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Abstract

Every attempt at inserting an author into a certain ideological category runs the
risk of facing serious difficulties. However, and as a requirement of systematicity, it is
frequently convenient to offer a delimitation, as provisional and susceptible of critical
judgement as it may be, concerning the mainstream trends adopted by the most relevant
scholars.

In our opinion, there are three fundamental hypotheses in recent bibliography
regarding the origin of the idea of resurrection of the dead in Judaism:

a) Negative hypothesis: separation between resurrection and Israelite tradition.

b) Positive hypothesis: continuity between resurrection and Israelite tradition.

c) Synthetic hypothesis: novelty of resurrection (integration of both the
negative and the positive hypotheses, admitting the originality of
resurrection and even the possibility of cultural borrowings, and at the same
time defending its deep roots in the Israelite religious traditions)

We have selected a series of authors who may be regarded as the most relevant
representatives of these tendencies in the last decades.
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Toda tentativa de encuadramiento ideoldgico de un autor se topa siempre con
serias dificultades. Sin embargo, y por razones de sistematicidad, en ocasiones es
conveniente ofrecer una delimitacion, por provisional y susceptible de enjuiciamiento
critico que sea, de las principales posturas que los investigadores mas relevantes de la
literatura contemporénea han adoptado en torno a una cuestion, en nuestro caso la que
concierne a la emergencia y al desarrollo de la idea de resurreccién en el judaismo.

Cabe afirmar que existen tres posiciones fundamentales en la bibliografia
reciente:

a) Hipotesis negativa: separacion entre la resurreccion y la tradicion israelita.
b) Hipdtesis positiva: continuidad entre la resurreccion y la tradicion israelita.

c) Hipotesis complexiva: novedad de la resurreccion (integracion de las
hipbtesis negativa y positiva, reconociendo la novedad de la idea de
resurreccion, e incluso la existencia de préstamos externos, al tiempo que
subrayan su enraizamiento en las tradiciones de la religion de Israel).

Los autores que examinaremos pueden considerarse, de un modo u otro, como
los investigadores mas representativos de las distintas tendencias que prevalecen, a dia
de hoy, en el esclarecimiento del origen de la idea de resurreccién de los muertos en el
judaismo.



1) Hipdtesis negativa: separacion entre la resurreccion y la tradicion de
Israel

G.W.E. Nickelsburg? ha analizado los principales textos con alusiones a la
inmortalidad del alma y a la resurreccion de la carne que se pueden encontrar en la
literatura  intertestamentaria. El  planteamiento de  Nickelsburg se basa
fundamentalmente en un esquema que podriamos denominar tematico: la identificacion
de los grandes temas teoldgicos y géneros literarios con los que viene asociado, de uno
u otro modo, el concepto de resurreccion, metodologia que entronca con el tratamiento
sistematico de la Formgeschichte. Se trata de descubrir patrones hermenéuticos detras
de los distintos textos para asi intentar responder a tres preguntas esenciales que
enumera Nickelsburg:

1) ¢Han servido concepciones intrinsecamente diferentes como son la
resurreccion de la carne y la inmortalidad del alma al mismo fin?

2) ¢Asumieron estas concepciones nuevas funciones teoldgicas con el
tiempo?

3) ¢ Por qué estas concepciones solo se encuentran en algunos textos?

Podemos advertir como estos interrogantes son del todo oportunos. En efecto, la
resurreccion de la carne y la inmortalidad del alma son dos ideas divergentes, si no
antitéticas, y reflejan trasfondos culturales y religiosos distintos. Por ello, el
investigador se enfrenta a un grave problema cuando, al acercarse a determinados textos
de la literatura intertestamentaria, observa que con frecuencia se da una notable
confusion entre la resurreccion de la carne y la inmortalidad de alma, como si el mismo
autor no fuese plenamente consciente de lo que implica cada una de estas nociones.

El elenco de textos sobre el que se concentra la investigacion de Nickelsburg
recoge practicamente todo el abanico de la literatura referente a la resurreccion de los
muertos y a la inmortalidad del alma en el Antiguo Testamento y en los escritos
intertestamentarios. La aproximacion de nuestro autor es, de esta manera, sumamente
comprehensiva, disefiada para no dejar de lado ninguna mencién de estos conceptos
escatologicos.

Nickelsburg comienza examinando el texto de Dn 12,1-3, tomando Dn 12,2
como la primera referencia totalmente nitida a la resurreccién. El pasaje de Daniel se
remonta, como sefiala un consenso casi unanime entre los exegetas, a la época de la
persecucion de Antioco IV Epifanes, en torno al 164 a.C. Las actuaciones del

2 El libro Resurrection, Immortality, and Eternal Life in Intertestamental Judaism, de G.W. E.
NICKELSBURG, publicado por primera vez en 1967, ha sido reeditado y ampliado: Resurrection,
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También es interesante consultar, del mismo autor, la obra Jewish Literature between the Bible and the
Mishnah (Philadelphia 1981). A raiz de la re-edicion del trabajo de Nickelsburg sobre el origen de la idea
de resurreccién en el judaismo, aparecida en 2006, se han venido publicando numerosas recensiones,
entre las que cabe destacar: D.w. CLANTON JR. En Journal of Hebrew Scriptures 8 (2008), para quien la
mayor contribucion de Nickelsburg es, quizas, “demostrar la variedad y vitalidad del pensamiento judio
sobre este tema [la resurreccion y la vida eterna] en el periodo del II Templo” , w. BLANTON en Journal
for the Study of the New Testament 30 n. 5 (2008) 23-24; p.J.w. SCHUTTE en Hervormde teologiese studies
64 n. 2 (2008) 1075-1089; 1.B. WHITLEY en Horizons in Biblical Theology 30 (2008) 89-90.



gobernante seleticida en Palestina habrian provocado una reaccién no solo frente a la
figura de Antioco IV en el plano estrictamente politico, sino también contra lo que
representaba en la esfera de las creencias: un rechazo de la racionalidad helena y, por
tanto, de la concepcion griega de la inmortalidad del alma, inmortalidad que afecta tanto
al alma justa como al alma impia. Es en esta atmosfera de rechazo del logos griego por
parte de importantes grupos del judaismo donde se debe ubicar la emergencia de una
idea extrafia a las creencias anteriores del pueblo de Israel: la resurreccion de la carne.
Pero, por otro lado, Nickelsburg atribuye el origen de la idea de resurreccion a la
progresiva individualizacién de la practica religiosa y de la escatologia que habria
tenido lugar en Israel en esa época.

La vinculacién de la idea de resurreccion a la dolorosa experiencia de la
persecucion de Antioco IV parece suponer que esta nocion aparecié de manera mas bien
subitamente, casi sin continuidad con las tradiciones precedentes de Israel. Pero hay que
advertir, frente a Nickelsburg, que la explicacion del nacimiento de la creencia en la
resurreccion mediante dos causas (la reaccion frente al helenismo y la paulatina
individualizacion de la préctica religiosa), esconde una cierta contradiccion. No se ve
facilmente como se compaginan ambas propuestas. Por un lado, una reaccion que
involucra a amplios sectores del judaismo en su lucha contra la idiosincrasia griega, y
por otro, una pérdida del sentido de colectividad que habria hecho que la restauratio de
Israel, predominante en el Antiguo Testamento, fuese sustituida por la resurrectio del
individuo.

En efecto, si nos preguntamos por la procedencia de esta tendencia hacia la
individualizacion que se habria intensificado en el siglo Il a.C., la respuesta estara
relacionada con la infiltracion de elementos de la misma racionalidad helena contra la
que se esta combatiendo, ya que el concepto de individuo que goza de una consistencia
antropoldgica e historica prescindiendo de la comunidad no es genuinamente israelita,
sino griego. La reflexion sobre el individuo en los planos ético, religioso y cosmolégico
hall6 un desarrollo mucho mayor en la filosofia griega que en la religiosidad hebrea,
donde el individuo era contemplado sobre todo desde la perspectiva de su pertenencia a
la comunidad de los padres, de cuyas practicas y creencias era participe. El rechazo a la
racionalidad helena o no habria sido tan radical, o habria perdido de vista que en el
surgimiento de la idea de resurreccidn se estaban admitiendo, aun de forma inconsciente,
elementos de esa racionalidad.

En lo que respecta a la individualizacién de la escatologia, Nickelsburg enfatiza
la novedad de la resurreccion que aparece en Daniel frente a posibles precedentes
tomados del Antiguo Testamento. Para Nickelsburg, si bien es cierto que el lenguaje del
“Apocalipsis de Isaias” (capitulo 26) habria podido inspirar decisivamente el texto de
Daniel, no se puede perder de vista que en Daniel hay una resurreccion verdaderamente
universal, que afecta a justos e impios, y una resurreccion concebida no como una
defensa o vindicacion del justo, sino como un medio para que todos sean juzgados.

Mas relevante ain que Is 26 en la génesis de la idea de resurreccion de los
muertos en Daniel habria sido, para Nickelsburg, la relectura de Is 66 en un contexto de
persecucion. Is 66 habla del doble destino del justo y del impio, lo que sumado a la fe
inconmovible en el poder creador de Dios, capaz de renovar los cielos y la tierra y de
hacer renacer a la nacion, habria delineado la nueva creencia en la resurreccion. El
sufrimiento del justo durante la persecucion de Antioco IV presentaba un problema que



no era, desde luego, desconocido para la teodicea hebrea, pero que reaparecia con
mayor fuerza si cabe: ;coOmo es posible que el impio destruya la voluntad del justo de
cumplir la Ley de Dios? ¢Acaso el justo se limita a morir sin méas y a participar de un
destino escatoldgico que no difiere en gran medida del destino del impio? La
contradiccion entre la tesis del triunfo del justo y la antitesis del triunfo del impio
habrian alumbrado una nueva sintesis teologica: la idea de resurreccion como
prolegomeno al juicio de Dios, juicio particular en consonancia con la dinamica de
individualizacion de la escatologia de Israel a la que ya se ha referido Nickelsburg. La
resurreccion emerge como una condicion de posibilidad de que se dé el juicio: “la

resurreccion esta al servicio del juicio™.

La resurreccion, instrumento para la realizacion del juicio de Dios sobre las
acciones de los hombres, representaria la sintesis teoldgica que una situacion tan
compleja como la persecucion de Antioco IV demandaba, situacion que podia socavar
los cimientos de la religiosidad de Israel. Aunque tendremos oportunidad de detenernos
mas adelante en este aspecto, no pocos autores han expresado sus discrepancias con el
esquema “dialéctico” de Nickelsburg a la hora de dar razon del surgimiento de la idea
de resurreccién®, en particular porque no resulta adecuado para explicar por qué no
todos los grupos judios la aceptaron de inmediato.

La estructura de Daniel seria, por tanto, la siguiente: necesidad de juicio, que
lleva pareja la necesidad de resucitar para ser juzgado. En Daniel, sin embargo, no
contemplamos una resurreccion estrictamente universal: el texto de Dn 12,2 dice
“muchos de” (rabim mishné..., polloi ton...), y Nickelsburg considera que la
resurreccién es una nocién funcional en Daniel que sirve para solucionar el problema de
los que tuvieron un fin injusto en esta vida, pero que por el momento no se inscribe
dentro de una reflexion escatoldgica de mayores pretensiones: “el libro no es un tratado
general de teodicea. Trata especificamente de los problemas suscitados por la
controversia helenistica-hasidica y la persecucion de Antioco™, y sélo con el tiempo se
extendera la idea. La perspectiva que propicia el concepto de resurreccion habria sido,
en consecuencia, local/situacional, pero como en tantas otras ocasiones, una dptica tan
aparentemente reducida no habria sido obice para el desarrollo de una idea de innegable
trascendencia.

Nickelsburg sefiala que las referencias a la resurreccion en un contexto de
persecucion vuelven a aparecer en TestJud 25,4: “los que mueren a causa del Sefior
despertaran”. La resurreccion, prosigue Nickelsburg, se establece como garantia de que
el cumplimiento de lo mandado por el Sefior no conduzca a la muerte, sino que a la
larga lleve a la vida, aunque el Testamento méas que una situacion de persecucion lo que
trasluce es una preocupacion por la renovacion de Israel: “su resurreccion estd motivada
no por necesidad, sino por derecho™®. Como otros textos relacionados con el pasaje de
Daniel, Nickelsburg menciona AsMo 10 y Jub 23.

En cuanto al contraste con la mentalidad helena, Nickelsburg expone como la
persecucion del justo es un motivo recurrente en la literatura veterotestamentaria e
intertestamentaria. Tanto en Sb 1-6 (la justicia de Dios traera vida e inmortalidad) como

¥ NICKELSBURG, Resurrection, Immortality, and Eternal Life in Intertestamental Judaism, 23.
* Cf. J.D. LEVENSON, Resurrection and the Restoration of Israel (New Haven-London 2006) 194.
% NICKELSBURG, Resurrection, Immortality, and Eternal Life in Intertestamental Judaism, 23.
6 -
Ibid., 42.



en las diferentes historias de las condenas injustas del piadoso (José en Egipto, Ahikar,
Mordecai, la condena de Daniel, la condena de Susana...) subyace una finalidad
sapiencial y, al igual que en los cantos del Siervo del deutero-Isaias, una exaltacion del
justo sufriente: “nuestro analisis ha mostrado que el siervo y los protagonistas en las
historias sapienciales son figuras analogas™’. De hecho, Nickelsburg consagra gran parte
de su estudio al esclarecimiento de la tematica de la exaltacion del justo en sus paralelos
proféticos, sapienciales e intertestamentarios (especialmente 1 Hen 62), poniendo de
relieve que la resurreccion es también una prueba de la soberania de Dios sobre todo lo
creado: El es quien juzga y exalta, y la resurreccion, en este sentido, constituye una
concrecion de la sistematizacion de la creencia en el sefiorio universal de Yahvé, que
tiene una raigambre profética tan evidente. Este planteamiento es a todas luces nuclear
al relato de 2 M 7: el sufrimiento no significa abandono divino. Y la optica de la
exaltacion del justo persiste en los escritos intertestamentarios mas tardios, como 2 Bar
49-51.

En lo concerniente a Qumran, es de notar que las consideraciones llevadas a
cabo por Nickelsburg han sido relativizadas por el exhaustivo estudio de E. Puech, al
que nos referiremos mas adelante. Para Nickelsburg (como para J.J. Collins®), los
manuscritos del Mar Muerto “no contienen ni un solo pasaje que pueda ser interpretado
con absoluta certeza como una referencia a la resurreccion o a la inmortalidad”®. Los
Hodayot, los himnos de la comunidad, mas que de resurreccién hablarian de una
escatologia realizada en la participacion presente de la vida futura: “las bendiciones del
ésjaton ya son una realidad para el autor del himno de Qumran”®®. De hecho,
Nickelsburg recalca que el tema de la muerte aparece poco en Qumran, lo que explicaria
el escaso o nulo tratamiento de la idea de resurreccion.

De manera conclusiva, podriamos afirmar que para Nickelsburg la resurreccién
se manifiesta como una exigencia teoldgica suscitada por el problema fundamental de la
teodicea clésica, el sufrimiento del justo, que se agudizo durante la crisis experimentada
en tiempos de Antioco IV. La religion judia necesitaba nuevas repuestas y de gran
envergadura para afrontar una tematica especialmente compleja y poco pacifica: la
exaltacion futura del justo. La idea de resurreccidn aparece como una brillante sintesis
teoldgica que incorporaba la religiosidad tradicional de Israel en una nueva perspectiva.
Lo importante no es tanto el modo en que se vaya a producir la resurreccion (si cabe
hablar en términos de realismo de la carne o de una mera resurreccion del espiritu), sino
el significado profundo de la resurreccién como mecanismo de reivindicacion de la
herencia del justo en la vida terrena, que merece la recompensa de Dios.

Una perspectiva similar es la que adopta H.C.C. Cavallin*. Los textos que
propone no difieren sustancialmente de los examinados por Nickelsburg, salvo algunas
excepciones. Cavallin cita Dn 12,2 y Dn 12,13 como los principales textos
veterotestamentarios que darian cuenta de la creencia en la resurreccion. A continuacion,
divide su estudio no en base a la tematica de los textos sino tomando como punto de

" Ibid., 66.

8 Cf. 3.0. coLLINS, Apocalypticism and the Dead Sea Scrolls (London-New York 1997) 123.

% NICKELSBURG, Resurrection, Immortality, and Eternal Life in Intertestamental Judaism, 179.

10 NICKELSBURG, Resurrection, Immortality, and Eternal Life in Intertestamental Judaism, 190.

1 La primera parte del libro Life after Death: Paul’s Argument for the Resurrection of the Dead in 1 Cor
15 (Lund 1974), de H.C. C. CAVALLIN, se titula “An Enquiry into the Jewish Background” y recoge un
detallado analisis de los textos intertestamentarios concernientes a la creencia en la resurreccion de los
muertos.



partida su procedencia geogréfica y cultural. De esta manera, Cavallin distingue dos
grandes grupos: los textos del judaismo palestinense®? y los textos del judaismo de habla
griega de la Diaspora®.

Estudiando este conjunto de textos, tanto los de origen palestinenses como los
surgidos en el ambiente de la Diaspora judia, Cavallin concluye que en ningun
momento hizo su aparicion una antropologia unitaria, sino que en su aproximacion a la
idea de vida post-mortem “el escritor se propone afirmar que la personalidad
sobrevive'*, pero no se puede esperar una mayor especificacion o precisién en el modo
en que la personalidad sobrevive, porque no existe una perspectiva unitaria sobre la
estructura del ser humano. Cavallin encuentra tres motivos recurrentes en los textos de
la literatura intertestamentaria que ha examinado:

1) La inmortalidad astral de los justos (Dn 12,13; 1 Hen 104, 2; Sb 3,7; 4 Esd
7,97; AntBib 33,5), que aparece ya en algunos pasajes del Antiguo
Testamento (como Dt 12,3) pero que también podria reflejar el influjo de los
teologlimenos orientales.

2) Laasuncion o exaltacion del justo, que remite a Is 52,13.

3) El tema de los santos de Israel, de raigambre veterotestamentaria.

Y enumera doce importantes tesis como colofén de su investigacion™:

1) “Obviamente no existe una Unica doctrina judia sobre la vida después de la
muerte en el periodo que se estd considerando™®.

Los textos examinados por Cavallin demuestran que, en efecto, el judaismo del
Il Templo no conocié una escatologia uniforme. Esta escatologia no existe ni en el
Antiguo Testamento ni en la literatura intertestamentaria. Hay, al menos, tres grandes
perspectivas: la mas antigua que concibe el Sheol como el destino comdn de todos los
hombres, la Optica de la resurreccion de la carne y la 6ptica de la inmortalidad del alma.

12 Dentro de esta categoria cabe destacar el ciclo de Henoc, los Testamentos de los Doce Patriarcas, SalSl
o0 los manuscritos de Qumran. Es de notar, en este punto, que Cavallin encuentra uno o a lo sumo dos
textos de los manuscritos del Mar Muerto que reflejen claramente la creencia en la resurreccion (4Q181 1
Il 3-6, 4QPsDn 38-40). También incluye VitAd (con el Apocalipsis de Moisés), AntBibl, 4 Esd, 2 Bar,
ApAbr, TestMo, ApcrEz, asi como un andlisis de las inscripciones mas significativas que los arque6logos
han hallado en Palestina.

13 _a exposicién de los textos del judaismo de habla griega de la Diaspora que hace Cavallin se inicia con
el estudio de los pasajes de la Biblia de los LXX que se apartan del original hebreo, de tal modo que dejan
entrever la creencia en la resurreccion como fondo teoldgico que ha inspirado la traduccion griega.
También incluye 2 M, 4 Mac, Sb, los escritos de Filén de Alejandria (que no hablarian de resurreccién de
la carne sino de inmortalidad del alma), los testimonios de Flavio Josefo (que escribe para gentiles sobre
las creencias de ultratumba de fariseos y esenios), OrSib, Pseudo-Focilides, JosAs, TestJob, 2 Hen y
determinadas inscripciones de tumbas de judios de la Didspora que aluden a la vida post-mortem aunque
no manifiesten claramente la creencia en la resurreccion.

Y CAVALLIN, Life after Death: Paul’s Argument for the Resurrection of the Dead in 1 Cor 15, 212.

' 1bid., 199-201.

16 Este aspecto también lo subraya S. MOWINCKEL: “These ideas were never systematically arranged; and
any attempt so to present them would only result in an artificial picture”, en He that Cometh (Oxford
1959) 267.



2) “Estas ideas, en parte contrarias, en parte armonizables, pero en realidad
raramente armonizadas, no sélo cambian de una corriente de tradicion a otra,
sino que parecen haber sido simplemente yuxtapuestas en los mismos
escritos e incluso en pasajes muy cercanos entre si”.

La resurreccion y la inmortalidad del alma pueden comparecer conjuntamente en
determinados escritos (por ejemplo, en 4 Esd 7), lo que indica que cuando se redactaron
estos escritos no se habia producido una reflexion sistematica sobre antropologia y
escatologia, sino que la confluencia de ideas de distinto origen (griego, hebreo antiguo,
oriental...) solo deja traslucir una creencia en la persistencia de la personalidad después
de la muerte. El problema se agudiza cuando se consideran la escatologia general (la
consumacion del mundo) con la escatologia particular (la resurreccion, el juicio y la
retribucion individuales), que en escritos como 4 Esd se han intentado conciliar en base
a la idea de un estado intermedio entre la escatologia individual y la escatologia general.

3) Por tanto, las imagenes o simbolos particulares no eran lo mas importante, lo
que hace necesario “desmitologizar” los textos para extraer lo
verdaderamente relevante.

Para entender adecuadamente esta tesis, es necesario recordar que la obra de
Cavallin fue publicada a principios de los afios 70, tiempo en que la propuesta de
desmitologizacién (Entmythologisierung) de R. Bultmann'’ y de la Escuela de
Marburgo dominaba el panorama teoldgico y exegético internacional.

4) La resurreccion corporal no prima en la mayoria de los documentos.

En realidad, de pocos textos escatologicos del Antiguo Testamento y de la
literatura intertestamentaria puede decirse que contengan referencias explicitas a la
resurrecciéon de la carne, y que ésta no se confunda meramente con una resurreccion
espiritual. Ademas, la mayoria de estos textos se enmarcarian en los que Cavallin ha
clasificado como pertenecientes al judaismo palestinense (Dn 12,2, VidAd, AntBib, 4
Esd, 2 Bar...).

7 La desmitologizacién aboga por dejar a un lado los elementos mitolégicos que se encontrarian en lo
primitivos escritos cristianos y que harian incompatible el anuncio del Evangelio con la mentalidad y la
racionalidad del hombre moderno. La obra de Bultmann constituye una asimilacion de la filosofia
existencialista (notablemente, de la analitica existencial de M. Heidegger) a la teologia cristiana. Cf. K.
JASPERS — R. BULTMANN, Myth and Christianity: An Inquiry into the Possibility of Religion without Myth
(New York 1958). En la linea de Bultmann se sitla también la obra del tedlogo aleman F. Gogarten
(1887-1968), profesor primero en Jena y después en Gottingen y autor de libros como Politische Ethik
(1932), Der Mensch zwischen Gott und Welt (1952) o Entmythologisierung und die Kirche (1953), y que
ha dado lugar a la denominada “teologia de la secularizacion”. Sobre la interpretacion bultmanniana de la
fe en la resurreccion de los muertos, cf. G. GRESHAKE, Auferstehung der Toten. Ein Beitrag zur
gegenwartigen theologischen Discusion Uber die Zukunft der Geschichte (Essen 1969) 109-125. Un
problema fundamental que todo eventual proyeto de desmitologizacidn se ve obligado a abordar es el de
la definicion del “mito”. ;Qué es, en efecto, un mito? ;Todo discurso humano alcanza la categoria de lo
mitico? ¢Es suficiente una caracterizacion desde la perspectiva del estudio de los ritos, o desde lo
mitopoyético, o desde el estudio del inconsciente? Parece claro, como escribe R. Barthes, que la mitologia
presenta al menos dos dimensiones: una formal-semioldgica (que podriamos asociar con lo sincrénico) y
una histérico-ideoldgica (conectada con lo diacronico); cf. R. BARTHES, Mythologies (New York 1972)
112. En este sentido, todo mito exhibe unos elementos estructurales constantes que reproducen
situaciones humanas universales, pero la expresion de estas situaciones viene mediada por el escenario
histérico. Para una aproximacion estructuralista al estudio del mito, cf. R.A. SEGAL (ed.), Structuralism in
Myth: Lévi-Strauss, Barthes, Dumézil, and Propp (New York 1996).



5) La resurreccién, mas que con una dimension material, se asocia con una
glorificacion divina del justo.

Nickelsburg ya habia puesto de relieve como la idea de resurreccion, tanto en las
primeras referencias veterotestamentarias como en los testimonios intertestamentarios
mas antiguos, posee un caracter funcional con respecto a la exaltacion del justo sufriente
por parte de Dios, elemento tematico que entronca con la literatura profética anterior. La
reflexion sobre la resurreccion en clave antropoldgica s6lo vendra més tarde.

6) Las fuentes palestinas no enfatizan la inmortalidad del alma.

Los escritos més importantes del judaismo de habla griega de la Diaspora, como
las obras de Filén de Alejandria o el Libro de la Sabiduria, no mencionan la
resurreccion de la carne, sino que parecen centrarse exclusivamente en la idea de la
inmortalidad del alma, tan importante en la filosofia griega (6rfica, pitagorica y
platénica)'®. Por el contrario, la tendencia de las fuentes palestinas es la inversa: la
inmortalidad del alma no es un concepto central, aunque cabria matizar esta tesis
aludiendo a diferentes pasajes del ciclo de Henoc como 1 Hen 22'° donde se dan
referencias explicitas al caracter imperecedero de los espiritus de justos y de impios.

7) En Qumran existe una escatologia anticipada, de inmortalidad o resurreccion
ya realizadas.

En este punto, Cavallin coincide con Nickelsburg y con J.J. Collins aunque,
como hemos apuntado, el trabajo de E. Puech obliga a prestar atencion a mas textos de
Qumrén que probablemente reflejen una creencia en la resurreccion de los muertos.

8) EI final inminente de la historia cobra gran importancia en estos escritos,
aunque 4 Mac, Filén de Alejandria y TestAbr se centran en el destino de
individuo.

La escatologia general y su idea de consumacién de la historia estan
intrinsecamente unidas a la idiosincrasia apocaliptica, como tendremos oportunidad de
analizar con mayor detalle. De hecho, dificilmente se puede entender el surgimiento de
una creencia como la de la resurreccién sin el desarrollo paralelo de una teologia de la
historia, tal y como tuvo lugar entre los autores apocalipticos. La preocupacion
escatologica de los escritos apocalipticos atafie a la historia como un todo vy al final del
mundo. Los escritos imbuidos del ambiente cultural griego, como las obras de Filon de
Alejandria 0 4 Mac, no confieren tanta importancia a la tematica de la consumacion de

'8 para una introduccion a las concepciones de pitagéricos, platénicos y 6rficos sobre el mas alla, cf. G.
REALE — D. ANTISERI, Historia del Pensamiento Filoséfico y Cientifico. | Antigliedad y Edad Media
(Barcelona 1995).

19 Asi, en 1 Hen 22, 9-11 leemos:

“Esas tres fueron hechas para separar los espiritus de los muertos. Asi se separan las almas de los justos,
[y permanecen] alli [donde] hay una fuente de agua viva y, sobre ella, una luz. Del mismo modo se ha
hecho [un lugar] para los pecadores, cuando mueren y son sepultados en la tierra sin que hubiera juicio
contra ellos en su vida. Aqui son apartadas sus almas, en este gran tormento, hasta el gran dia del juicio,
[para] venganza, tormento y castigo de esas almas de los que eternamente maldicen. Aqui los atara [Dios]
por la eternidad (9-11)”. Cf. A. DiEz MACHO (ed.), Apocrifos del Antiguo Testamento (Madrid 1982) vol.
V.



la historia, que implica una perspectiva de linealidad en el decurso del tiempo que, en
principio, resultaba ajena a la mentalidad helena. El interés por el destino del individuo
prima sobre el interés por el destino de la historia como un todo. En cualquier caso, y
como ha puesto de relieve Cavallin, ambas perspectivas, la general y la individual,
también coexisten en determinados escritos, 1o que genera no pocos problemas de
interpretacion.

9) En estos escritos tiene lugar una armonizacion entre el final comun de la
historia y la salvacion inmediata para el individuo.

Este aspecto ya ha sido mencionado a colacion de 4 Esd y de su nocion de
“estado intermedio”, una propuesta de soluciéon para la aparente imposibilidad de
conciliar el juicio y el destino del individuo con el juicio y el destino de la historia como
un todo.

10) El “estado intermedio” supone una armonizacion entre las dos perspectivas
(la de la escatologia general y la de la escatologia individual o particular).

En palabras del propio Cavallin, “parece haber una tendencia en 4 Esd a intentar
combinar y armonizar diferentes ideas escatoldgicas, en cuanto describe el estado
intermedio, armonizando la resurreccién al final del tiempo con la retribucion inmediata

después de la muerte”?°.

11) “El tema mas consistente en todos los tipos de textos es, por supuesto, el del
juicio y el de la retribucion final”.

Cavallin, como Nickelsburg, reconoce que la idea de resurreccion constituyd
inicialmente una especie de herramienta funcional para expresar la nocién de juicio y de
reivindicacion del justo a pesar de su sufrimiento terreno. No es de extrafiar, por tanto,
que en la mayoria de los textos examinados, la resurreccién venga en paralelo al juicio
escatologico.

12) La canonizacion rabinica de la resurreccion de los muertos culmina un
proceso que empieza en la literatura intertestamentaria temprana.

Al igual que Nickelsburg, Cavallin defiende el origen de la idea de resurreccién
de los muertos en la literatura intertestamentaria temprana, a finales del siglo 111 a.C. y
sobre todo a lo largo del siglo Il a.C., con una continuidad restringida con las
concepciones escatoldgicas del Antiguo Testamento.

A la hora de realizar una valoracién de la obra de Cavallin, hay que tener en
cuenta que los cambios de apreciacion en las tendencias teoldgicas y exegéticas
obligarian a matizar algunas de sus tesis (como, por ejemplo, las que reflejan como
trasfondo un proyecto de desmitologizacién en sentido bultmanniano?), pero lo cierto

% CAVALLIN, Life after Death: Paul’s Argument for the Resurrection of the Dead in 1 Cor 15, 84.

2! LLa propuesta de una lectura desmitologizada de las ideas de resurreccién y de inmortalidad del alma ha
sido sefialada también por K. Stendahl: “la inmortalidad y la resurreccion en sus contextos originales son
ideas que requieren de una interpretacion creativa y desmitologizadora si quieren integrarse en algun
patron del pensamiento del siglo XX”. Cf. K. STENDAHL (ed.), Immortality and Resurrection (New York
1965) 5.



es que su planteamiento esconde una perspectiva que no se puede ignorar: las
divergencias entre las diferentes concepciones escatoldgicas presentes en la literatura
veterotestamentaria e intertestamentaria, sin que prevalezca claramente ninguna de ellas,
hacen necesario que tanto el te6logo como el exegeta busquen el nucleo conceptual
subyacente a estas concepciones por encima de las representaciones particulares que
hayan podido adoptar. Este nucleo es, para Cavallin, la exaltacion o glorificacion divina
del justo (recogida en la tesis quinta). La resurreccion de los muertos constituiria un
“teologumeno” destinado a proporcionar una representacion simbolica de la idea de que
la justicia divina no puede dejar al justo desamparado ante una muerte inmerecida.

A nivel estrictamente filosofico, es interesante notar cobmo este intento de llegar
a la esencia de la escatologia del judaismo pre-rabinico mas alla de las representaciones
simbdlicas que se han ido sucediendo, guarda una estrecha relacién con la apelacion de
la filosofia de G.W.F. Hegel a trascender la representacion para alcanzar el concepto, y
asi retener el contenido universal. En cualquier caso, resulta extremadamente
complicado, aunque no imposible, desligar del todo simbolismo e idea para asi
reconocer la escatologia en su dimensién méas genuina.

De modo esquematico, puede afirmarse que G. Vermes prosigue la linea de
investigacion marcada por Nickelsburg y Cavallin, la cual contempla la resurreccién de
los muertos como una creacion tardia en el judaismo, cuya finalidad seria la de
representar la idea de una recompensa post-mortem para el justo, en la linea de la
exaltacion/glorificacion divina del que ha sido recto en vida. Vermes sostiene que “la
resurreccion es incuestionablemente uno de los conceptos mas importantes e intrigantes
de la fe cristiana (...). En el judaismo del Antiguo Testamento, la resurreccion hizo sélo
unas apariciones tardias y veladas, probablemente no antes del final del siglo tercero
a.C.”?? pero resulta innegable que con rapidez esa creencia de aparicion tardia y velada
acabd convirtiéndose una nocion central del judaismo. Y, en cualquier caso, la
emergencia tardia de la idea de resurreccion no se debe, piensa Vermes, a un préstamo
exogeno, a modo de importacion ideoldgica en la historia de las religiones, sino que “la
resurreccion o, mas exacto, la resurreccion corporal, es a todas luces una idea judia”23.

Vermes muestra como la idea de resurreccion comenz6 como metéfora del
renacimiento de la nacidn, en Ez 37: “el suefio de los israelitas biblicos, especialmente
en la época pre-exilica —antes del siglo VI a.C. - era disfrutar de una vida feliz, larga y
en temor de Dios junto con sus familias, y esperar al final, tras haber alcanzado la
plenitud de los afios, unirse pacificamente a sus predecesores en la tumba de los
ancestros™?*. Pero, como han notado otros muchos autores, la teologia tradicional de
Israel albergaba la esperanza en una presencia continua con el Sefior, como se puede
apreciar en los Salmos (en particular, en Sal 73,23). Con todo, “para la mayoria de los
judios del periodo del Antiguo Testamento —las excepciones pertenecen a los ltimos
doscientos afios de la era pre-cristiana y al primer siglo d.C. - la sepultura marcaba el
final de la historia de un hombre”®.

%2 6. VERMES, The Resurrection (New York 2008) xvi. Sobre la obra de Vermes, cf. las recensiones de R. J.
MILLER en Catholic Biblical Quarterly, 70 n. 4 (2008) 848-849; J. BYRON en Ashland Theological
Journal, 40 (2008) 98-100.

23 VERMES, The Resurrection, xvi.

* Ibid., 7.

% Ibid., 14.



Paulatinamente empieza a surgir la distincion entre justo e impio en relacion a la
muerte, y en Is 26,19 se habla de la victoria sobre el Sheol como forma de reanimar los
cuerpos de los justos. Es decir, la resurreccion cumpliria aqui el papel de actuar como
recompensa para los justos, como un mecanismo de aplicacion de justicia por parte de
Dios hacia quienes la merecen. Con Daniel, la resurreccion se transforma en una
realidad casi universal y viene seguida del juicio. Vermes resalta que el concepto de
resurreccion fue menos problematico para el judaismo palestinense, a diferencia del
judaismo maés helenizado de regiones como Alejandria, donde la influencia de la
filosofia griega era mayor.

En la literatura intertestamentaria, el marco de comprension de la muerte cambia
por completo. En obras como SalSl o 2 Bar se expresa la creencia en la resurreccion de
los muertos, aunque reservada en exclusiva para el justo. No se puede negar, sin
embargo, que en otras obras intertestamentarias como Pseudo-Focilides o Filon de
Alejandria es la inmortalidad del alma y no a la resurreccion la nocion predominante. Y
con respecto a Qumran, “el resultado del estudio de los textos de Qumran, tanto del
tema de la vida eterna en general como de la resurreccion en particular, es bastante
frustrante™®. De hecho, Vermes (que reconoce el exhaustivo trabajo llevado a cabo por
E. Puech en el estudio de los manuscritos del Mar Muerto que aluden a las convicciones
escatoldgicas de la comunidad de Qumran) sélo ve en 4Q 521, fragmento 2ii, linea 12
una probable referencia a la resurreccion: “cura a los heridos y revive a los muertos y
trac buenas noticias para los pobres”.

2 bid., 44.



2) Hipdtesis positiva: continuidad entre la resurrecciéon y la tradicion de
Israel

K. Spronk ha abordado de manera extensa el tratamiento comparativo entre las
concepciones de ultratumba existentes en Israel y las propias de las civilizaciones
circundantes, aspecto del todo necesario para contextualizar la escatologia hebrea?’.

A juicio de Spronk, ni Egipto, ni Persia, ni Grecia, ni Canadn ofrecen una
plataforma adecuada para encontrar la raiz de la creencia judia en la resurreccion de los
muertos. Esta idea tendra que explicarse no en base a factores exdgenos, sino en base a
factores enddgenos y a un desarrollo interno dentro de las concepciones religiosas del
antiguo Israel. La pregunta se refiere, por tanto, a los factores que, en el seno del
yahvismo, permitieron alumbrar una idea, la de resurreccion de los muertos, que
contrastaba de modo evidente con la fe primitiva en el destino comun de todos los
individuos, con independencia del valor moral de sus acciones, al Sheol, descartando
todo halito de vida futura y menos aun de recuperacion del cuerpo terreno.

Para Spronk, “los factores dentro del yahvismo que normalmente se supone que
[levaron en dltimo término a la creencia en la vida futura beatifica pueden resumirse en
un creciente sentido de individualidad, junto con la creencia en el poder y en la justicia
de Yahvé y la esperanza en una comunién duradera con Yahvé”?, El primer argumento,
el de la progresiva individualizacion de la fe y de la praxis religiosas, lo hemos visto ya
en G.W. E. Nickelsburg, aunque este autor enfatizaba el decisivo efecto que
experiencias historicas traumaticas para la autoconciencia judia como la persecucion de
Antioco IV habrian sido igualmente responsables de la emergencia de la creencia en la
resurreccion.

Lo cierto, prosigue Spronk, es que “Dt 32,39%°; 1 S 2,6°°; Am 9,2 y Sal
139,18 son interpretados por la mayoria de los investigadores como indicaciones
tempranas de la conviccion de que el poder de Yahvé también se extiende a los muertos
y al mas alla”. Los textos en cuestion reflejan, precisamente, una puerta abierta en la
primitiva religion de Israel a la esperanza en una vida futura beatifica.

La busqueda de precedentes veterotestamentarios a la creencia en la resurreccion
de los muertos no es en absoluto nueva. Si bien los autores reconocen que la
escatologica méas antigua de Israel no vislumbraba la resurreccion como tal, no son
pocos®® los que hallan en determinados pasajes de la Biblia hebrea elementos que

T Cf. K. SPRONK, Beatific Afterlife in Ancient Israel and in the Ancient Near East (Neukirchen-Vluyn
1986). Cf. también la recension de la obra de Spronk elaborada por M.S. SMITH - E. BLOCH-SMITH en
Journal of the American Oriental Society 108 (1988) 277-284.

% 1bid., 72.

29 «yed ahora que yo, s6lo yo soy, y que no hay otro Dios junto a mi. Yo doy la muerte y doy la vida (ani
amit wahayeh), hiero yo, y sano yo mismo”.

%0 «yahvé da muerte y vida, hace bajar al Sheol y retornar (waya 1)”.

31 «Sj fuerzan la entrada del Sheol, mi mano de alli los sacara (misham yadé tiqahem); si suben hasta el
cielo, yo los haré bajar de alli”.

2 “;Son mas, si los recuento, que la arena,

y al terminar todavia estoy contigo (we ‘odf ymaj)!”

3 Uno de los estudios recientes mas interesantes al respecto es el de LEVENSON, Resurrection and the
Restoration of Israel, al que nos referiremos mas detenidamente a continuacion.



pueden vincularse a la fe posterior. Ya Sellin, en 1919%, conectaba el ascenso de Henoc
y de Elias con Dn 12,3 y su idea de inmortalidad astral.

La dinamica general de individualizacion de la religiosidad israelita, causante de
que la escatologia no se concibiese Unicamente en funcion de la supervivencia de la
colectividad (o del género sobre el individuo)® como en los tiempos més antiguos,
remite a un fendmeno que esta presente en las ensefianzas de profetas como Jeremias y
Ezequiel, con su acentuacion de la responsabilidad del individuo en sus acciones.

En cualquier caso, y como Spronk resalta, colectivismo e individualismo nunca
estuvieron del todo separados. De hecho, el transito desde la restauratio de Israel hasta
la resurrectio del individuo no implica un abandono de la importancia previamente
atribuida a la colectividad del pueblo de Israel como un todo, ya que la escatologia
general sigue albergando la esperanza en una nueva creacion que restaure la soberania
divina sobre el pueblo de Israel.

Otro factor que ayudaria a justificar la emergencia de la creencia en la
resurreccion de los muertos es la esperanza en la continuacion de la comunidad con
Yahvé, que adquiere inusual relevancia en determinados Salmos y textos sapienciales™,
Estos textos entrarian en contraposicién con otros que describen la muerte y el Sheol
como una especie de punto de no retorno®’.

La anterior oposicion no puede ser sino el reflejo de la tension latente en las
concepciones escatoldgicas veterotestamentarias, y que no sera plenamente resuelta
hasta practicamente la canonizacion del judaismo rabinico con posterioridad al afio 70.
También es interesante advertir, como hace Spronk, que no conviene confundir la
tendencia que conduce a la resurreccion individual (como aparece en Dn 12) con la que
lleva a una visidbn mas mistica y menos material (en el sentido de la resurreccién
corporal) de la vida futura®.

3 Se trata del articulo “Die alttestamentliche Hoffnung auf Auferstehung und ewiges Leben”, citado por
K. SPRONK, Beatific Afterlife in Ancient Israel and in the Ancient Near East, 73.

% Por tomar la célebre expresion del joven Marx en los Manuscritos de Economia y Filosofia de 1844:
“la muerte parece ser una dura victoria del género sobre el individuo...”; cf. K. MARX, Manuscritos de
Economia y Filosofia (Madrid 2001), tercer manuscrito.

% Un ejemplo es Sal 16: “Pues no has de abandonar mi alma al Sheol, ni dejaras a tu amigo ver la fosa.
Me ensefiaras el camino de la vida, hartura de goces, delante de tu rostro, a tu derecha, delicias para
siempre” (Sal 16,10-11).

%7 Esta perspectiva subyace, por ejemplo, en los siguientes pasajes:

“Que el Sheol no te alaba

ni la muerte te glorifica,

ni los que bajan al pozo esperan
en tu fidelidad” (Is 38,18).

“;Qué ganancia en mi sangre, en que baje a la fosa?
¢Puede alabarte el polvo, anunciar tu verdad?” (Sal 30,10).

“No alaban los muertos a Yahvé,
ni ninguno de los que bajan al Silencio” (Sal 115,17).

% Ibid.. 75. Un elemento de no menor importancia que los anteriores, y al que también alude Spronk, es la
teologia de la alianza. La resurreccion seria posible porque Dios ha establecido una alianza imperecedera
con el pueblo de Israel.



Spronk ha estudiado también detenidamente las concepciones de la vida futura
beatifica en el antiguo Israel. Las costumbres funerarias tienden a ser notablemente
conservadoras®, y los testimonios arqueoldgicos, prosigue Spronk, “también han
revelado que no podemos hablar de un modo tipicamente israclita de enterramiento”™*, y
“el modo en que los fallecidos eran enterrados indica que se creia que el estado de los
muertos se parecia al de su vida antes de la muerte”*. Es complicado, sin embargo,
definir qué creian los primitivos israelitas sobre la naturaleza de los muertos. De hecho,
en Dt 26,14 leemos que los muertos necesitan sustento, lo que se asemeja mas a las

concepciones egipcias de ultratumba®.

Sobre el culto a los muertos, Spronk juzga que el hallazgo de ofrendas
alimenticias no representa una prueba concluyente de la existencia de un culto a los
muertos, sino simplemente de un cuidado especial hacia los difuntos, por lo que la
“evidencia clara de culto a los muertos practicado por israelitas es escasa”*. En
cualquier caso, lo que se puede concluir de la enumeracion de las précticas funerarias es
que “las costumbres funerarias de los antiguos israelitas apuntan a una creencia en algin
tipo de existencia continuada de la vida después de la muerte”**. Practicas como la
necromancia (la cual, si bien condenada en la Ley, sigui6 siendo frecuente en Israel) o
los exorcismos, atestiguadas en la Biblia, revelan que los muertos podian tener un efecto
positivo o negativo sobre los vivos®.

En lo que respecta a las teméticas del Antiguo Testamento que presentan una
gran importancia en la posterior configuracion de la creencia en la resurreccion, Spronk
destaca, en particular, los ascensos de Henoc y de Elias (que no mueren, sino que son
Ilevados al cielo, a la presencia de Dios). También es importante, como sefiala, dilucidar
aquellos textos que pueden interpretarse como una reaccion frente a determinadas
concepciones extranjeras que se veian contrarias a la fe de Israel. Los textos que sefiala

% Ibid., 237. La expresion del luto que tenia lugar en Israel, segin lo expresa el Antiguo Testamento, no
difiere sustancialmente de las costumbres de otros pueblos préximo-orientales, como Mesopotamia (véase
el relato de la muerte de Enkidu en el ciclo de Gilgamesh, VIII ii 19-22) o Ugarit (KTU - siglas para Die
keilalphabetischen Texte aus Ugarit. EinschlieRlich der keilalphabetischen Texte ausserhalb Ugarits,
edicion estandar de los textos de Ugarit- 1.5: VI. 11-22). En estos pueblos, como en Israel, los que hacian
luto se identificaban con los muertos: dejaban de lavarse, se descuidaban... como actos de simpatia con el
difunto (cf. ibid., 245). Para Spronk, la cremacion y el afeitado se habrian prohibido seguramente por
estar vinculados con la religién de Baal (cf. Lv 19,27-28; 21,5; Dt 14,1; 1 R 18,28; Za 12,11), aunque en
Is 22,12 se permiten.

“bid., 238.

“* 1bid., 241.

42 «“No he comido nada durante mi duelo, nada impuro he consumido, nada he ofrecido al Muerto (we 16-
natati mimeno lemet). He obedecido a la voz de Yahvé mi Dios y he obrado conforme a todo lo que me
has mandado”.

“ 1bid, 249.

“ Ibid, 251.

**ya B. Duhm consideraba que Sal 103,13 podia interpretarse como una muestra de que los antepasados
eran capaces de ayudar a sus hijos: “Cual la ternura de un padre para con sus hijos, asi de tierno es Yahvé
para quienes le temen”. A juicio de Spronk, la practica de la necromancia y de otras costumbres
relacionadas con la magia y la supersticion sobre los muertos en Israel no son diferentes de las que se han
identificado en otros pueblos préximo-orientales. Cf. ibid., 251.



Spronk son los siguientes: el ya citado Dt 32,39, y Os 11,2-3 como reaccion frente al
concepto ugaritico de que Baal cura y revive*.

Para Spronk, el silencio yahvista sobre el mas alla tiene que verse en relacion
con el rechazo del baalismo més que con una deliberada negativa de la existencia de
una vida futura, ya que “la creencia en un Yahvé que ayuda e incluso revive a los
muertos, como pudo haber sido popular entre algunos grupos de israelitas, podia
confundirse muy facilmente o identificarse con las creencias cananeas sobre la
resurreccion anual de Baal™*’. Frente a esto, textos como Dt 32,39 no dudan en atribuir
a Yahvé el mismo poder que a Baal, al igual que 1 S 2,6 o Sal 22,30.

La figura del rescate de la muerte también podria contemplarse como un
importante precedente en la evolucion de las concepciones escatologicas israelitas hasta
la formulaciéon de la doctrina de la resurreccion de los muertos. Sin embargo, la opinién
predominante entre los autores es, desde C. Barth®, que esta temética tan comin a
varios Salmos no se refiere a la vida futura, a modo de rescate desde la realidad terrena
hasta una realidad supraterrena post-mortem. Asi, por ejemplo, en Sal 118,17* y Sal
119,75 la vida se concibe como una alabanza a Yahvé. Vivir es alabar a Yahvé, y la
muerte priva de la posibilidad de alabar al Sefior, Dios de Israel. De hecho, el rescate en
varios Salmos tiene como finalidad permitir que se pueda seguir alabando a Yahvé®*. En
Sal 103, 3-5 leemos que Yahvé rescata y en paralelo cura: el rescate va asociado a la
cura que obra Yahvé, por lo que todo apunta a que se refiere a un rescate previo a la
muerte®. Por otra parte, como Spronk pone de relieve, se pueden apreciar numerosos
elementos cananeos e incluso egipcios en la redaccion de este Salmo, pese a que la
concepcion yahvista de fondo (el monoteismo, la eternidad de Dios y la naturaleza
mortal del hombre) no se han perdido™.

El trabajo de Spronk constituye una valiosa aportacion al estudio del desarrollo
de la escatologia judia desde la dptica de la historia comparada de las religiones del
Proximo Oriente antiguo. Una contribucién interesante de este autor es la vinculacion
entre el silencio yahvista sobre el més alla y la oposicién a los cultos baalicos de origen

* «Cuanto mas los llamaba, mas se alejaban de mi: sacrificaban a los Baales, e incesaban a los idolos. Y
con todo yo ensefié a Efrain a caminar, tomandole en mis brazos, mas no supieron que yo cuidaba de ellos
(ky refatym)” (Os 11,2-3).

“"Ibid., 281.

“8 C. Barth expuso su tesis sobre este aspecto en Die Erretung vom Tode in der individuellen Kluge und
Dankliedern des Alten Testaments, de 1947, citado por K. SPRONK, Beatific Afterlife in Ancient Israel and
in the Ancient Near East, 286.

* “No, no he de morir, que viviré ( ky ehyeh),

y contaré las obras de Yahvé”.

0 «yo 6, Yahvé, que son justos tus juicios,

que ti me humillas con verdad”.

>L Asi, por ejemplo:

“Tenme piedad, Yahvé, ve mi afliccion,

tl que me recobras de las puertas de la muerte (merommi misha’ré mot),

para que yo cuente todas tus alabanzas,

a las puertas de la hija de Sidn, gozoso de tu salvacion” (Sal 9,14-15).

O en Sal 30,4: “Oh Yahvé, ti has sacado mi alma del Sheol (ke litd min-sheol nefshi), me has recobrado
de entre los que bajan a la fosa”.

> Ibid., 286.

> Ibid., 289.



cananeo, lo que permitiria explicar por qué no es hasta época tardia que la temética de la
vida post-mortem adquiere gran importancia.

De gran relevancia para la investigacion actual son las consideraciones de E.
Puech® sobre la creencia en la vida futura en el judaismo del 11 Templo. Aunque Puech
ha estudiado principalmente los textos de Qumran, también ha analizado los escritos
procedentes de la literatura biblica y de la literatura intertestamentaria.

Para Puech, de las creencias de ultratumba imperantes en las culturas
mesopotamicas puede concluirse que “la practica funeraria de sepultar en una tumba sin
duda ha favorecido la conviccion de que, a pesar de que el cuerpo se debilitaba en la
tierra, el doble del hombre, su etemmu (‘sombra, fantasma, espiritu’) mantenia bajo la
tierra, en ‘el pais de no-retorno’ (reset latari) una existencia (...) en relacion cierta,
aunque misteriosa, con el cadaver®®. Como observa Puech, hay evidencias de que en
Qumran se conocia un texto tan importante de la literatura mesopotdmica como la
“Epopeya de Gilgamesh”, lo que da una idea del grado de difusiéon que determinadas
creencias 0 marcos de comprension referentes a la vida post-mortem pudieron haber
alcanzado en el Oriente Proximo.

En cuanto a Siria-Palestina, entorno geografico-cultural del que proceden textos
significativos como el “Descenso de Baal a los infiernos”, en el que aparece la
denominacion rap’u o “Baal taumaturgo” [Baal guérisseur], puede decirse que se
albergd la creencia en el poder curativo de Baal, en su poder sanador y hasta cierto
punto salvifico, probablemente referida a los ancestros difuntos que continuaban vivos
en la memoria y en el culto que les tributaba la comunidad®®. Puech sefiala, a nuestro
juicio acertadamente, que la fiera oposicién a la que se enfrentaron los cultos al dios
Baal por parte del profetismo israelita no es sino una prueba de que estas précticas
gozaron de gran aceptacion entre la poblacion incluso en época tardia. Con todo, lo el
contexto escatoldgico global del Oriente Préximo en los dos primeros milenios a.C.,
pese a su complejidad (por ejemplo, las diferencias entre la religion egipcia y las
religiones mesopotamicas en lo que concierne a la muerte y el juicio), parece sugerir
que no se excluia la posibilidad de una existencia ultraterrena, a pesar de que este
concepto estuviese muy poco desarrollado, y sea enormemente dificil establecer si en
dicha existencia se preservaba la individualidad o simplemente una presencia vaga del
espiritu del difunto en un espacio post-mortem igualmente oscuro. Puech indica que, en
efecto, hay constancia de la creencia fenicia en un viaje al mas alla, a una nueva
existencia®’.

 El principal trabajo de E. PUECH, La Croyance des Esséniens en la Vie Future: Immortalité,
Résurrection, Vie Eternelle ? Histoire d’une Croyance dans le Judaisme Ancien (Paris 1993), cuyo
primer volumen estd dedicado a ““la résurrection des morts et le contexte scripturaire”, ha suscitado
numerosas recensiones : F. GARCIA MARTINEZ en Journal for the Study of Judaism in the Persian,
Hellenistic and Roman Period 25 (1994) 114-118; J.C. VANDERKAM en Journal of Biblical Literature 114
(1995) 320-322, para quien la obra de Puech constituye el “trabajo mas comprehensivo e impresionante
publicado por ahora sobre la escatologia de Qumran en su contexto antiguo”; P. SACCHI en Biblica 76
(1995) 439-442; s. AUSIN en Scripta Theologica 27 (1995) 1007-1012; J. MAIER en Biblische Zeitschrift 41
(1997) 308-311.

% £, PUECH, La Croyance des Esséniens en la Vie Future, 3.

% Cf. ibid. 5.

*" Cf. ibid. 9.



Centrandose ya en el caso de lIsrael, Puech estima que en las épocas mas
tempranas de la religiosidad israelita prevalecio el influjo de las concepciones cananeas
y siro-fenicias sobre el mas alla, de tal manera que “parece que en el Oriente Proximo
antiguo la préactica funeraria y la creencia en el mas alla asociada no ha evolucionado
mucho desde los testimonios ugariticos hasta los fenicios de la época persa y de las
épocas posteriores™®. Esta afirmacion es suficientemente significativa, porque apunta al
hecho de que durante varios siglos no hubo un desarrollo religioso-teoldgico notable en
lo que respecta a la creencia en el mas alld y en la vida futura. Las mismas concepciones
heredadas de las culturas mesopotamicas y que se extendieron, con matices y
particularidades pero preservando un fondo comdn, por Siria y Canaan, perduraron
durante mucho tiempo y so6lo acabarian siendo sustituidas o bien por el zoroastrismo y
su escatologia, o por el helenismo y sus tematicas parejas (como la idea de inmortalidad
del alma) a partir del siglo IV a.C. Con anterioridad, la misma y etérea idiosincrasia
sobre el mas alla predomind en las principales culturas semiticas.

Por tanto, el hecho de que la mentalidad biblica no subvierta claramente las
creencias mas tempranas sobre la vida futura hasta el advenimiento de la apocaliptica
(que, como han puesto de relieve otros autores, incorpora elementos esenciales de la
religiosidad profética y sapiencial de Israel®®) no puede verse como un fenémeno propio
de Israel, como si se debiese a un excesivo celo religioso 0 a una incapacidad de
alumbrar nuevas ideas escatoldgicas, sino que afectd a todas las culturas préximo-
orientales®.

En opinion de Puech, existieron dos grandes respuestas judias al problema de la
muerte: la negacion de la vida futura o la conviccién de que se daria una victoria sobre
la muerte. Esta segunda opcion recibid, a su vez, diversas categorizaciones (por la via
de la inmortalidad del alma, de la resurreccién o incluso de la anticipacion escatoldgica
de la vida futura), pero el nucleo conceptual es el mismo: la vida humana no termina
con la muerte.

En lo que afecta al término “resurreccion”, Puech advierte que con frecuencia se
trata de una nocidon ambigua: “;se refiere a una vuelta a la vida anterior o a una entrada
en la vida eterna, y bajo qué forma?”®. De todas formas, este detalle, en absoluto
irrelevante, no parece que haya estado claro en la escatologia intertestamentaria,
maxime si tenemos en cuenta que un libro tardio como 1V Esdras, cercano al afio 100 de

> Ibid., 12.
%9 Cf. LEVENSON, Resurrection and the Restoration of Israel, 207.
% | a metodologfa de trabajo de Puech en su pormenorizado examen de los escritos de Qumran es la
siguiente: “nuestro enfoque consistira en presentar con bastante brevedad los pasajes ‘biblicos’ y
‘pseudoepigraficos-apocrifos’ o asimilados que se relacionan con este aspecto de las esperanzas en la vida
futura, asi como las posiciones de los movimientos religiosos judios aparecidos al mismo tiempo que el
esenismo, con la finalidad de situar en primer lugar las posiciones de cada uno de ellos en la prolongacion
de los datos biblicos que hayan servido de terreno méas o menos comdn. En un segundo momento,
estudiaremos con mas detalle los pasajes de los textos de Qumran aportados por unos y otros —a menudo
contestados por haberse conservado mal o descifrado mal- a favor de una u otra solucién, incluso de una
via media, como especificas de las creencias esenias” (PUECH, La Croyance des Esséniens en la Vie
Future, 29). El objetivo fundamental consiste, de esta manera, en el esclarecimiento de la naturaleza de
las esperanzas escatoldgicas de las comunidades de Qumran, para ello se dispondrd a analizar los
testimonios biblicos que apuntan en una u otra direccién (negacion de la vida futura, inmortalidad del
alma, resurreccion de la carne, escatologia anticipada...) y asi contextualizar las posiciones de los
glistintos grupos en torno al siglo I a.C. (saduceos, fariseos, esenios...).

Ibid., 33.



nuestra era, en el capitulo séptimo se pregunta como seran los cuerpos una vez que
hayan resucitado.

Los textos veterotestamentarios que examina Puech son, por lo general, los
mismos en los que se han detenido otros autores como Nickelsburg o Cavallin. Puech
comienza con los textos relativos a las resurrecciones obradas por Elias y Eliseo,
exponiendo, con otros autores, que estas resurrecciones no constituyen acontecimientos
definitivos (resurrecciones en sentido estricto), sino meras reanimaciones que “muestran
el poder de Dios sobre la muerte y el Sheol”®?, pero que no pueden confundirse con el
concepto escatologico de resurreccion que alude a la incorporacion definitiva a la vida
futura, y no a un regreso a la vida terrena y por tanto a la esfera de la muerte®,

En su andlisis de la version griega de los LXX en lo que respecta a la doctrina
sobre la vida eterna, Puech aduce una serie de ejemplos que mostrarian una doble
dinamica: por un lado una dindmica de concrecion escatologica por la via de la doctrina
de la superacion de la muerte y en ocasiones de la doctrina de la resurreccién, y por otro
lado una dinamica de generalizacion/abstraccion (visible en el transito del sustantivo
concreto “fosa” al abstracto “corrupcion”). A simple vista, ambas dindmicas parecerian
contradictorias: especificacion/generalizacion. A nuestro juicio, sin embargo, en
realidad no se da una incompatibilidad tan acusada, si pensamos que la propia doctrina
de la superacion de la muerte y su concrecion en la idea de resurreccién supone, de por
si, un acercamiento al problema del final de la existencia desde la Optica de una
“abstraccion” de la vida terrena: la vida que gozamos en la tierra se amplia hasta
alcanzar también la etapa posterior a nuestra presencia en el mundo. Este fenémeno de
ampliacion o prolongacion escatologica de la vida terrena asume, de hecho, la
imagineria de la existencia en el mundo, e incorpora nociones como juicio y retribucion
que se abstraen, por un proceso de antropomorfizacion comin a varias religiones
(destacando las religiones egipcia y zoroastriana), para simbolizar también el juicio y la
retribucién post-mortem.

De esta manera, el desarrollo de la escatologia de la victoria sobre la muerte, y
su expresion maxima en la doctrina de la resurreccion, constituyé una “apertura” del
primitivo concepto de vida, una generalizacion y abstraccion de esta idea hasta hacerla
capaz de abarcar el modo de existencia posterior a la muerte terrena. Se trata de una
perspectiva que se vio reflejada ya, como ponen de relieve Cavallin y Puech®, en las

®2 bid., 38.

%3 puech menciona tres textos proféticos a estos efectos: Os 6,1-3; Ez 37, 1-14 e Is 52,13-53,12. El
primero da muestra de la esperanza de Israel en el retorno a la vida, mientras que el de Ezequiel
representa un testimonio de la restauracion de Israel. El texto de uno de los cantos del Siervo de Isaias
expresa la esperanza en una rehabilitacion del siervo, en el triunfo de la vida, que para Puech no consiste
en una retribucién a nivel individual, sino en una gracia que se manifiesta en el cumplimiento del plan
divino (cf. ibid., 44). Lo cierto es que ninguno de estos tres textos puede proponerse como una evidencia
de la creencia en la resurreccién de los muertos sino, como mucho, de una esperanza en la continuacion
de la vida, generalmente derivada en una escatologia de tipo colectivo. Sin embargo, la carencia de un
testimonio explicito sobre la creencia en la resurreccion no oculta el hecho, enormemente importante para
la escatologia de Israel, de que la esperanza en una continuidad de la vida se fue imponiendo
progresivamente en la forma mentis de la religiosidad israelita. Sin esta esperanza no se podria
comprender la emergencia de la idea de resurreccion, que tematiza la nocion, por otro lado sumamente
genérica, de continuidad de la vida.

% En su recorrido por la literatura sapiencial en busca de los precedentes biblicos de las posteriores
doctrinas post-mortem del judaismo, Puech se detiene en un pasaje de Proverbios al que también hace



traducciones griegas de la Tanak, aunque desde la perspectiva del puro analisis biblico
es imposible determinar qué otros factores (de orden socioldgico, politico, cultural...)
influyeron asimismo en un giro tan decisivo en la teologia del pueblo de Israel.

La doctrina de la resurreccion representaria asi una asombrosa integracion de
tradiciones religiosas y teologicas previas en un contexto socio-histérico propio que
demandaba una nueva escatologia. En ella habrian confluido la teologia del
cumplimiento y de la Alianza, de raigambre deuteronomista, la teologia profética
isaiana sobre el Siervo de Yahvé, la apocaliptica con la nocion de mundo nuevo y de
consumacion de la historia, el cuestionamiento sapiencial de las doctrinas tradicionales
sobre el mal y la justicia, la idea, visible en varios Salmos, del gozo continuo de la
presencia de Yahve, etc. Una genial sintesis teologica configurada por la apocaliptica
que, lejos de suponer una ruptura radical con las tradiciones previas, asimilaba
elementos importantes de éstas, afiadiendo nociones nuevas, para dar respuestas a los
problemas acuciantes suscitados por una etapa histérica determinada.

Existan o no influjos exdgenos claros en la génesis de la doctrina de la
resurreccion (por ejemplo, del zoroastrismo), Puech cree que desde la perspectiva de los
estudios biblicos y del andlisis de la literatura judia, semejante doctrina no tenia por qué
significar una quiebra, un extrafiamiento o una alienacion nitida con la religiosidad del
pueblo de Israel. En cualquier caso, el camino hacia la doctrina rabinica (y también
cristiana) de la resurreccion universal de justos e impios para el juicio fue largo.

En el analisis de la escatologia que se desprende de la literatura apocrifa del
Antiguo Testamento, Puech opta por un criterio de clasificacion filoldgico de los
escritos disponibles: libros en lengua semitica® v libros en lengua griega®.

referencia Cavallin (cf. CAVALLIN, Life after Death: Paul’s Argument for the Resurrection of the Dead in
1 Cor 15, 103), en su anélisis de las traducciones griegas de determinados versiculos de la Biblia hebrea
que reflejan una concepcidn escatoldgica probablemente divergente de la idea original: Pr 15,24, donde
leemos “para el sabio el camino de la vida, que va arriba, para que se aparte del Sheol, que esta abajo”. En
hebreo dice:

“ha'm'(1AaV.mi rws=2 I[;m;il. IyKi_f.m;l. hI'.m;al. ~yYIx;a xr;aod

En griego, sin embargo, el traductor opta por incluir el término swgh/, de connotaciones
soterioldgico-escatolégicas | :

o'doi. zwh/j dianoh,mata sunetou/ i[na evkkli,naj evk tou/ all|dou
swgh/ |

% puech cita las referencias a la creencia en la resurreccion presentes en el ciclo de Henoc, los
Testamentos de los Doce Patriarcas, SalSl, TestMo, VidAd, ApcrEz, AntBibl, para llegar a 2 Bar. La fe en
la resurreccion se encuentra también en TestAbr, referido al final de la vida del justo por excelencia: el
patriarca Abraham. Y, por supuesto, es sumamente explicita en 4 Esd 7.

% Los apécrifos de lengua griega incluyen obras tan relevantes como los OrSib o el Pseudo-Focilides,
donde el influjo del pensamiento griego es patente (mediante la psyche o el nous participamos de la
inmortalidad divina); TestJob, redactado entre los afios 40 a.C. y 70 d.C. (casi con toda certeza con
anterioridad a la destruccion del Templo, que NICKELSBURG, Jewish Literature between the Bible and the

Mishnah, 247 sit(a en el siglo | en Egipto), que contiene alusiones explicitas a la resurreccion (en 4,9 y
40,3, por ejemplo); 4 Mac, que parece reemplazar este concepto “por una creencia mas espiritualizada en
la inmortalidad” (PUECH, La Croyance des Esséniens en la Vie Future, 173), 0 2 Hen.



Con respecto a testimonios no literarios como los osarios o determinadas
inscripciones halladas en Palestina, Puech es contundente: “generalmente se aprecia en
el empleo de osarios en Palestina, cuya aparicion parece situarse hacia el 40 a.C. y cuya
utilizacion dura globalmente hasta el siglo 11, un testimonio a favor de la creencia en la
resurreccion de los cuerpos™’, pero en sus fases mas antiguas no prueba nada, ya que
carecen de referencias escatoldgicas precisas. Y sobre los targumim, Puech piensa que
la diversidad de aproximaciones al tema del mas all& (con la excepcidn de la doctrina de
la reencarnacion, totalmente ausente) impide sostener afirmaciones generales, aunque la
atmosfera en que se fraguaron las principales traducciones targumicas de la Biblia
hebrea no era ajena, sino mas bien propensa, al concepto de resurreccién de los muertos.

Para Puech, la creencia en la resurreccion de los justos fue adquiriendo forma en
algunas corrientes y circulos dentro del judaismo alrededor del siglo 111 a.C.% Habria
consistido en una resurreccion selectiva, reservada a los justos, al no haber evidencias
apodicticas en la literatura biblica de que la doctrina de la resurreccion tomase un
sentido universal (algo que sélo se hara patente en determinados escritos apocrifos).

También para S. P. Raphael la doctrina de la resurreccion de los muertos aparece
en continuidad con las convicciones teoldgicas fundamentales de la religion de Israel.
Para Raphael, la doctrina de la resurreccion de los muertos era “el siguiente paso
organico y necesario en el desarrollo de las concepciones biblicas de la vida futura®®.
Esta afirmacidn programaética es suficientemente reveladora, porque indica que el autor
se aleja de los planteamientos predominantes en la exégesis y en las investigaciones
biblicas de las décadas anteriores, que tendian a ver la idea de resurreccion de los
muertos en una clave hermenéutica de ruptura con la religiosidad anterior del pueblo de
Israel, como hemos visto a propdsito de G.W. E. Nickelsburg y de H.C.C. Cavallin,
cuyos trabajos sobre el tema que nos ocupan datan de los afios 60 y ’70. En
investigadores mas recientes (como J.D. Levenson), esta optica (la de la continuidad
entre la escatologia de la resurreccion y las concepciones previas de Israel donde no hay
una afirmacién —al menos explicita- de la resurreccion de los muertos) parece prevalecer.

A juicio de Raphael, pueden identificarse dos grandes lineas teoldgicas que
habrian conducido progresivamente a la formulacién de la doctrina de la resurreccion de
los muertos: la redencion colectiva de toda la nacién, de honda raigambre profética, y la
individualizacion que desde el siglo VI a.C., y en especial con Ezequiel, venia
imponiéndose en la moral y en la escatologia de Israel. La resurreccion habria sido “una
integracion filosofica de todo lo que habia venido antes”™’°, y entroncaria con la nocién,
propia de la antropologia hebrea, de la unidad organica del ser humano (sin separacion
radical entre cuerpo y espiritu). Asi, mientras que Ez 37 (la vision del valle repleto de
huesos) tiene un claro sentido colectivo (la resurreccion de la nacion), en Is 26,19, que
Raphael data en el afio 334 a.C., se encuentra ya una referencia expresa a la idea de
resurreccion individual.

El Libro de Daniel marca la definitiva irrupcion del pensamiento apocaliptico en
el horizonte de la teologia del pueblo de Israel: “con el Libro de Daniel, las ensefanzas

®" Ibid., 199.
% Cf. ibid., 98.
%9 5. RAPHAEL, Jewish Views of the Afterlife (North Vale N.J. 1994) 69.
70 H
Ibid.



judias post-mortem se hacen apocalipticas y dualistas por naturaleza (...). Poco después
de esta incorporacion, la doctrina de la resurreccién asumié una posicion de importancia
primordial en el judaismo” . El Sheol, esa realidad escatolégica del Antiguo
Testamento que mas bien se caracterizaba por su inercia y su falta de vitalidad (era algo
comun a justos e impios y en él no habia vida en sentido estricto), se convierte en la
apocaliptica en un espacio intermedio y ya no es el lugar eterno, amoral y neutro de los
muertos, ni tampoco un espacio de condenacién’?,

La evolucion de la escatologia judia no puede entenderse apropiadamente sin
tomar en consideracion el influjo de la filosofia griega: “la filosofia griega y su idea del
alma inmortal se introdujo en el judaismo, especialmente en el seno de la comunidad
judia de Alejandria®’. De hecho, el Libro de la Sabiduria, que suele situarse a
mediados del siglo | a.C. en Egipto, une ideas griegas y judias, aunque no sostiene la
resurreccion de la carne ni la escatologia intermedia que abunda en los escritos
intertestamentarios de tendencia apocaliptica™.

Sin embargo, esta evolucion no fue uniforme, ya que “el primer Libro de Henoc
demuestra la compleja y multidimensional vision judia de la vida eterna en la época
apocrifa”’. El contenido de libros como 2 Hen y 3 Hen indica que “la tensién entre las
nociones individual y colectiva del juicio y de la supervivencia post-mortem nunca se
resuelve del todo en la literatura apécrifa”76. De hecho, en una obra tan tardia como 3
Hen précticamente no hay alusiones a la dimension colectiva del juicio, sino que el
epicentro teoldgico reside en la idea de juicio individual. Y aunque se puede identificar
una tension entre el concepto griego de inmortalidad del alma y la resurreccién de la

" bid., 73.

2 En 1 Hen 17 (del Libro de los Vigilantes), que para muchos autores se remonta al siglo 111 a.C. (cf. J.-T.
MILIK — M. BLACK, The Book of Enoch: Aramaic Fragments of Qumran Cave (Oxford 1976); por tanto,
contendria secciones previas a la redaccion del Libro de Daniel, se relata el viaje de Henoc al Sheol). En
otras partes del ciclo henéquico se vislumbra un futuro glorioso para el justo que ha sufrido injusticia en
vida. Las descripciones del mas alla son sumamente detalladas en 2 Hen, “el Libro de los Secretos de
Henoc”. Asi, en 8,1-7 podemos leer:

“Entonces me sacaron de alli los dos varones y me llevaron al sexto cielo. Y alli vi siete
formaciones de &ngeles, (todos) muy brillantes y gloriosos en extremos: su faz era mas resplandeciente
que los ratos del sol en todo su vigor y no se podian apreciar diferencias (entre ellos), ni en su cara, ni en
su figura exterior, ni en el atuendo de su vestido. (Su oficio) es formar 6rdenes y estudiar el curso de las
estrellas, la revolucidn del sol y el cambio de la luna; ellos contemplan la virtud y el desorden del mundo,
a la vez que formulan érdenes e instrucciones (y entonan) dulces canticos y toda alabanza de gloria. Estos
son los arcangeles, que estan por encima de los angeles y ponen en armonia toda la vida del cielo y de la
tierra. (Hay) angeles al frente de los tiempos y de los afios, angeles que estan sobre los rios y el mar y
angeles que tienen a su cargo los frutos de la tierra y el conjunto de plantas que sirven de alimento a
cualquiera de los animales. Y (hay finalmente) angeles para cada una de las almas humanas, (encargados
de) consignar por escrito todos sus actos y sus vidas ante la faz del Sefior. Entre ellos hay siete fénix, siete
querubines y siete &ngeles hexaptérigos que son una misma voz y cantan al unisono y cuyo canto es
inenarrable. (Mientras tanto) el Sefior goza de su pedestal”.

" bid., 102.

™ “En cambio, las almas de los justos estan en las manos de Dios y no les alcanzara tormento alguno
(dikai,wn de. vyucai. evn ceiri. geou/ kai. ouv mh. a[yhtai auvtw/n
ba, sanoj). Creyeron los insensatos que habian muerto; tuvieron por desdicha su salida de este mundo,
y su partida de entre nosotros por completa destruccion; pero ellos estan en la paz. Aunque, a juicio de los
hombres, hayan sufrido castigos, su esperanza estaba llena de inmortalidad” (Sb 3,1-4).

" Ibid., 114.

" Ibid., 109.



carne, en el judaismo prevalecié esta Ultima, seguramente, opina Raphael, por el intenso
énfasis unitario de la antropologia hebrea.

Y, por su parte, los escritos apocalipticos del primer milenio d.C., y en especial 4
Esd 7, reflejan que “a través de las subsiguientes etapas de la vida judia, la nocion de la
resurreccion fisica del cuerpo persiste como el trasfondo de todos y cada uno de los

~ . , . , 77
desarrollos en las ensefianzas del judaismo sobre la vida después de la muerte”"".

La idea de resurreccion debe examinarse, de este modo, en continuidad con las
concepciones escatoldgicas previas, segun Raphael, aunque es innegable que supone
una notable innovacion con respecto a la imagineria post-mortem del Israel antiguo.
¢Como explicar su gran éxito y su rapida implantacion en la mentalidad judia hasta
llegar a ser una doctrina candnica? Para Raphael, su éxito ha de verse en su capacidad
de integrar las dimensiones individual y colectiva. En la escatologia primitiva de Israel,
ambas dimensiones habian subsistido y no sin tensiones. Encontramos referencias
constantes a la teologia de la restauracion del Israel colectivo, y paulatinamente
alusiones mas explicitas al destino del individuo. La doctrina de la resurreccion de los
muertos permitia unificar en un espacio de comprensién comun las ideas de redencion
nacional y de retribucion individual: “la resurreccion fue un desarrollo evolutivo
totalmente consistente con el judaismo del pasado, si bien, al mismo tiempo,
proporcionaba un impetu hacia el futuro”’®. En Raphael, consecuentemente, la tesis del
desarrollo organico, evolutivo, de la escatologia judia hasta el advenimiento de la idea
de resurreccion de los muertos, como el resultado l6gico de un proceso de reflexion
vital y practica que se remonta a muchos siglos antes, destaca de manera clara.

Sin embargo, este acercamiento metodoldgico a la idea de resurreccion no puede
ocultar, como el propio Raphael sefiala, que en obras tardias, como 2 Bar (0 ya antes en
Siracida), todavia se ve la muerte como algo natural al hombre. Asi, en 2 Bar 11,5
leemos: “los justos duermen en el descanso de la tierra”. Jub 23,1 atin habla de “dormir
con los padres”, en linea con la concepcion antigua, aunque en otros pasajes de este
libro sapiencial se aprecia la idea de juicio. El destino del justo, para Jubileos, mas que
en una realidad trascendente se manifiesta en vivir en alegria’.

J.D. Levenson asume sin fisuras la O&ptica de la continuidad entre las
concepciones escatolégicas mas tempranas de la Biblia hebrea y el posterior desarrollo
de la doctrina de la resurreccion®. De hecho, puede plantearse como una reaccion frente
a las tesis tradicionales que postulaban una ruptura radical entre la idea de resurreccion
y las creencias previas del pueblo de Israel.

" Ibid., 114.

" Ibid., 74.

" «Sus huesos descansaran en la tierra, su espiritu se alegrara sobremanera, y sabran que existe un Sefior
que cumple sentencia y otorga clemencia a los centenares y miriadas que lo aman” (Jub 23,31). Lo cierto
es que, a nuestro juicio, la paulatina implementacion de la doctrina de la resurreccién también supuso la
asuncion de una antropologia dualista, en tensién con la unidad antropoldgica que reinaba en la vision
hebrea primitiva. Asi, en ApMo 32,4 leemos que “Adan ha salido de su cuerpo”.

8 Entre las recensiones de la obra de LEVENSON, Resurrection and the Restoration of Israel, destacan las
de L.-S. TIEMEYER en Expository Times 118 (2007) 408-409; R. GNUSE en Catholic Biblical Quarterly 69
(2007) 334-335; A.c. LENzI en Journal of Hebrew Scriptures 8 (2008); A.C. HAGEDORN en Journal for the
Study of the Old Testament 32 (2008) 170-171; M. GIGNILLIAT en Horizons in Biblical Theology 30 (2008)
83-84.



Para Levenson, “con demasiada frecuencia se olvida que la doctrina judia clasica
de la resurreccion no representa la creencia de que la muerte se puede evitar, esquivar 0
minimizar. Todo lo contrario, toma la gravedad y la tragedia de la muerte con absoluta
seriedad y representa la creencia de que la muerte serd -milagrosamente,
sobrenaturalmente y gratuitamente- superada” ® . La doctrina de la resurreccion
manifiesta, de esta manera, la fe en las promesas de vida de Dios hacia su pueblo,
promesas que, como argumentara con mas detalle Levenson, ya estan presentes en los
grandes textos de la Biblia hebrea.

Levenson se pregunta por las causas que han propiciado que los grandes
pensadores judios modernos hayan abandonado una creencia en tiempos anteriores
canonica de su religion, la de la resurreccion. Este fendmeno lo atribuye a dos razones
fundamentales:

1) El predominio del racionalismo, que ve la resurreccion como una abrupta
interrupcion de las leyes naturales.

2) El tradicionalismo, que juzgaria la creencia en la resurreccion de los muertos
como una introduccién tardia y ajena al primitivo espiritu del judaismo.®?

El problema del tradicionalismo, segun Levenson, es que, si se asume, resulta
entonces extremadamente complicado justificar por qué con posterioridad se impuso de
forma tan decidida la creencia en la resurreccion de los muertos dentro del judaismo
rabinico, como se puede comprobar en la Mishna. Logicamente, y como subraya
Levenson, la lectura rabinica es derashica y no sigue las pautas de la metodologia
historico-critica, pero nos informa sobre lo que los rabinos contemplaban como el
sensus plenior del texto biblico. Por otra parte, no podemos olvidar que en la Biblia
hebrea se produce habitualmente una intercalacion del plano individual y del plano
colectivo, como por ejemplo en la superposicion de Jacob y de Israel. Esto explicaria
por qué la escatologia profética, y la del judaismo tradicional, se centraron en la
perspectiva de la restauracion de Israel, de la colectividad, en vez de en la resurreccion
o restauracion del individuo, y como de una escatologia de la restauracion se pudo pasar
finalmente a una escatologia que aunaba tanto la restauracion como la resurreccién
individual.

En lo que concierne al examen de la escatologia tradicional de Israel, Levenson
indica que hay que ser sumamente cautos a la hora de identificar el Sheol con la
Gehenna o el infierno de que hablan muchas fuentes biblicas (la Gehenna se asocia
primordialmente a las muertes violentas, prematuras o negativas, a modo de castigo
divino). Y también recuerda que la imagineria vinculada al Templo “se concebia como
un antidoto contra la muerte, proporcionando una especie de inmortalidad a los que alli
habitan en inocencia, pureza y confianza”®. Con todo, la idea del Templo como dador
de vida frente a la muerte podria verse como un mero recurso literario, y desde luego no
tiene el realismo de textos como el de Dn 12,1-3. Ademas, siempre cabe la sospecha
fundamentada de que este tipo de textos se refieran a la inmortalidad y no a la
resurreccion. Esta duda puede resolverse, opina Levenson, pensando que en estos textos

8 | EVENSON, Resurrection and the Restoration of Israel, x.
8 |bid., 23-24.
8 Ibid.. 90.



se refleja un acto redentor por parte de Dios que contrasta notablemente con la
continuidad pacifica e irredenta que caracteriza la idea de inmortalidad®”.

Con el Destierro en Babilonia se alumbra la esperanza en una restauracion de
Israel, restauracion que devuelve al estado inicial, protol6gico®. Frente a quienes ven
un influjo zoroastriano en Ez 37, Levenson estima que la diferencia principal entre la
religion de Israel y la de Zoroastro es que en Israel el enterramiento de los difuntos era
algo esencial, y sus huesos no se exponian al aire como sucedia en I1ran®. El texto de
Ezequiel se refiere a la restauracion de Israel a la tierra prometida por Dios a sus
ancestros, y de hecho emplea los verbos hebreos ke ’ela (levantandolos) y hebi’ (traer),
que recuerdan a la promesa de liberacion del Exodo de Egipto, y que reaparecera en
otros textos de la Biblia hebrea. Asi, “aunque la vision de Ezequiel en el valle no
atestigua la esperanza de la resurreccion en el sentido posterior, si constituye un paso
significativo en la direccion de la doctrina posterior™®.

En la Biblia hebrea subyace una tension entre la universalidad de la muerte y el
Dios de la vida que salva a sus elegidos de la aniquilacion, y la resurreccion “refleja
ciertas caracteristicas clave de la estructura profunda de la teologia del Israel pre-
exilico”®. Esta tesis constituye una afirmacién programatica de la postura de Levenson:
la doctrina de la resurreccién de los muertos no irrumpe de manera abrupta e inconexa
en el judaismo, sino que entronca con las aspiraciones mas hondas del pueblo de Israel.
Hay, por tanto, una continuidad entre las primitivas concepciones de Israel y la
escatologia de la resurreccion, aunque Levenson asume que los acontecimientos
relacionados con la persecucién de Antioco IV acentuaron el transito definitivo hacia la
doctrina de la resurreccion®.

Levenson considera que el gran problema de las interpretaciones que ven la
experiencia del sufrimiento del justo y sus consecuencias para la teodicea como el factor
catalizador de la emergencia de una nueva sintesis, expresada mediante la idea de
resurreccion, que integraba dos concepciones previas (la universalidad de la muerte y la
justicia divina ya en vida de la teologia deuteronomista) dificilmente reconciliables, es
que no todos la aceptaron®. No todos los grupos judios asumieron la creencia en la
resurreccion como la superacion dialéctica de la tesis (la justicia divina ya en vida) y la

% Ibid., 106.

% Textos paradigmaticos de este sentimiento se encontrarian en el Deutero-Isafas (Is 44,1-5) y en
Jeremias (Jr 31,15-17).

% Ibid., 158.

¥ Ibid., 163.

% Ibid., 180.

% En lo que respecta a Dn 12,1-3, Levenson critica las interpretaciones que ven en este fragmento una
asimilacion de concepciones zoroastrianas (la resurreccion), mostrando que la identificacion entre el
verbo dormir y la muerte que aparece en Daniel no se encuentra en el zoroastrismo. Por tanto, hay que
entenderlo més a la luz de la tradicion judia previa donde si se da esa sinonimia. En cualquier caso, la
novedad mas relevante de Daniel, prosigue Levenson, es el binomio hayyé ‘6lah, “vida eterna”. Los
resucitados por Eliseo vuelven a morir, mientras que en Daniel los que resucitan lo hacen para la vida
eterna, que corresponde, como indica Levenson, al reino eterno de Dios que se menciona en otras partes
de Daniel, como Dn 2,44. Asi, en 2 R 4,31, narrando uno de los milagros de Eliseo, leemos: “Guejazi
habia partido antes que ellos y habia colocado el baston sobre la cara del nifio, pero no tenia voz ni
sefiales de vida, de modo que se volvid a su encuentro y le manifestd: -El nifio no se despierta”. O en Job
14,12: “Pero el hombre que muere no se levantara, se gastaran los cielos antes que se despierte, antes que
surja de su suefio”.

% Cf. ibid., 194.



antitesis (el sufrimiento del justo en vida y el triunfo del impio), a modo de la
Aufhebung hegeliana. En Siracida no hay ninguna huella que vislumbre la idea de
resurreccion, por lo que la relacion causa-efecto entre los traumaticos sucesos de la
persecucion de Antioco IV a corto plazo y la reflexién sobre el problema del mal en un
plazo més amplio no sentarian, por si solos, la base de una explicacion satisfactoria del
innegable éxito de que acabaria disfrutando la idea de la resurreccion de los muertos en
la religion judia. En palabras de Levenson, “el desarrollo de la creencia en la
resurreccion estd enraizado de manera demasiado profunda e intensa en la tradicion
israelita anterior y en otras tradiciones de Proximo Oriente como para que le haga
justicia cualquier explicacion monocausal”®. La emergencia de la idea de resurreccion
en el judaismo no responde, por tanto, a la “ingenieria religiosa” de algin tedlogo o
idedlogo que hubiese concebido la resurreccion como la sintesis perfecta para
solucionar la contradiccion entre la justicia divina y el sufrimiento del justo en vida.

Para Levenson, la figura del “guerrero divino” [divine warrior] fue esencial en la
posterior articulacion de la doctrina de la resurreccion: el guerrero divino no es un
violento fanético, sino que los textos que hablan de él se refieren a la entronizacion de
Dios en justicia y rectitud. De hecho, tras la entronizacion del guerrero divino se
produce el florecimiento y el gozo de la naturaleza®.

El anélisis de la figura del guerrero divino hace a Levenson concluir lo siguiente:
“nuestra explicacion de la doctrina rabinica de la resurreccion ha proyectado su origen
altimo a la transformacion que la naturaleza experimenta como resultado de la
espectacular victoria del guerrero divino”®. La tesis puede parecer a primera vista
arriesgada, no sélo porque se aleje de la bibliografia principal en torno a la emergencia
de la doctrina de la resurreccion en el judaismo sino, ante todo, porque parece depender,
a nuestro juicio excesivamente, de la exégesis de la figura del guerrero divino como su
origen Ultimo. El propio Levenson destacaba que no podian buscarse explicaciones
monocausales a la idea de resurreccion, y la tematica de la resurreccion parece lo
suficientemente compleja como para necesitar de otros factores, incluso precedentes en
el orden logico y cronoldgico a la figura del guerrero divino, para dar cuenta de su
nacimiento. Lo cierto, en cualquier caso, es que existe una conexion en el pensamiento
biblico entre las ideas de restauracion, resurreccion y regeneracion de la vida, como
Levenson pone de relieve.

Con todo, no se puede negar que la obra de Levenson ocupa un lugar
privilegiado en la literatura contemporaneo sobre el origen de la creencia en la
resurreccion en la religion judia. En palabras de C. Bakhos, la fuerza del trabajo de
Levenson reside en su “capacidad para afrontar con rigor los multiples aspectos de la
nocion de una resurreccion escatoldgica (...). Mientras que numerosos investigadores
subrayan las rupturas entre la Biblia y el judaismo sistematizado en la literatura rabinica
-y es cierto que existen muchas- Levenson detecta las resonancias y ecos, destacando
asi la continuidad”®.

* Ibid., 196.

% Cf. Sal 96, 11-13.

“Ibid., 217.

% Cf. la recension al libro de J.D. Levenson (en Journal of the American Academy of Religion, 75 n. 2 Je
2007, 427).



3) Hipotesis complexiva: novedad de la resurreccion

J.J. Collins® ha estudiado la creencia en la resurreccion de los muertos en el
contexto de la historia de las ideas apocalipticas del judaismo del Il Templo. La
intrinseca variedad de las representaciones escatoldgicas de los escritos apocalipticos
obliga a preguntarse qué es lo verdaderamente esencial en la concepcién apocaliptica
del mas alla. Para Collins, “la creencia en el juicio de los individuos después de la
muerte es uno de los elementos cruciales que distinguen los escritos apocalipticos de la

tradicion biblica anterior”®®,

Si Nickelsburg hablaba de la progresiva individualizacion de la practica religiosa
judia y de la reaccién contra la racionalidad griega como catalizadores de la idea de
resurreccion, Collins estima que, previamente a la emergencia de la creencia en la
resurreccion de los muertos como doctrina fundamental de la escatologia judia, existian
dos grandes lineas de pensamiento que acabarian conduciendo a la conviccién de que la
vida terrena no terminaba con la muerte: el deseo de disfrutar de la presencia de Dios y
la restauracion de Israel. El deseo de disfrutar de la presencia de Dios aparece en
Salmos como el Sal 73, ya citados a proposito del libro de K. Spronk, pero para Collins
estos textos no expresarian de facto la creencia en una vida de ultratumba, porque no
estd claro que no se refieran sélo a una vida exitosa y plena en este mundo. Con
respecto a la restauracion de Israel, Collins ve en Ez 37 (el valle de los huesos) una
representacion de toda la Casa de Israel, y sobre el texto del Apocalipsis de Isaias que se
suele traer a colacién de la resurreccion (Is 26,19), Collins aboga por leerlo desde la
perspectiva de la colectividad del pueblo de Israel. Concluye asi que hasta Dn 12 no
puede afirmarse que en la Biblia hebrea exista una mencidn explicita de la resurreccion.

El problema se complica aun mas porque, para Collins, la resurreccion de la que
habla Daniel no es necesariamente una resurreccion de la carne, una resurreccion en
sentido fisico, sino que podria consistir en una resurreccién del espiritu. Para Daniel, la
resurreccion no es universal, porque el texto dice “muchos de los que viven en el polvo
de la tierra”, y no “todos los que viven en el polvo de la tierra”, y a la hora de matizar
qué significa “polvo de la tierra” se suscitan numerosos interrogantes. Podria tratarse
del Sheol, y de hecho Collins hace notar que en Jub 17,16, Sheol y polvo se utilizan en
paralelo. Es en 2 M 7 donde si estd presente una mencion de la resurreccion de la carne
y no de una imprecisa resurreccion de los muertos que no clarifica mas en el terreno
antropoldgico.

El texto de Daniel no precisa de qué forma se alcanzara con la resurreccion, y
parece referirse a una elevacion al mundo angélico, similar a la ya aludida de 1 Hen 104.
Por tanto, ¢qué idea nace en la época de Daniel, la de la resurreccion de los muertos en
un sentido meramente espiritual o genérico (la resurreccion de una identidad personal,
sin mayor especificacion), o la de la resurreccion de la carne, dotada de un realismo
corporal? Collins se inclina por la primera opcion, al no encontrar argumentos
suficientes de que Daniel haga mencion de la resurreccion de la carne, creencia que solo

% Cf. 3. 1. coLLINS, Apocalypticism and the Dead Sea Scrolls, 2. Algunas recensiones del libro de J.J.
Collins son las siguientes: D.J. HARRINGTON en Theological Studies 59 (1998) 176-177; M. BARRER en
Journal for the Study of the Old Testament 79 (1998) 182-183; H.A. MCKAY en Expository Times 109
(1998) 151.

% 3.J. COLLINS, Apocalypticism and the Dead Sea Scrolls, 110.



se habria impuesto con posterioridad®”. Si admitimos que la idea de inmortalidad del
alma es griega y no hebrea, la idea de resurreccion del espiritu seria, de por si,
sumamente original y contrastaria en todo caso con la antropologia helena, pero la
creencia en la resurreccion de la carne va mas alla y la amplia no sélo al espiritu, sino al
cuerpo. Una antropologia tan tendente a la unidad entre cuerpo y espiritu como la
hebrea dificilmente aceptaria una resurreccion separada del espiritu y del cuerpo.

Cierto es, como apunta Collins, que un texto tan importante sobre la vida futura
como el de 1 Hen 104 no hace referencia a la resurreccion de la carne, sino a la del
espiritu y a su transformacion en una especie de estado angélico. Independientemente de
esto, y puesto que la expresion “polvo de la tierra” no tiene por qué identificarse con el
Sheol, a pesar de los paralelos que halla Collins en la literatura intertestamentaria, no es
de extrafiar que la mayoria de los autores si acepte que con Dn 12 ya hay una mencion
explicita de la resurreccion fisica de la carne®, aunque Collins tiene razén al poner de
relieve que las alusiones explicitas a la resurreccion de la carne son sumamente escasas
y, por tanto, cuando la literatura intertestamentaria habla sobre la resurreccion, es
enormemente complicado precisar a qué se estd refiriendo exactamente, si a la
resurreccion de los muertos en general, a la resurreccién del espiritu o a la resurreccion
de la carne. En todo caso, cualquiera de estas tres perspectivas supondria de por si una
notable novedad dentro del judaismo y con respecto al pensamiento heleno.

Con respecto a Qumran, Collins destaca la ambiguedad escatoldgica de los
textos disponibles, si bien “esto no significa necesariamente que no hubiese lugar para
la resurreccion en la escatologia de la secta de Mar Muerto. Pero si quiere decir que las
esperanzas de la comunidad sectaria no se formularon en términos de resurreccion”®.
Se trataba de anticipar la vida angélica ya en la comunidad y de prolongar esa

anticipacion después de la muerte.

Una aportacion interesante del trabajo de Collins reside en sistematizar en dos
grandes lineas teoldgicas las ideas propias de la religiosidad tradicional del pueblo de
Israel que, a la larga, favorecerian la emergencia de la idea de resurreccion de los
muertos: el deseo de disfrutar de la presencia de Dios y la esperanza de la restauracion
final de Israel.

En una linea analoga de insercion del concepto de resurreccion de los muertos
dentro del marco teolégico en el que se encuadra, S. Beyerle'® ha analizado el
fendmeno apocaliptico en sus maltiples dimensiones: literaria, teolégica, sociolégica y
politica. Beyerle propone un marco de articulacién de criterios de identificacion de lo
propiamente apocaliptico, en base a una idiosincrasia teoldgica que se manifiesta sobre
todo en el campo de la escatologia y de la teologia de la historia'®. Aunque, por razones

¥ Cf. ibid., 113.

% Cf. CAVALLIN, Life after Death: Paul’s Argument for the Resurrection of the Dead in 1 Cor 15, 200.

% coLLINS, Apocalypticism and the Dead Sea Scrolls, 123.

100 cf. s. BEYERLE, Die Gottesvorstellungen in der antik-jiidischen Apokalyptik (Leiden-Boston 2005).
Para un enjuiciamiento critico del trabajo de Beyerle, cf. las recensiones de G.S. OEGEMA en Journal for
the Study of Judaism in the Persian, Hellenistic and Roman Period 37 (2006) 414-416; G.J. BROOKE en
Journal for the Study of the Old Testament 30 (2006) 160-161; Th. J. KRAUS en Expository Times 117
(2006) 392; M. HENZE en Catholic Biblical Quarterly 69 (2007) 348-349.

101 BevERLE, Die Gottesvorstellungen in der antik-jiidischen Apokalyptik, 15-16.



de seleccion, el autor ha prestado mayor atencién a unos textos que a otros'®, la
estructura del trabajo ha sido disefiada de tal manera que practicamente cubre todos los
aspectos relevantes de la idea de Dios en la apocaliptica.

En el planteamiento de Beyerle, la apocaliptica se configura fundamentalmente
como una indagacién en lo oculto de Dios, en lo misterioso de Dios, y esta indagacion
alumbra una teologia de la historia en la que prima la orientacion escatologica del
tiempo. Con la apocaliptica surge una esperanza “vertical”, metafisica, donde la
condescendencia divina ya no se circunscribe a la historia de Israel, que ahora sélo es un
medio en el camino hacia la revelacién definitiva de Dios'®. Este punto es de capital
importancia para nuestro trabajo. La emergencia y el desarrollo de la idea de
resurreccion de los muertos y de la carne no pueden verse como un fenémeno aislado
dentro de la historia de las ideas religiosas de Israel. La emergencia y el desarrollo de
estos conceptos se inscriben dentro de un marco general de comprension de las
realidades divina, humana e historica, que inaugura la apocaliptica.

Con el advenimiento de la vision apocaliptica del mundo, el Dios de Israel
emerge mas claramente como Dios de la historia, con un sefiorio universal. De hecho,
Beyerle llega a sostener que en la apocaliptica judeo-helenistica se une el concepto de
sabidurfa con el de historicidad de Dios [Geschichtlichkeit Gottes] ***.

Para Beyerle, la consideracion de los influjos multiculturales que tuvieron lugar
en tiempos helenisticos obliga a relativizar toda respuesta univoca sobre el origen de la
idea de resurreccion de los muertos, si bien su hipotesis de trabajo pasa por afirmar que
la génesis de la esperanza en la resurreccion del judaismo antiguo “se funda
esencialmente en la trascendencia de Dios, en tanto que describe un desarrollo de la
restauratio a la resurrectio”'%. Este punto esta en consonancia con la idea que hemos
expuesto anteriormente: la emergencia de la idea de resurreccion es inseparable de la
progresiva acentuacion de la trascendencia y universalidad de Dios sobre el mundo y
sobre la historia que alumbro la apocaliptica. Lo esencial en Dios ya no es su teofania
particular en momentos concretos de la historia de Israel, sino su teofania como Sefior
de la historia y como ser absolutamente trascendente, cuyos misterios solo podran
conocerse en el horizonte escatoldgico, horizonte que sélo algunos han podido relatar (y
de ahi la singular relevancia de la figura de Henoc como viajero escatolégico que
describe la “geografia” del mas alld).

Beyerle encuentra textos pre-apocalipticos que, por su vinculacién en la creencia
de una vida post-mortem, constituirian precedentes de la idea de resurreccion. Sin
embargo, lo que prima en estos textos es la restauratio de Israel mas que la resurrectio
en sentido individual, como él mismo subraya.

De hecho, Os 6,1-3 emplea términos (hyh, qwm) que, en el contexto de Os 5,8-
6,6 (hyh en pi’el con gwm), denotan precisamente esa nocion de restauracion del pueblo.

192 Tal y como ha sefialado Th. J. Kraus en la resefia que acabamos de citar, las fuentes apocalipticas a las
que Beyerle confiere una mayor relevancia son el Libro de los Vigilantes y el Libro Astronémico.

103 Cf. BEYERLE, Die Gottesvorstellungen in der antik-jiidischen Apokalyptik, 45.

19 Cf. ibid. 315.

105 «Dje Genese der altisraelitischen bzw. Antik-jiidischen Auferstehungsvorstellungen ist wesentlich an
die Transzendenz Gottes gebunden, insofern sie eine Entwicklung von der restauratio zur resurrectio
beschreibt”; ibid., 191.



Analogamente, el versiculo 17 de Sal 73 contiene la palabra ~t'(yrix]a;, de
connotaciones escatoldgicas, aunque no manifiesta una esperanza en la resurreccion. El
versiculo 17 desempefia un papel similar al del momento teofanico, en el que Dios
rompe las fronteras entre el cielo y la tierra para traer la salvacion'®. Sal 49, 20, por su
parte, expresa la imagen de la luz: “ira a unirse a la estirpe de sus padres, que nunca ya
veréan la luz (16 yré-or)”'%”. Segtn Beyerle, la imagen de la vision de la luz esta en
conexion con la imagineria astral importada de la cultura helenistica. El influjo helenista
también puede observarse, a juicio de este autor, en el dualismo que impera en Sal 49.

El enfoque de Beyerle se centra principalmente en el examen de los grandes
conceptos teologicos de la apocaliptica, y en este sentido representa una valiosa
contribucion al estudio del sustrato ideoldgico sobre el que se inscribe la creencia en la
resurreccion de los muertos, al poner de relieve cdmo esta nocién forma parte de una
cosmovision definida, a grandes rasgos, por la progresiva afirmacion de la trascendencia
de lo divino sobre el mundo y la historia.

1% 1bid., 222-223.
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CONCLUSIONES

El estudio de las circunstancias histéricas, politicas, sociales y culturales de los
siglos 111 y Il a.C. arroja conclusiones sumamente interesantes sobre el contexto en el
que se alumbro la creencia en la resurreccion de los muertos.

Por una parte, parece claro que la cultura griega (cuyo influjo se dejé notar en
Palestina con anterioridad a la conquista de Alejandro Magno), con su énfasis en la
primacia de la racionalidad y de la individualidad en la comprension del ser humano y
del mundo, supuso un desafio de primera magnitud para el judaismo. El problema es
que la asimilacién de los elementos procedentes del pensamiento heleno adoptd en
numerosos casos los rasgos de superficialidad y de sincretismo, impugnando
directamente las préacticas tradicionales del pueblo de Israel. Este hecho conduciria, en
ultimo término, a la revuelta macabea contra Antioco IV, y se sumaria a la creciente
polarizacién por clases sociales que tuvo lugar en Palestina por el desigual crecimiento
econdémico: las clases acomodadas y la aristocracia de Jerusalén adoptaban las
costumbres griegas, mientras que las clases populares asociaban lo griego con
discriminacion y exclusion.

En este escenario tan complejo habria que ubicar la emergencia de los hasidim,
movimiento religioso en oposicion a la aristocracia sacerdotal del Templo de Jerusalén
y de extraccién social popular. En estos grupos se dio una primacia de la reflexién
escatoldgica, que no habia jugado un papel tan relevante en la teologia sacerdotal del
judaismo del 1l Templo, aunque hasta después del afio 70 d.C. no existio uniformidad en
las doctrinas escatologicas. Prueba de ello no son sélo las divergencias entre los
principales grupos judios de la época tardia del Il Templo, sino también la aparente
confusion de ideas (inmortalidad del alma, resurreccion de la carne, escatologia
anticipada...) que se da en la literatura intertestamentaria y en los escritos de Qumran.

Del estudio de las tendencias actuales en la investigacion, cabe destacar la
existencia de tres orientaciones fundamentales: la consideracion de la idea de
resurreccion como una ruptura brusca y subita con respecto a las creencias anteriores
sobre la vida post-mortem, la perspectiva de la continuidad entre el yahvismo
tradicional y la resurreccién de los muertos, y una tercera optica que adopta un cierto
compromiso, al admitir una notable grado de consonancia entre la creencia en la
resurreccion y la teologia tradicional del pueblo de Israel, al tiempo que reconoce la
decisiva novedad de la fe en la resurreccion, asi como el importante influjo de motivos
religiosos exdgenos al judaismo.

Por lo general, los textos utilizados por los distintos autores son, sustancialmente,
los mismos, siendo asi que la divergencia en sus planteamientos de fondo no debe
atribuirse tanto al material empleado en la investigacion como a las valoraciones y a las
interpretaciones ofrecidas de las fuentes biblicas e intertestamentarias.

La quintaesencia de la primera postura viene representada por la obra de G.W. E.
Nickelsburg, al que siguen, entre otros, H.C.C. Cavallin y G. Vermes. La aportacién
principal del trabajo de Nickelsburg, ya clasico en las investigaciones sobre la historia
de las ideas religiosas de la literatura intertestamentaria, reside en la elucidacion de las



tres grandes formas que reconoce la escatologia del judaismo que se refleja en esos
textos:

1) Laescatologia en el contexto de la exaltacion del justo (Is, Dn, Sb...).

2) La escatologia enmarcada dentro de las escenas del juicio (Dn, Epistola de
Henoc, TestJud, 4 Esd...).

3) La teologia de las dos vias (Sb, TestAs...), que remite a la idea
veterotestamentaria de Alianza. Segun esta teologia, el ser humano tendria
ante si dos caminos: el camino del bien y el camino del mal, en el sentido de
seguir 0 no la senda marcada por la Ley de Dios o la senda que conduce a la
perdicion. Unos escogieron la via de la justicia y del bien, que conducen a
Dios, mientras que otros escogieron la via de la injusticia y del mal*®.

En la esfera diacrénica, a pesar de que Nickelsburg reconoce determinados
motivos proféticos que pueden subyacer en la creencia apocaliptica e intertestamentaria
en la resurreccion, mantiene a grandes rasgos que esta idea habria surgido de manera
mas bien repentina, como consecuencia de los problemas suscitados por la persecucion
de Antioco IV y la reflexion teoldgica que habria inspirado. Para autores como
Nickelsburg, Cavallin o Vermes, la resurreccion seria una especie de necesidad
teoldgica para dar respuesta al problema del sufrimiento del justo en la vida terrena. La
resurreccion constituiria un “teologimeno”, revestido de un intenso simbolismo
religioso, disefiado para expresar la conviccion de que el Dios omnipotente no puede
consentir el desamparo del justo, y por ello lo acogera definitivamente tras la muerte. La
resurreccion sirve, en lo esencial, a la exaltacion del justo sufriente, y se enmarca dentro
de una escatologia mas amplia, de raigambre apocaliptica, cuyo epicentro es la idea de
un juicio divino sobre las acciones llevadas a cabo en vida. Sélo con el tiempo esta
concepcion subsidiaria de la resurreccion ira dando paso a una consideracion sustantiva,
en virtud de la posterior sistematizacion teologica.

La historiografia reciente, sin embargo, parece mas propensa a contemplar la
creencia en la resurreccion de los muertos en continuidad con la escatologia del
primitivo Israel. Asi, y como ejemplo paradigmatico de la segunda tendencia de
investigacion, E. Puech ha sefialado que la idea de resurreccion puede interpretarse
como una tematizacion/concrecion de la esperanza, presente ya en el profetismo biblico,
en la continuacion de la vida. La resurreccion de que habla el Libro de Daniel remitiria
a la teologia del siervo de Yahvé del Deutero-lIsaias, aunque releido en clave de
generalizacion a toda situacion de persecucion injusta. En la fe en la resurreccion de los
muertos habrian cristalizado numerosas tradiciones religiosas y teoldgicas previas, lo

108 Asi, en TestAs 1,3-8 leemos que Dios ha dado dos caminos a los hombres: “dos mentes, dos acciones,
dos maneras (de vida) y de fines. Por esta razon, todas las cosas existen por pares, una enfrente de otra.
Hay dos caminos, del bien y del mal, y para ellos hay en nuestro pecho dos facultades que los juzgan. Si
el alma pretende estar en el buen camino, todas sus acciones se ejecutan en la justicia, y si peca alguna
vez, enseguida se arrepiente. Pues, pensando rectamente y arrojando de si la perversién, el alma derroca
rapidamente a la maldad y erradica el pecado. Pero si la mente se inclina hacia lo malo, todas sus acciones
se ejecutaran en la maldad. Al rechazar lo bueno y abrazar lo malo, es dominado por Beliar, y aunque
obre algo bueno, se le trocara en malo”. La teologia de las dos vias estd presente en escritos cristianos
tempranos como la Didajé, que en el comienzo (1,1) nos advierte sobre la diferencia que existe entre los
dos caminos, el de la vida y el de la muerte.



que confirmaria que esta idea no tenia por qué suponer una ruptura absoluta con las
anteriores creencias del pueblo de Israel.

Dentro de esta linea de trabajo, algunos autores como Raphael piensan que la
resurreccion habria emergido como una gran sintesis teoldgica que integraba las
dimensiones individual y colectiva de la idiosincrasia israelita; una sintesis que, por otra
parte, enraizaba en la antropologia unitaria hebrea al subrayar el elemento corporal. En
el polo opuesto, Levenson estima que la resurreccion no puede observarse como una
sintesis teoldgica planificada ad hoc para resolver las contradicciones inherentes a la
teologia anterior, ya que esta posicion no es capaz de explicar por qué suscitd tanto
rechazo en amplios sectores del judaismo hasta el advenimiento del rabinismo. Para
Levenson, la idea de resurreccion hunde sus raices en el simbolismo del guerrero divino,
cuya victoria transforma la naturaleza, y se basa en la profunda conexion que existe en
el pensamiento biblico entre restauracion, resurreccion y regeneracion de la vida.

Todos estos autores coinciden en la imposibilidad de atribuir el origen de la idea
de resurreccion de los muertos en el judaismo a un mero préstamo cultural. El silencio
previo sobre el méas alla se habria debido, en opinion de Spronk (quien ha analizado
detalladamente las creencias de ultratumba en las civilizaciones circundantes a Israel), a
un rechazo tacito del baalismo cananeo.

La tercera tendencia de investigacion representa un compromiso entre las dos
lineas resefiadas anteriormente: admite que la idea de resurreccion entronca con las
creencias fundamentales de la religion del pueblo de Israel, aunque considera que se
produjo también una discontinuidad, mediada fundamentalmente por la asimilacion de
motivos religiosos y simbolicos de las culturas circundantes.

Asi, para Collins, la emergencia de la doctrina de la resurreccion de los muertos
vino mediada por la conjuncién de dos tradiciones teoldgicas previas: el ansia de
disfrutar de la presencia de Dios y la esperanza de la restauracion de Israel. Con todo, y
simultaneamente, supuso la asimilacion de motivos religiosos externos al judaismo,
especialmente el de la inmortalidad astral. Beyerle, por su parte, ha destacado la
importancia de examinar la idiosincrasia apocaliptica como un todo para comprender el
significado de la resurreccion, que no comparece como una creencia aislada, sino como
un concepto integrado dentro de una teologia propia que se caracteriza por el énfasis en
la trascendencia divina sobre el mundo y la historia, con una fe escatoldgica orientada
hacia el Reino definitivo de Dios.

En lo concerniente a la creencia en la resurreccién en Qumran, no parece haber
un consenso firme entre los especialistas. La tesis formulada por Nickelsburg y Collins
se inclina por defender que en Qumran se aceptaba una escatologia anticipada, en la que
la problematica post-mortem no desempefiaba un papel central, mientras que Puech ve
en determinados textos de los manuscritos del Mar Muerto posibles expresiones de la fe
en la vida eterna y en la resurreccion.

La aproximacién socioldgica a las creencias de los distintos grupos del judaismo
del 1l Templo y, en especial, a las del movimiento apocaliptico, aporta valiosa
informacidn sobre la naturaleza de su escatologia. Y, a la inversa, el cuidadoso estudio
de la escatologia apocaliptica contribuye a esclarecer su situacion sociologica. En
palabras de C. Setzer, “la manera en que determinados grupos entendieron la rica



esperanza en la resurreccion vierte luz sobre como estos grupos se veian a si mismos,
como veian a los otros y como afrontaron las realidades politicas y sociales™ %,

El tratamiento del contexto sociolégico en que emergié la creencia en la
resurreccion de los muertos, con la presencia determinante del helenismo en Palestina, y
la reaccién que acabO generando entre numerosos grupos sociales judios, obliga a
plantear la siguiente pregunta: ¢puede la resurreccion contemplarse como una nocion
destinada a responder al desafio suscitado por la filosofia griega y, en particular, por su
concepcion de la inmortalidad del alma, o supone una prolongacion/concrecion de las
esperanzas escatologicas en la restauracion de Israel, alumbradas durante el profetismo?

Como apuntamos a colacion de la obra de Nickelsburg, parece existir una
contradiccion entre ambas visiones: no es facil integrar dos explicaciones contrapuestas
sobre el origen de la idea de resurreccion, una que la vincula a la reaccion contra la
forma mentis del helenismo, y otra que la inserta en las tradiciones religiosas del pueblo
de Israel, postulando una individualizacién de sus esperanzas escatoldgicas, que se
habrian desplazado de la colectividad (Israel) al sujeto humano. Esta segunda opcion
implicaria el reconocimiento de la decisiva impronta de la imagen griega del ser
humano y de su énfasis en la individualidad, mientras que la primera interpretacion
confiere mayor relevancia a la reaccion contra la imagen griega de la persona y de la
historia.

109 ¢ SETZER, Resurrection of the Body in Early Judaism and Early Christianity: Doctrine, Community,
and Self-Definition (Leiden-Boston 2004) 1.






