas y el de los documentos literarios. En los primeros se describe una institucion
bien regulada (gastos, cuotas, bienes, alimentos necesarios, ofrendas, etc.); en cambio,
en los textos literarios predomina la embriaguez, los excesos, el despilfarro y toda clase
de desordenes. Parece, entonces, que al igual que encontramos dos tipos de thiasoi

también podemos distinguir dos clases de marz®him: uno mitico (propio de las fuentes

literarias) y otro real (documentos legales y econdmicos).



Capitulo VI

Ultimos testimonios sobre el marzeah

La literatura rabinica y el mosaico de Madaba






El presente capitulo se centra en los ultimos documentos sobre el marzealr. los pasajes
rabinicos y el mosaico que apareci6 en la iglesia bizantina de Méddaba. La razén de tratar
ambos en este apartado no sélo se basa en un argumento cronolégico, sino también en la
conexion que ciertos autores establecen entre un fragmento del mosaico y algunos de los
textos. Estas evidencias prueban que nuestra institucion tuvo un desarrollo importante en
el ambito semita a lo largo de casi cuatro milenios (desde la antigua ciudad de Ebla hasta
el periodo bizantino con el mosaico, s.VI d.C.) y, en particular, en el mundo judio desde
el profeta Amos en el s.VIII a.C. hasta, al menos, el periodo rabinico amoraita (ss.I1I-1V)
y quizd saboraita (ss.V-VI).

La produccion cientifica al respecto se ha limitado a citar los pasajes y la inscripcion
del mosaico como muestra de la existencia de esta asociacion en la Antigiiedad tardia o,
en el mejor de los casos, como confirmacién de alguno de los rasgos observados en los
testimonios semitas. Ni siquiera McLaughlin (2001:61ss.) en su monografia sobre el
marzeaf analiza el tema en profundidad, pues en apenas cuatro paginas concluye que se
trataba de “a celebratory drinking feast which, at least in some cases, is characterized by
its excesses” (p.64). Por el contrario, la aportacion de Bryan (1973) es mucho mas
exhaustiva, ya que muestra una atencion especial a la literatura rabinica y al mosaico.
Sin embargo, relega las caracteristicas del marzea/ a un segundo plano, ocupdndose de
cuestiones paralelas como la reconstruccion de las fuentes primitivas, el origen de
algunas fiestas, etc. Por tanto, la finalidad de nuestro estudio serd precisamente

determinar si los elementos del marzeah tienen su origen en la tradicién semitica, sobre
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todo biblica, y si se produjo, a su vez, algtn tipo de innovacién. En primer lugar, vamos
a examinar los pasajes rabinicos, debido a que son mds explicitos que el dibujo y la

inscripcion del mosaico de Madaba.

. ) 1
1. Testimonios rabinicos

Como podemos suponer, algunos de los textos sobre el marzeah estan relacionados
con Am 6,7 y Je 16,5, es decir, las dos citas biblicas donde aparece el término”. Asf, un
buen criterio para abordar los pasajes seria el distinguir entre los textos que utilizan estos
versiculos y los que dependen de otros casos. No obstante, ésta no es nuestra opcion, ya
que, en principio, preferimos dividirlos en tres apartados diferentes segin los contextos

donde aparezca el término. Con el primero pretendemos averiguar si el marzeah tiene

una dimensién funeraria como Je 16. En el segundo se analizard su conexioén con la

apostasia de Israel en Sittim (Nd 25) en las versiones targimica y rabinica. Por dltimo,
veremos cudl es el vinculo entre el marzeah y un festival popular llamado maiumas, del

que hablan las fuentes semiticas y greco-latinas.

1.1. ;Fiesta funebre o de jubilo?

Je 16,5 tiene una evidente dimension funebre, resultado bien de una acepcién de
marzeah (si definitivamente se asume el nexo entre la entidad y el mundo de los
muertos) o, lo mds probable, de su propio contexto. Por el contrario, Am 6,7, que es un

texto mds antiguo, denuncia la conducta de los participantes en un banquete de jibilo. El

' Seguimos la forma de transcribir el nombre de los rabinos por la ed. espafiola de Strack — Stemberger
1996.
* Como se indic6 en el capitulo I, en TgAm 6,7 y Tgle 16,5 aparece el mismo vocablo en su forma

aramea sin aportar ningtin dato significativo, por lo que no vamos a tratar estos casos.
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elemento comin entre los dos pasajes se halla en el cardcter idoléatrico de ambas

reuniones. ;Cudl puede ser, entonces, la tradicién que ha llegado al judaismo rabinico?

1.1.1. Contexto de duelo

En tres textos rabinicos se alude a la prohibicion de Je 16,5 de no entrar en un bet-
marzeah. El primero que presentamos es del tratado Baba Batra del Talmud de
Babilonia. En él se recogen las palabras de R. Eliezer, hijo de R. Yosé’, sobre la caridad

y la misericordia:

Se ha ensefiado: Dijo R. Eliezer, hijo de R. Yosé: “Todas las obras de caridad y
de misericordia que Israel hace en este mundo son (artifices de) una gran paz y de
unos magnificos intercesores entre Israel y su Padre que estd en los cielos, segin

estd escrito: “Porque asi dice Yahveh: ‘No entres en un bet-marzeal ni vayas a

hacer duelo ni a lamentarte por ellos, porque he retirado mi paz, de este pueblo,
etc., la misericordia y la compasion’ (Je 16,5). La “misericordia” (se refiere a) la

gemilut hasadim, 1a “compasién® a la caridad. (BB 10a)’

Al analizar Je 16,5-9 en el capitulo I, observamos que el pasaje comienza y acaba con
dos “obras de misericordia” o gemilut hasidim: bendecir a los novios (vv.8-9) y ocuparse
de los muertos (vv.5-7); éstas quedan abolidas cuando Yahveh retira la benevolencia de
su pueblo. Por tanto, el pasaje de BB viene a confirmar esta interpretacion, poniendo de
relieve que la ayuda desinteresada hacia los semejantes se convierte en un magnifico
intercesor entre Dios y su pueblo. El ejemplo elegido por R. Eliezer es precisamente el

relacionado con las obligaciones hacia los difuntos: “No entres en un bet-marzeah ni

> R. Eliezer ben Yosé es supuestamente R. Eliezer ben R.Yosé ha-Gelili, tannaita de la tercera
generacion (s.II d.C); cf. Strack — Stemberger 1996:126.

* Lit. pl.

> Ni Bryan (1973) ni después McLaughlin (2001) estudian este pasaje.
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vayas a hacer duelo ni a lamentarte por ellos”. Aqui no se plantea cudl es el significado
de marzeah, pero del contexto se deriva que estd relacionado con el luto y el lamento
provocado por la pérdida de alguien. Se transmite, en definitiva, la misma idea que en el

TM, donde se identificaba el bet-marzeah con una casa en duelo.

El siguiente texto, que pertenece al tratado Moed Qatdn del Talmud de Jerusalén,
expone las distintas acciones que deben realizarse o evitarse en un duelo segin Ez 24,17:
“Suspira calladamente, no hagas duelo de muertos, ciiiete sobre la cabeza el turbante y
ponte en los pies las sandalias, no te cubras el bigote ni comas pan de duelo®. Con la
ultima prohibicidn se subrayan las atenciones prestadas a los allegados de un difunto, es
decir: con motivo del luto los individuos menos relevantes les proporcionan comida a las

personas importantes y éstos ultimos hacen lo propio en el caso contrario’.

“No comas el pan de duelo”. De aqui (se deduce) que los de baja posicién van
a casa de las personas importantes®.

Entonces, ;de donde (se deduce) que las personas importantes se dirigen a los
insignificantes? Dijo R. Semuel bar Rab Yisjaq’: “Est4 escrito ‘Porque asi dice

Yahveh: ‘No entres en un bet-marzeah etc.’ (Je 16,5)”. (TI MQ 3,5 82d)"°

® Lit. “pan de hombres” (también en Ez 24,22). Se entiende como en Os 9,4: “pan de enlutados” (21w
o). Es el pan o la comida que se aporta en los duelos por personas que no pertenecen a la casa del finado.
El profesor Miguel Pérez nos ha sugerido la posibilidad de que se trate de una lectura errénea al pasar el
texto del paleohebreo al alfabeto arameo cuadrado: se confundiria la yod con la sin debido a su gran
parecido, asi en vez de lefhem “onim (“pan de duelo”) se habria leido lefiem “anasim (“pan de hombres”).
La expresion se habria mantenido asf al fijarse el texto biblico. Con otras consonantes sucedié lo mismo,
como p.e. entre alef'y taw; cf. Trebolle Barrera 1998:113s.

" Todo lo que hay en casa de un finado estd contaminado durante el tiempo del luto, por lo que los
alimentos deben ser preparados en otro lugar y traidos por amigos, vecinos, etc.; cf. c.1 2.2.2.b.a.

8 Lit. “los pequeiios se dirigen a los grandes”.

® De la tercera generacién de amoraitas de Palestina (Strack — Stemberger 1996:142).

' Tampoco este pasaje ha sido considerado por Bryan (1973) o McLaughlin (2001).
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Aunque no se explica el significado de bet-marzeah, al igual que en el pasaje anterior

del TB, se evidencia un contexto flinebre; esta vez, vinculado a las obras de piedad entre

las distintas clases sociales.

El tercer testimonio de Je 16,5 se encuentra de nuevo en el TB. En un pasaje del
tratado Ketubbot, que trata acerca del patrimonio paterno que le corresponde a una hija,
un rabino le pregunta a otro quién debe estar al frente del ber-marzeah. Aunque a
primera vista no existe un vinculo directo entre ambos temas, el texto los pone en

1 L 12
en una nota dirigida a Rab Huna -,

relacién de una forma muy irénica. Rab Andn'
pidiéndole que le permita cobrar su lote a la heredera, lo saluda con el amistoso
“compaiiero”. Este, en lugar de acceder, le envia a un tercer rabino, R. Seset!? , con dos
nuevas cuestiones: una sobre el tipo de bienes a los que se refiere (muebles o inmuebles)
y otra acerca de la presidencia del bet-marzealr; ademds, R. Huna por boca de R. Seset lo
Ilama por su nombre sin ninguna muestra de respeto (“Andn, Andn”). Desconcertado, R.
Andn decide pedirle ayuda a Mar Ugba'®, el cual le ofrece la siguiente interpretacion:

quien no conozca qué es marzeah no debe llamar faber (“amigo”, “compariero”) a un

maestro de maestros como R. Huna; de ahi se deduce su extrafio comportamiento.

'"'Rab Andn o Andn bar Rab fue un amoraita babilénico de mediados del s.III d.C. que frecuenté la
casa del exiliarca Mar Ugba y mantuvo disputas haldkicas con Rab Huna.

'2 Rab Huna: existieron distintos amoraitas conocidos con este nombre, pero segiin los rabinos que se
mencionan, el Rab Huna al que se alude debié ser el maestro de Sura que pertenecié a la segunda
generaciéon de amoraitas babildnicos, cuya vida transcurrié en el s.III d.C; cf. Strack — Stemberger
1996:139.

3 Rab Seset: rabino de la tercera generacién de amoraitas babilénicos, cuya vida transcurre entre los
ss.III-IV d.C; Strack — Stemberger 1996:144.

'* Aunque existieron dos rabinos conocidos como Mar Ugba, por el contexto suponemos que aqui se
trata de Mar Ugba II exiliarca babil6nico (nieto del también exiliarca Mar Ugba I), amoraita de segunda

generacion; cf. Strack — Stemberger 1996:139.
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Rab Andn le mand6 a Rab Huna (la siguiente nota): “Compaifiero Huna, saludos.
Cuando esta mujer se presente ante ti'>, permitele cobrar el décimo de los bienes
(paternos)”. (R. Huna) le dijo a R. Seset, que estaba sentado frente a él: “Ve a
decirle (esto a R. Anédn) y que sea excomulgado quien no se lo diga (asi): ‘Andn,
Andn, ((se debe cobrar) de los bienes inmuebles o de los muebles?; y ;quién debe
estar sentado en la presidencia en el bet-marzeah?’” Rab Seset se presentd ante
Rab Andn y le dijo: “(Tu eres) maestro'®, pero Rab Huna es maestro de maestros,
y ha pronunciado una excomunidén contra quien no le diga (esto a R. Anan); si no
hubiera decretado la excomunién, no seria (yo) quien le dijera: ‘jAndn, Anén!
((se debe cobrar) de los bienes inmuebles o de los muebles?; y ;quién debe estar
sentado en la presidencia en el bet-marzeai?”” Rab Anan fue a Mar Ugba a
decirle: “Mira, maestro, como se dirigié a mi Rab Huna: ‘Andn, Andn y ademads,
[no sé] qué significa lo del marzeah que me remiti6. Le dijo (Mar Ugba):
“Cuéntame entonces como ocurrio?” Le respondié (R. Andn): “Asi sucedio el
incidente”. Le contestd: “Un hombre que no sabe qué es marzeah, ;debe dirigirse
a Rab Huna como “compafiero Huna”? Lo que (significa) marzeah es duelo,

segtin la Escritura: ‘No entres en un bet-marzeah etc.” (Je 16,5)”. (Ket 69ab)"”

Asi pues, Mar Ugba no s6lo descifra las palabras de Rab Huna, sino que, apoyandose
en la cita de Jeremias, identifica marzeah como sinénimo de “duelo” Gw)'E. A
continuacion, esperariamos que se retomara el tema de la herencia; sin embargo, antes se
recogen otras opiniones al respecto, repetidas también en el tratado talmuidico de Moed

Qatdn. Una vez que R. Abbahu'” pregunta sobre el origen de la presidencia del marzeah,

13 Lit. “cuando (se encuentre) esta mujer la mujer ante tu presencia’.

'S Lit. “maestro (eres) maestro”.

'7 Pasaje en Bryan (1973:71); citado por McLaughlin (2001:61) entre los textos que conectan el
marzeal con el duelo.

'8 Bryan (1973:71) considera que Ece 7,2 refuerza este sentido al identificar una casa en duelo como
una bet-misteh (“casa en fiesta”), considerando que ambos son sinénimos de “ebel (“duelo”). Pese a esta
argumentacion, afirma que “we have no proof of this”.

" De la tercera generacién de amoraitas palestinos, fue el principal director de la academia de Cesarea;

cf. Strack — Stemberger 1996:141. En el fragmento anterior los personajes coincidian en el espacio y el
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Rab Najmén bar Yisjaq20 y Mar Zutra®' responden empleando, respectivamente, los

9922

recursos midrasicos “no leas”" "y la técnica del notariqon”:

Dijo R. Abbahu: “;De dénde (se deduce) que el que el hace duelo tiene su asiento
en la presidencia?”’ De que se ha dicho: “Les escogia el camino y me sentaba a la
cabeza, me colocaba como un rey entre la tropa;, como quien consuela afligidos”
(Jb 29,25). “(Quien) consuela” (yenahem) es a otros, el sentido es obvio®! Dijo
Rab Najmdn bar Yisjaq: “El ketib (permite leer) yinnahem (en lugar de

2 .. I .2 .
> Mar Zutra dijo que de la siguiente sentencia®: “Cesard el marzeah

yenafem)
de los que estdn reclinados” (Am 6,7), el amargado (mar) y trastornado (zaf)

llegar a ser principe”’ de los arrellanados®®. (Ket 69b = MQ 28b)*

tiempo (Babilonia, ca. s.III d.C.); sin embargo, en este pasaje se mezclan rabinos de distintas épocas y
lugares: academias de Babilonia y Palestina y diferentes generaciones de amoraitas.

20 Amoraita babilénico de la cuarta generacién, que presidi6 la academia de Pumbedita (s.IV d.C.);
Strack — Stemberger 1996:148.

2! Existieron, al menos, dos personajes llamados asi: uno amoraita y otro saboraita. Lo mds probable es
que aqui se aluda al primero, al exiliarca que pertenecié a la sexta generacion de amoraitas babil6nicos
(s.V d.C.); cf. Strack — Stemberger 1996:152.

2 2l tikre 0 “no leas” es un recurso muy utilizado por lo rabinos, pese a que no estd incluido en las
reglas de Rabbi Eliezer. Consiste en el cambio de vocalizacién de una palabra, adquiriendo un nuevo
significado; lo que permite una interpretacién diferente del texto; cf. Vegas Montaner 1994:47.

2 Notarigon es un recurso hermenéutico, incluido entre las treinta y tres reglas de Rabbi Eliezer, que
consiste en la separacién de una palabra en otras dos o mds con el fin de encontrar otras interpretaciones
de los pasajes; cf. Navarro Peir6 1987:71,Vegas Montaner 1994:47, Strack — Stemberger 1996:68.

# «Segiin su literalidad”.

» Juego entre las formas verbales: yinnahem (nifal: “ser consolado™) y yenahem (piel: “consolar”).
Otra posibilidad podria ser entre piel y pual (yenuham, por su sentido pasivo). De esta manera “quien
consuela” de la cita de Job se convierte en “quien es consolado”, facilitando la identificacion con “el que
hace duelo”, al que alude R. Abbahu.

X Lit. “de aqui”.

%" Se ha cambiado el 7o (“cesard”) del TM por su homé6fono 2w (“principe”).

% El nuevo sentido es producto de separar en dos palabras el término marzeal mm T (cf. Jastrow s.v.

13

n”).
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Hasta el momento todos los ejemplos en los que marzeah se interpretaba como duelo
dependian de Je 16,5, pero el texto presente se apoya en Am 6,7. Por tanto, podriamos
pensar que ésta es una prueba indudable de tal equivalencia en la literatura rabinica,
como ya afirmaba Mar Ugba en el pasaje anterior de Ket 69ab (“Lo que (significa)
marzeah es duelo”). En cambio, debemos tener en cuenta dos consideraciones: (a) la
identificacion de marzeah con “duelo” puede ser sélo producto del contexto de Je 16,5,
en lugar de una acepcién propia del término; (b) la lectura de Am 6,7 segin Ket 69b =
MQ 28b responde exclusivamente a recursos hermenéuticos (la separacion de marzeah
en dos palabras y el cambio de -o- por -w-: “cesard” por “principe”). En consecuencia, es
imposible asumir una dimension funebre del marzeal fuera de la cita de Jeremias. S6lo
si encontramos otros lugares donde marzealh tenga este sentido, estaremos en
disposicion de confirmar su relacién con el mundo de los difuntos. De lo contrario, este

uso no dejard de ser un caso puntual fruto de un contexto concreto.

1.1.2. Fiesta de jubilo

En el apartado anterior, el marzeah se veia implicado por un motivo u otro en un
ambiente finebre. Un texto que algunos autores han interpretado también en este sentido
es el del tratado Berakot del TJ, donde, al discutir sobre la comida de duelo, se alude a la

— .30 :
prohibicién de R. Zeira™ de celebrar marz® iim tras su muerte:

¥ Texto brevemente comentado por Bryan (1973:71s.) y citado por Porten (1968:184) y McLaughlin
(2001:61).

3 R. Zeira puede ser Zeira I o Zeira II. El primero era babilonio que tuvo que marchar a Palestina, por
lo que se le considera un amoraita palestino de la tercera generacion; cf. Strack — Stemberger 1996:142. El
segundo pertenece a la quinta generacion de amoraitas palestinos cf. Strack — Stemberger 1996:150. Lo

mds probable es que sea el primero, que podriamos situar en torno al 300 d.C.
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R. Zeira, cuando iba a morir ordend lo siguiente: “No hagdis por mi duelo hoy (y)

mafiana marz*him”. (TJ Ber 3,1 6a)°'

Porten (1968:184) consideré que R. Zeira se referia a un tipo de duelo caracteristico
del marzeah en la misma linea que Ket 69b = MQ 28b. Sin embargo, segin las palabras
del rabino parece que estd oponiendo el duelo ante su inminente muerte a festejos
alegres. Aunque, en principio, las dos opciones pueden ser aceptadas, la ultima

encontraria una buena justificacion en los pasajes que ahora presentamos.

En Ester Rabbah® existen dos referencias al marzeal, una en el comentario de Est

1,2 y la otra en el de Est 1,9. El contexto de ambos es muy parecido, pues se denuncia el
festejo de un banquete por parte de la realeza persa en oposiciéon al lamento judio a
causa de su Templo en ruinas. La diferencia fundamental reside en que en el primer caso
el anfitrién es el rey Asuero, mientras que en el segundo se mencionan ademds reuniones

convivales presididas por la reina Vasti y destinadas s6lo a las mujeres.

“Por aquellos dias” (Est 1,2). Esta es Otra opinién sobre “También Vasti la

una de las veces en las que los dngeles reina” (Est 1,9). Semuel® abrié (con):

. 33 34 ,
servidores™ protestan™ ante el Santo, “Cuando  estén  acalorados les

bendito sea, diciendo en su presencia:
“Seflor del universo, el Templo estd en

ruinas y este malvado se sienta y

prepararé banquetes (y los embriagaré
para que se adormezcan...)” (Je 51,39).

Dijo el Santo, bendito sea: “Cuando

celebra marz°him”. Les respondié vengan a enardecerse con la realeza les

(Dios): “Estableced ‘dias’ frente a prepararé  banquetes — (mistehem);

3! Citado por Porten (1968:184) y McLaughlin (2001:63) y comentado por Bryan (1973:72s.).

32 Ester Rabbah, Midrds de Asuero o Midrds Megillat Ester es un midrds del libro biblico de Ester que
se lee en la fiesta de Purim y que se divide en dos partes: una mds antigua (ca. s.V d.C.), que comprende
los cc. 1-6 (EstR I) y otra mucho mds moderna (s.XI d.C.), que se ocupa de los cc.7-10 (EstR II); cf.
Strack — Stemberger 1996:423s.

3 Lit. “al servicio”.

¥ poren 7 lit. “sacuden las piedras™ (cf. Jastrow s.v. “777).
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‘dias’, pues lo mismo se aplica a* “Por
aquellos dias vi en Judah que habia
quienes pisaban los lagares en sdbado,
etc.” (Neh 13,15). Rab Jelbo™ dijo:
“Lamento y ay fueron aquellos dias”.
Dijo Rab Bebay’’: “Hahem (implica)

hah (= ay) para aquellos dfas, segin

yo destruiré sus cimientos
(mistewatehon)*' y los embriagaré con
sus pesares, para que se deleiten,
porque se alegraron cuando fue
destruido el Templo. Dijo el Santo,
bendito sea: “El Templo estd en ruinas

y este malvado prepara marz’fim; y

puedes leer en las Escrituras:

también la malvada Vasti prepara
“Lamentaos, ay del dia aquel’” (Ez

30,1). Dijo R. Yisjag®™: “Lamento

marz’ him, segun estd escrito: “También

Vasti, la reina, preparé un banquete

(nihyah) para aquellos dias, segun (misteh) para las mujeres” (Est 1,9).

puedes leer en las Escrituras: “Se (EstR 3,3)"

cantard un lamento (nihyah) amargo™”

(Mi 2,4). (EstR 1,10)

¥ Lit. “esto es lo que estd escrito”. Se aplica la regla de ke-neged o de la “correspondencia”; cf.
Navarro Peiro 1987:69s., Strack — Stemberger 1996:67.

3% Rab Jelbo fue un amoraita palestino de la cuarta generacién, que estuvo un tiempo en Babilonia
(ss.III-IV); cf. Strack — Stemberger 1996:146.

37 Rab Bebay fue un discipulo de Abbahu (el rabino mencionado en los textos de Ket 69b = MQ 28b),
de la tercera generacion de amoraitas palestinos; cf. Strack — Stemberger 1996:146.

* Hay varios rabinos llamados R. Yisjag, pero si consideramos que los otros dos maestros que
aparecen en el texto son de la tercera y cuarta generacion de amoraitas palestinos (ss.I1I-IV), el que aqui se
menciona podria corresponderse con dos personajes de la tercera generacion: Yisjaq bar Najmdn y R.
Yisjaq II o Nappaja (“‘el Herrero”). El ultimo fue muy reconocido como haggadista e, igual que R. Jelbo,
también pasé un tiempo en Babilonia; cf. Strack — Stemberger 1996:140.

3 1 sma Ann: verbo acompaiiado por dos sustantivos que tienen la misma raiz. Ademds, los nombres
son sinénimos (“lamento’).

0 Aunque no tenemos otro dato aparte del nombre (muy comtn entre los rabinos), puede tratarse de
Mar Semuel, también conocido como Semuel Yarjinaah (“el astrénomo”) y Aryok el Grande. Fue un
amoraita babil6nico de la primera generacién, director de la escuela de Nehardea (ss.II-1II d.C.); cf. Strack
— Stemberger 1996:136.

41 - . . .
Juego de palabras entre mistehem y mistewatehon por compartir las mismas consonantes.

> Breve comentario de ambos pasajes en Bryan (1973:121) y referencias en McLaughlin (2001:63).
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No hay duda de que en estos pasajes el marzea/ no estd relacionado con el mundo de
los difuntos, sino con un festejo de jubilo. Lo sorprendente es que a partir del vocablo
misteh en el TM se haya deducido la celebracion de un marzeah; sobre todo, cuando en
Je 16,5-9 podian entenderse como dos banquetes con finalidades opuestas. Concluimos,
entonces, que el rasgo que diferencia el marzeal del misteh no reside en la presencia o
ausencia de una dimension funebre. El testimonio que puede ayudarnos a iluminar estos
fragmentos midrasicos es, una vez mas, el de Am 6.

Cuando el profeta Amés amenazaba al “marzeah de los que estdn reclinados™ con el
exilio, describia una serie de elementos relacionados con la riqueza: copas de vino,
divanes de marfil, magnificas comidas, musica, aceites, etc. Su denuncia se centraba en
dos aspectos: la injusticia social (las diferencias entre las clases y el poco interés de los
nobles por el pueblo) y la idolatria (el incumplimiento de los preceptos con convites
paganos). En los pasajes que ahora analizamos también se observa esta doble critica: por
un lado, el papel de los desfavorecidos lo asumen los judios y el de los ricos samaritanos
lo encarnan Asuero, Vasti y su corte; por otro, la identificacion de misteh con marzeah
probablemente encubre un acto idolatrico. Este dltimo punto se confirma con la
descripcidn del banquete real segin el TM: “Cuando transcurrieron aquellos dias, el rey
celebro para todo el pueblo que se encontraba en el palacio de Susa, desde el grande
hasta el pequeiio, un banquete (nnur) durante siete dias en el patio del jardin de la
residencia real. Colgaduras blancas de lino y de color celeste pendian de cordeles de
lino fino y de color escarlata sobre anillas de plata y columnas de mdrmol, divanes
(mien) de oro y plata sobre un pavimento de alabastro y mdrmol y de ndcar y mosaico.
Daban de beber en copas ("33) de oro 'y copas de formas distintas y el vino regio era
abundante conforme a la liberalidad del rey” (Est 1,5-7). Asi pues, comparte con el
pasaje de Amoés un vocabulario (“divanes”, “copas”) y un contexto similar. A su vez,
también se aprecian otros rasgos del marzeah extraidos de diversos testimonios: un lugar
especifico para el banquete (el palacio real), una duracién determinada (siete dias) y un
presidente del evento (el rey, la reina). Por consiguiente, no es dificil suponer que el

mundo rabinico apreciara aqui una escena propia de la id6latra, de manera que lo que
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habia sido catalogado como un misteh (término sin connotaciones negativas) por el TM,

lo convirtieran en un banquete pagano.

Un dltimo pasaje confirma la interpretacién de marzeah como fiesta de jubilo. En
Qohelet Rabbah® se halla un texto, reproducido después con algunos cambios en el
Midrds de Samuel44, donde contrasta el duelo por la muerte de Samuel (cf. 1Sa 18,3) con

los marz® him que se prepara el malvado Nabal.

Un texto dice: “Murio Samuel” (1Sa 25,1) y otro dice: “Samuel habia muerto”
(1Sa 28,3). R. Assi® explico: “Samuel habia muerto” (se refiere,) sin duda, a (su)
muerte, (mientras que) “murio Samuel” simplemente se cita en relacion al caso de
Nabal, porque esta dicho que “murio Samuel... y habia un hombre en Maon que
tenia su hacienda en el Carmelo (... su nombre era Nabal... era duro y malo)”
(1Sa 25,1-3). R. Semuel bar Najmén® afiadi6 que todos se lamentaban,
golpedandose, por la mue