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El ángel que hablaba conmigo se adelantó y me dijo: 
-Alga la vista y mira lo que aparece.

Pregunté: ¿Qué?
Me contestó: - Un recipiente de veintidós litros: 

representa la culpa de todo el país.
Entonces se levantó la tapadera de plomo 

y apareció una mujer sentada dentro del recipiente.
Me explicó el ángel: - Es la maldad.

La empujó dentro del recipiente y la tapó con la tapa de plomo. 
Alcé la vista y vi dos mujeres con alas de cigüeña aleteando en el 

viento, 
que transportaban el recipiente entre cielo y tierra.

Pregunté al ángel que hablaba conmigo: 
'¿Adonde se llevan el recipiente?

Me contestó:
-A construirle un nicho en territorio de Sanaar, 

y cuando esté terminado, la pondrán sobre un pedestal.
Zac 5.5'11

Traducción adaptada de
Luis Alonso Schókel. Nueva Biblia Española.
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Introducción

A pesar de haber crecido en la iglesia protestante, partici
pando -a veces en forma obligada- en los cultos semanales y la 
escuela dominical, no fue hasta un curso reciente en la UBL que 
descubrí el relato de la expulsión de las mujeres extranjeras en 
el libro de Esdras.

Mi primera reacción, al encontrarme con este texto que 
presenta como algo natural la expulsión de mujeres -esposas y 
madres-, fue de asombro. Me sentí extrañamente identificada 
con esas mujeres, desde mi experiencia de ser “extranjera” - a 
los ojos de otras personas - dondequiera que he vivido, sea en el 
norte o en el sur del continente. Intrigada por las justificaciones 
que aporta el texto para la exclusión de las mujeres, empecé a 
cuestionar cómo la preocupación por la pureza e impureza, tan 
presente en el Antiguo Testamento, se concretizaba en la vida 
de seres humanos, como justificación para su rechazo y margina- 
lización.

Mi interés, al desarrollar esta investigación, ha sido el de 
entender mejor las motivaciones y la visión del mundo de esta 
concepción sacerdotal y por qué, en este texto, desemboca en la 
exclusión de mujeres que, al parecer, no son acusadas de una ac
tuación indebida, sino que son excluidas únicamente por razón 
de su género e identidad étnica. Inquieta por la conjugación de 
lo extranjero (en términos de etnia, raza y religión), en la figura 
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de la mujer, y por el silencio de las mujeres en el texto, propongo 
analizar - teniendo muy presente las relaciones de género apa
rentes y encubiertas en el texto - la estrategia literaria y teológica 
de este relato y el contexto social en el que surge.

Esdras 9-10 es un texto escrito desde la perspectiva de los 
hombres. Expresa las medidas que un grupo de exiliados conside
ra necesarias para asegurar su supervivencia y permanencia en la 
tierra de la promesa, a la que han podido volver después de mu
chos años de desarraigo y añoranza. Sus esperanzas para el futuro 
están plasmadas en la reconstrucción de su ciudad, de su templo, 
y en el cumplimiento de la ley como medio para asegurar que las 
infidelidades que llevaron al exilio no se volvieran a repetir. Este 
grupo, que había experimentado la exclusión y expulsión en carne 
propia, regresa a su tierra y, extrañamente, margina y expulsa a otros 
(otras), por ser diferentes. La preocupación exclusiva por las mu
jeres como amenazantes para la comunidad judía, es una clave 
importante que atraviesa nuestra investigación.

No es la intención de este trabajo buscar aspectos “libe
radores” para las mujeres en este texto. Desde la situación de 
mujeres que luchan hoy contra la exclusión en todos los ámbitos 
de la vida, la expulsión de las mujeres extranjeras en Esdras no 
puede ser más que un reflejo de su propia vida y experiencia. Sin 
embargo, el esfuerzo por entender las luchas de poder que sub
yacen al texto, y la percepción religiosa y teológica que lleva a 
este grupo de judíos a decidir, con toda convicción y solemnidad, 
que la expulsión de las mujeres es su única salida (y que represen
ta una acción de fidelidad a Yahvé), ilumina nuestra compren
sión de los mecanismos que justifican y legitiman la exclusión 
de quienes son considerados diferentes - sea por su raza, etnia, 
religión o género.
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El título de esta investigación, “La mujer como extranjera 
en Israel”, resume, a nuestro parecer, la encarnación de diver
sas expresiones de la extranjeridad en la figura femenina. En un 
mundo definido a partir de lo masculino, la mujer siempre es, 
inevitablemente, extranjera.

Antes de empezar...

• En el capítulo 1 desglosamos nuestra propuesta para esta 
investigación y aportamos una breve descripción del con
tenido y la metodología que desarrollamos.

• Todas las citas bíblicas, siempre que no se indique lo con
trario, son de la Biblia de Jerusalén, edición de 1998.

• Las citas traducidas al español de obras publicadas en otros 
idiomas, son nuestras.
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Capítulo 1
“No tomes a sus hijas para tus 
hijos”: Acercamientos al problema 
de los matrimonios con mujeres 
extranjeras en Esdras

El relato de la expulsión de las mujeres extranjeras de la 
comunidad judía postexílica en Esdras 9-10, ha sido estudiado 
ampliamente en los últimos años. El problema que presenta este 
texto es el matrimonio de hombres judíos (incluyendo sacerdo
tes y levitas) con mujeres extranjeras. La oposición a los matri
monios con extranjeras se basa en textos legales que prohíben el 
matrimonio entre israelitas y los habitantes de la tierra de Ca- 
naán, y en la identificación de la presencia de estas mujeres con 
la infidelidad a Yahvé y la impureza.

El rechazo de los pueblos extranjeros es característico de 
gran parte de la literatura del Antiguo Testamento, particular
mente de la historia deuteronomista y de la tradición sacerdo
tal. Las mujeres extranjeras son identificadas, en general,1 como 
problemáticas para Israel. Este hecho se ve complicado por el 
hecho de que la definición de quien es extranjero es determinada 
culturalmente y puede variar según el contexto.2 Agregamos a 

1 Excepcionalmente se presentan mujeres extranjeras que benefician a Israel con 
sus acciones, como Rajab (Jos 2.8-21) y Jael (Je 4.17'22), pero, en el caso de Rajab 
es una prostituta (figura marginal) y en el caso de Jael, no es integrada a Israel.

2 Tamara C, Eskenazi y Eleanore P, Judd, “Marriage to a Stranger in Ezra 9-10” en 
Tamara C, Eskenazi y Kent H, Richards, Second Temple Studies Vol 2: Temple and 
Community in the Persian Period. JSOTSup 175. Sheffield: Sheffield Press, 1994, 
274.

La mujer como extranjera en Israel • 19



esto, el hecho de que Esd 9-10 se opone a la presencia de mujeres 
extranjeras, pero no se preocupa por los hombres extranjeros. 
Nuestra discusión del texto de Esdras debe empezar, entonces, 
por identificar quiénes definen la extranjeridad de las mujeres y 
en qué circunstancias. La ubicación de este texto en el postexilio, 
en medio de los conflictos generados por el regreso de exiliados a 
Judá y del naciente sectarismo en el judaismo, obliga a una ma
yor profundización en el contexto de este período histórico y de 
la visión de dicho contexto que nos presenta el libro de Esdras.

Observamos en los capítulos 9-10 de Esdras que las muje
res extranjeras no toman la palabra en el texto, no tienen nom
bre, no actúan. No son sujetos en el texto, sino más bien el objeto 
de la discusión y de las decisiones del narrador. No tienen rasgos 
corporales ni de personalidad. El texto no indica por qué algu
nos de los miembros de la comunidad postexílica se casaron con 
ellas. No son, explícitamente, objeto de amor, como en el caso 
de las esposas extranjeras de Salomón (1 R 11.1-3); tampoco se 
les atribuyen acciones seductoras que extravían a los hombres, 
como encontramos en la historia de Jezabel y Dalila. Percibimos 
su presencia únicamente a partir de la reacción que provoca su 
presencia en los hombres que hablan en el texto.

En este capítulo desarrollamos, en primer lugar, nuestra 
propuesta para el estudio de Esd 9-10 y la perspectiva desde la 
cual analizamos el rechazo de las mujeres extranjeras en este tex
to. Con el fin de delimitar el acercamiento que proponemos para 
esta investigación, continuamos en el segundo punto con un re
paso de los principales enfoques planteados por la literatura con
sultada. Como trasfondo para nuestra investigación, concluimos 
este capítulo con una síntesis de las diversas valoraciones y pers
pectivas de la mujer que encontramos en el Antiguo Testamen
to. De esta manera procuramos ubicar la actitud hacia la mujer 
que encontramos en Esd 9-10 dentro de un marco conceptual.
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1. Propuesta para el estudio de Esdras 9-10
La tesis que exploramos en estas páginas no se detiene en los 

problemas específicos materiales relacionados con los matrimonios 
con mujeres extranjeras, sean estos de índole económica o legal.3 
Nuestro enfoque busca ir más allá de los problemas inmediatos 
de uno o varios posibles sucesos aislados, para analizar cómo el 
texto busca convertirse en normativo para el judaismo posterior. 
Procuramos analizar, entonces, la función literaria, retórica y teológica 
de las mujeres extranjeras en Esd 9-10. Para ello, analizamos no 
sólo lo que el texto dice acerca de las mujeres extranjeras, sino 
también cómo lo dice, desde dónde lo dice e incluso, lo que no 
dice.

3 Analizamos los aportes y las limitaciones de estos acercamientos en el se
gundo punto de este capítulo.

Nuestro estudio de la función de las mujeres extranjeras 
se concentra en el libro de Esdras, capítulos 9-10, pero entra 
en diálogo con mujeres extranjeras en otros textos del Antiguo 
Testamento. En el capítulo 2 aportamos una visión global de esta 
obra postexílica, su estructura y las temáticas que desarrolla. La 
ubicación de Esd 9-10 en su contexto literario es fundamental 
para entender la problemática que se desarrolla en estos capítulos 
y su relación con los objetivos y las preocupaciones del libro de 
Esdras. Continuamos, en el capítulo 3 con un estudio del contexto 
histórico y teológico del libro, enfocando particularmente el 
impacto de la interpretación del exilio en los textos exilíeos y 
postexílicos del Antiguo Testamento. Leemos el libro de Esdras 
como una interpretación, entre otras, de del regreso a Judá en el 
post-exilio.

En el capítulo 4 analizamos la composición y estructura de 
Esd 9-10, los temas teológicos y los conflictos evidenciados en el 
texto. Procuramos identificar la estrategia retórica del texto que 
desarrolla una fundamentación para la exclusión de las mujeres 
extranjeras, como también las luchas de poder que subyacen al 
texto. A partir del estudio del texto, proponemos una comprensión 
particular de la función de las mujeres en el contexto que refleja el 
libro de Esdras.
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En el capítulo 5, ampliamos el horizonte del estudio para incluir 
otros textos, de redacción final exílica y postexílica, donde la 
mujer extranjera también es responsabilizada por problemas que 
amenazan a Israel. Sugerimos algunas ideas para entender por qué 
los textos encuentran en la mujer extranjera una figura apropiada 
para representar un peligro para la comunidad. Cerramos el 
capítulo explorando algunas de las implicaciones sociales de la 
función que es asignada a la mujer extranjera en Esdras, y de lo 
que esto revela acerca del mundo que subyace al texto.

Nos acercamos al libro de Esdras como una construcción 
histórica realizada a partir de las perspectivas e intereses de un 
grupo del judaismo postexílico. Partimos de la premisa de que el 
texto tiene una finalidad retórica, que es producto de la dinámica, 
e incluso del conflicto, entre los diversos grupos que empiezan a 
surgir durante el postexilio. Los círculos representados en el libro 
de Esdras presentan su interpretación de la experiencia del exilio 
y su comprensión de la naturaleza del judaismo naciente como 
normativa para toda la comunidad.

Esta investigación se debe interesar, entonces, por la 
autocomprensión de la comunidad representada en el texto, así 
como por las facciones divergentes sobre las cuales el libro de Esdras 
busca imponerse. Reconocemos, además, que la función asignada 
a las mujeres en el texto no puede desligarse de sus implicaciones 
para la vida de mujeres, tanto en el judaismo naciente como en 
nuestro mundo hoy. No podemos detenemos en la función literaria 
sin analizar las relaciones sociales que el texto refleja y refuerza.

En la conclusión de este trabajo identificamos algunos de 
los problemas que encontramos en la lectura de Esd 9-10 desde 
nuestro contexto hoy, y cerramos con algunas propuestas teológicas 
y pastorales desde la perspectiva de los géneros, las etnias y 
religiones “extranjerizadas” en nuestro medio.
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2. Acercamientos al problema

Esd 9-10 es analizado en la literatura consultada desde di
versas perspectivas. Resumimos a continuación las propuestas de 
estos autores y autoras para el estudio del problema de los ma
trimonios con mujeres extranjeras. Podemos agrupar los aportes 
según cuatro acercamientos generales: 1) un enfoque legal, 2) 
un acercamiento socioeconómico, 3) un acercamiento socioló
gico y, 4) un enfoque desde la perspectiva de género. Además 
de resumir cada acercamiento, valoramos su aporte para nuestra 
comprensión de Esd 9-10, y destacamos algunos elementos que 
consideramos importantes para la discusión que sigue.

2.1 Enfoque legal

Algunos autores y comentaristas entienden el problema 
de las mujeres extranjeras en Esd 9-10 como la violación de la 
ley. Loring W. Batten, en su comentario a Esdras y Nehemías de 
la serie del International Critical Commentary, valora la expulsión 
de las mujeres de la siguiente manera:

Las posibles implicaciones para las mujeres son fácilmente exa
geradas a partir de consideraciones sentimentales, pero éstas di
fícilmente hubieran sido consideradas por Esdras y sus contem
poráneos. Desde hacía mucho la ley había prohibido este tipo de 
matrimonios, y la ley debía ser obedecida.4

4 Loring W, Batten en S, R, Driver, A, Plummer, y C.A. Briggs, editores, Ezra 
and Nehemiah. ICC. Edinburgh: T&.T Clark, 1972 segunda edición, 352. . Ver 
también D.J. Clines, quien reconoce que Esdras hace una lectura más rígida de 
una ley desarrollada para otro contexto (Ezra, Nehemiah, Esther. NCBC. Grand 
Rapids Eerdmans, 1984, 133); Charles F, Fensham, quien enfáticamente decla
ra los matrimonios como “ilegales” (The Books of Ezra and Nehemiah. NICOT. 
Grand Rapids: Eerdmans, 1982, 135); Adam C. Welch, quien afirma que Esdras 
simplemente aplicó una ley ya vigente (Pose Exilie Judaism. Edinburgh: William 
Backwood, 1935, 275-279),

Sin duda, Esd 9-10 hacen énfasis en la importancia de obe
decer la ley, e incluso cita dos de ellas en 9.11-12. La comunidad 
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es exhortada por Esdras y amenazada por su incumplimiento de 
las leyes que prohíben el matrimonio con mujeres extranjeras. 
Consideramos, sin embargo, que limitar la visión del texto a una 
cuestión legal no toma en cuenta la complejidad de elementos 
presentes en el texto, como por ejemplo: la identidad de los gru
pos involucrados, la participación de sacerdotes y levitas en el 
“delito”, la preocupación exclusiva por las mujeres extranjeras, 
los intereses y temores reflejados en el texto y el contexto litera
rio e histórico de las leyes que cita Esd 9.11-12.

Ciertamente existe legislación en el Antiguo Testamen
to que se preocupa por la relación matrimonial entre Israel y 
otros pueblos. Las prohibiciones explícitas, sin embargo, prohi
ben únicamente los matrimonios entre Israel y los pueblos ori
ginarios de Canaán (Dt 7.3-4; Ex 34.15-16). Esdras 9 también 
alude al problema de las mezclas sancionadas en Lv 19.19 y a la 
prohibición del ingreso a la asamblea de Yahvé de moabitas y 
amonitas (Dt 23.2-9). Esta legislación es interpretada en el libro 
de Esdras en un nuevo contexto y aplicada en forma generaliza
da a toda la población judía en Palestina. Una comprensión de 
estas prohibiciones en su contexto original es importante para 
entender su uso en Esdras 9 como argumentación en contra de 
los matrimonios con mujeres extranjeras.

a) Dt 7.3-4 y Ex 34.15-16

3No harás alianza con ellas, no les tendrás compasión ni empa
rentarás con ellas: tu hija no la darás a su hijo, ni tomarás una 
hija suya para tu hijo, 4 porque apartaría a tu hijo de mi segui
miento, y serviría a otros dioses...(Dt 7.3-4).

15No hagas alianza con los habitantes del país, pues cuando se 
prostituyan con sus dioses y les ofrezcan sacrificios, te invitarán 
a participar en sus sacrificios. ''No tomes a sus hijas para tus 
hijos, pues sus hijas se prostituirán con sus dioses y prostituirán 
a tus hijos con sus dioses (Ex 3415-16).
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Esd 9.12 cita la prohibición de Dt 7.3b (cf. Ex 34.15) en 
su argumentación en contra del matrimonio con mujeres ex
tranjeras. También encontramos referencia a Dt 7.3-4 en el 
relato de las mujeres extranjeras de Salomón en 1 R 11.1 y 
en la polémica de Neh 13 contra las mujeres extranjeras. En 
estas dos últimas referencias, a diferencia de Esd 9.12 donde 
no aparece mención explícita del problema del seguimiento de 
dioses ajenos, la advertencia en contra del matrimonio incluye 
la justificación que aparece en Dt 7.4 (cf. Ex 34.16): el peligro 
de seguir a otros dioses.

En Dt 7.3-4 y Ex 34.15-16, la prohibición a contraer ma
trimonio con personas de los pueblos que habitan Canaán, des
cribe una preocupación por la identidad religiosa de Israel. Estos 
textos forman parte de un gran bloque legal que establece distan
cia entre Israel y las naciones de Canaán: desde la prohibición de 
relaciones sociales con dichos pueblos (Dt 7.1-4; Ex 34.12-16), 
hasta su expulsión (Ex 23.23-33; Nm 33.50-56) o exterminación 
(Dt 7.16; 20.16-18).5 6

5 Para un estudio de estos y otros textos preocupados por la relación de Israel y los 
pueblos de Canaán, ver Moshe Weinfeld. “The Ban on the Canaanites in the 
Biblical Codes and Its Historical Development” en André Lemaire y Benedikt 
Otze, editores, History and Tradición of Early Israel. VTSup L. New York: Brill, 
1993,142460,

6 Batten, por ejemplo, explica la preocupación por las mujeres extranjeras argu
mentando que entre los exiliados que regresaron habían muchos hombres solteros 
y había escasez, de mujeres apropiadas para ellos (Ezra and Nehemiah, 351), Otros 
autores, como Clines, se basan en el énfasis sobre la influencia de la mujer en Ex 
34.15-16 (Ezra, Nehemiah, Escher, 120),

Tanto Dt 7.3-4 como Ex 34.15-16 afirman, como base de 
la prohibición, la relación especial de Yahvé con Israel. Ex 34.10 
reafirma la alianza de Yahvé con Israel y Dt 7.6 la elección de 
Israel como pueblo consagrado para Yahvé. El peligro de las na
ciones es, entonces, que seguir sus dioses significa abandonar esta 
relación especial. Esta es la argumentación de los autores que 
interpretan Esd 9-10 como la imposición de reglamentaciones 
ya existentes. Estos autores no responden satisfactoriamente a la 
pregunta por el énfasis exclusivo en las mujeres extranjeras en 
Esd 9-102 Un estudio más detenido de las prohibiciones en Dt 7 
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y Ex 34, sin embargo, nos ofrece pistas para empezar a compren
der este enfoque sobre el problema de las mujeres.

El vocabulario específico que utilizan estos dos textos difiere 
en varios puntos. Dt 7.3 prohíbe explícitamente tanto el matri
monio de hombres israelitas con mujeres de las naciones, como el 
de mujeres israelitas con hombres de las naciones. En Ex 34.16, la 
prohibición específica se preocupa únicamente por el matrimonio 
de hombres israelitas con mujeres de las naciones. En ambos tex
tos las naciones ejercen una influencia sobre los israelitas: apartar 
(")») en Dt 7.4 y prostituir (h3t) en Ex 34.15-16. Pero este último 
texto describe el seguimiento de otros dioses con una metáfora 
que hace referencia a la actividad sexual de la mujer fuera del ma
trimonio, e identifica el problema específicamente con las mujeres 
(v.16: “sus hijas...prostituirán a tus hijos”).7 La identificación del 
peligro del matrimonio con los pueblos de Canaán adquiere aquí 
un doble énfasis en lo femenino: las mujeres son las que desvían 
a los hombres y esta infidelidad se describe en términos de una 
actividad sexual indebida identificada con la mujer. En Ex 4.16, 
las mujeres no sólo se prostituyen a sí mismas, sino que prostituyen 
a los hijos de Israel en el seguimiento de otros dioses. La prostitu
ción asume aquí el carácter metafórico de la infidelidad de Israel,8 
pero causado por estas mujeres extranjeras.

7 Respecto al uso del término H3T, explica Phyllis A, Bird: “Como término general 
para la relación sexual extra matrimonial, ZNH está limitado en su uso primario a 
sujetos femeninos, ya que es sólo para mujer que el matrimonios es el determinan^ 
te primario de status y obligación legal,” (“To Play the Harlot: An Inquiry into an 
Oíd Testament Metaphor” en Mistaken Persons and Mistaken Identities. Women and 
Gender in Ancient Israel. OBT. Minneapolis: Fortress Press, 1997, 222),

8 La infidelidad de Israel es representada frecuentemente en los profetas como pros
titución, donde Israel es la mujer infiel: Os 3.1; Is 1,21; Jer 3.1; 6-10; Ez 16; 23,

9 La mayoría de los autores consultados ubican Dt 7 en el período de la invasión 
Asiria, la destrucción del reino del norte en 722 y la posterior reforma de Josías 
con su preocupación por mantener el culto a Yahvé libre de influencias conside
radas extranjeras, Ex 34 es posterior a Dt, posiblemente alrededor de 550 a.C. y 
refleja un contexto exílico, Ver R.H. Pfeiffer, Introducción to the Oíd Testament.

Dado que la redacción de estos textos es posterior al pe
ríodo pre-monárquico, éstos no aluden históricamente a las 
naciones citadas, ya que muchas de ellas ni siquiera existían ya 
en la época de redacción del relato.9 Estas comunidades no re
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presentan, entonces, pueblos “históricos” con los cuáles Israel 
mantuviera relación, sino un “otro retórico” cuya función es la 
de sustentar el llamado a abandonar aquellas prácticas que la 
tradición deuteronómica consideraba contrarias a una fidelidad 
exclusiva a Yahvé - particularmente la adoración de otros dio
ses.10 Las prácticas indeseables son identificadas como “abomina
ciones” practicadas por las naciones que habitan en la tierra que 
Israel va a tomar en posesión. La sentencia contra estos pueblos, 
que debían ser conquistados, expulsados o incluso exterminados 
(Dt 7.16,17,22-24), es una advertencia para quienes, en Israel, 
mantenían dichas costumbres.

New York: Harper & Brothers, 1941, 187, 224; Gerhard Von Rad, Deuteronomy. 
OTL. Philadelphia: Westminster, 1966, 26'27; BrevardS. Childs. Exodus. OTL. 
Philadelphia: Westminster, 1974, 613, Claudia Camp ubica ambos textos en el 
postexilio, Ella cuestiona la relevancia de estos textos en la época monárquica y 
sugiere que reflejan el conflicto postexílico entre los exiliados que regresan a Judá 
y los israelitas que permanecieron (Wise, Strange and Holy. The Strange Woman 
and the Making of the Bible. JSOTSup 320. Sheffield; Sheffield Academic Press, 
2000, 23),

10 Cf. Kenton L. Sparks, Ethnicity and Identity in Ancient Israel. Prolegomena to the 
Study of Ethnic Sentiments and Their Expression in the Hebrew Bible. Winona Lake: 
Eisenbrauns, 1998, 259'261.

11 Una excepción son textos rabínicos, como la Mishnah, que no prohiben el matri' 
monio con extranjeros e incluso en el caso de moabitas y amonitas, permiten la 
incorporación de las mujeres pero no de los hombres, por medio del matrimonio, 
Ver M, Yebamot 8:3, Shayne J.D. Cohén explica esta determinación como la 
confrontación entre el libro de Rut y Dt 23,4 que prohibe el ingreso de amonitas 
y moabitas a la congregación (The Beginning of Jewishness. Boundaries, Varieties, 
Uncertainties. Los Angeles: University of California, 1999, 249),

12 Philo. “The Special Laws” III.29 en The Works ofPhilo. Traducido por C.D. Yonge. 
Massachusetts: Hendrickson, 1993, 597.

13 Ver, por ejemplo: Tob 4.12'13; Jub 22.19ss; 27.8'12; 3O.7ss; Testjud 13.3; 
14.6; 17.Iss; TestLev 9.10; 14.6,

Lecturas posteriores de Dt 7.3-4 y Ex 34.15-16 aplican la 
prohibición en forma literal a todas las personas no judías, pero en 
particular, al matrimonio con mujeres extranjeras.11 Un ejemplo 
de esto es Esd 9.1-2 y Esd 9.11, cuya lectura de Dt 7 estudiaremos 
en el capítulo 3. Filón de Alejandría también aplica la prohibi
ción a toda persona o nación no judía,12 y encontramos numerosas 
prohibiciones contra el matrimonio con gentiles (especialmente 
mujeres gentiles) en la literatura apócrifa y pseudoepígrafa.13
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La redacción de Ex 34.15-16 refleja, entonces, una evolu
ción teológica que identiftca a la mujer extranjera de los pueblos 
de Canaán con la infidelidad de Israel. Las prácticas indeseables 
en Israel son el problema en ambos textos, pero el vocabulario 
de Ex 34 define el problema en términos de infidelidad sexual 
(prostitución). La infidelidad de Israel y sus consecuencias es un 
tema teológico que surge en la literatura bíblica a partir de la 
destrucción del reino del norte.

b) Dt 23.4-6

Ni el amonita ni el moabita serán admitidos en la asamblea de 
Yahvé; ni aun en la décima generación serán admitidos en la 
asamblea de Yahvé, nunca jamás. ^Porque no vinieron a vuestro 
encuentro con el pan y el agua cuando estabais de camino a la 
salida de Egipto, y porque (el moabita) alquiló para maldecirte a 
Balaán, hijo de Beor, desde Petor, Aram Naharáin. ^Pero Yahvé 
tu Dios no quiso escuchar a Balaán, y Yahvé tu Dios te cambió 
la maldición en bendición, porque Yahvé tu Dios te ama. 'No 
buscarás jamás mientras vivas su prosperidad ni su bienestar.

Este texto no hace mención alguna al matrimonio, sino 
que prohíbe el ingreso a la asamblea de Yahvé a los amonitas 
y moabitas.14 Sin embargo, la mención en Esd 9.1 de las nacio
nes citadas en Dt 23.4-6 (amonitas, moabitas, egipcios), sugiere 
que en algunos círculos esta prohibición se entendía en términos 
de matrimonio. Dos de las naciones citadas en este texto de Dt 
(amonitas y moabitas), también se encuentran en la lista de las 

14 En los versículos siguientes, el texto permite el ingreso de edomitas y egipcios de 
la tercera generación, Es significativo que aquí solo algunas naciones son exclui
das — es decir, otras muchas son aceptadas en la congregación, No hay un rechazo 
generalizado de todas las naciones extranjeras, Los versículos anteriores (2-3), 
prohíben también el ingreso del mutilado y del mamzer, lo que sugiere que, ade
más de una preocupación por el ingreso de ciertos extranjeros en Israel, también 
hay una preocupación cúltica y ritual, La BJ3 define el término mamzer como hijos 
de matrimonios entre judíos y no judíos (nota a Dt 23,3), Cohén define mamzer 
como: un judío, hombre o mujer, quien por las circunstancias de su nacimiento, 
no puede casarse con un judío nativo; si se casan, los hijos son mamzerim” (The 
Beginning ofjewishness, 274). Cf, Yebamot 7,5,
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mujeres extranjeras de Salomón (1 R 11.1) y en la descripción 
de la nacionalidad de las mujeres extranjeras en Neh 13.23.15 16 
Aparentemente, los redactores de estos textos interpretaron o 
ampliaron el significado de Dt 23.2-9 como una prohibición al 
matrimonio con personas de estas naciones. Esta es la interpre
tación rabínica que encontramos en la Mishnah, aunque sólo se 
refiere a los hombres amonitas y moabitas y no a las mujeres. 
Otros escritos judíos y algunos textos del Antiguo Testamento, 
en cambio, identifican la “congregación” con el Templo, la ciu
dad de Jerusalén o las asambleas y vida religiosa del judaismo.10

15 Estos pueblos fueron vecinos de Israel tanto durante la monarquía como en el 
exilio y postexilio. Ver mapas de los Imperios Asirio y Persa en Herbert Donner, 
Historia de Israel e dos povos vizinhos. Vol. 2; Da divisáo do reino até Alexandre Mag
no. Traducido del alemán. Sao Leopoldo: Sinodal, 1997, 347, 457.

16 Cf, Lm 1,10, Para los textos judíos y rabínicos, ver resumen en Cohén, The Begin- 
ning of Jewishness, 250'251,

17 Algo que refleja, quizá, la actitud negativa hacia las prácticas atribuidas a Egipto 
en Lv 18,3 (equiparadas a las prácticas de Canaán!): “No hagáis como se hace en 
la tierra de Egipto,, .como se hace en la tierra de Canaán,,”),

Es interesante notar que Esd 9.1 no toma en cuenta la 
actitud más positiva de Dt 23.8 hacia los egipcios. Estos son in
cluidos en la lista de pueblos que cometen abominaciones, junto 
con los pueblos autóctonos de Canaán y los moabitas y amoni
tas, enemigos tradicionales de Israel.17

c) Lv 19.19 (cf. Dt 22.9-11)

19
Guardad mis preceptos. No cruzarás ganado tuyo de diversas 

especies. No siembres tu campo con dos clases de grano diferen
tes. No uses ropa de tejidos de dos clases.

Este texto tampoco hace referencia directa al matrimonio 
con extranjeros, pero sí por las mezclas, y el contexto del versícu
lo, entre los capítulos 18 y 20 de Lv que expresan preocupación 
por la separación entre Israel y los pueblos de Canaán, sugiere 
la posibilidad de una interpretación en este sentido. Esd 9.2 ex
presa el rechazo de las mezclas entre las especies (“ha intercam
biado compromisos -mezclado- la semilla santa con los pueblos 
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de la tierra,..”),18 que encontramos en Lv 19.19. Este versículo 
de Levítico se encuentra en un capítulo de prescripciones éticas 
y cultuales en el Código de Santidad que responden a la exhor
tación: “Sed santos, porque yo, Yahvé, vuestro Dios, Soy santo” 
(Lv 19.1). Las normas citadas orientan a Israel en el camino ha
cia la santidad.19 La prohibición habla específicamente de ciertas 
mezclas: diferentes especies de ganado, dos clases de grano dife
rentes, dos tejidos diferentes.20

18 Ver estudio de este versículo en el capítulo 4.
19 Jacob Milgrom. Leviticus 17-22. AB. New York: Doubleday, 2000, 1596.
20 Este texto ha sido interpretado de diversas maneras, Calum M. Carmichael iden

tifica estas prohibiciones como proverbios que enjuician aspectos específicos de la 
historia patriarcal, Mientras que Dt 22,9-11 hace una crítica del comportamiento 
de Judá, Lv 19.19 critica al matrimonio de José con la egipcia Asnat y la descen
dencia “mixta” que surge de esta unión. (“Forbidden Mixtures in Deuteronomy 
XXII 9-11 and Leviticus XIX 19”, VT XLV, 4 (1995) 433-448). Cf. Max Weber. 
Ancient Judaism. Traducido por Hans H, Gerth y Don Martindale, Illinois: Free 
Press, 1952, 351. Milgrom,, en cambio, afirma que el texto prohíbe las mezclas por 
estar reservadas al ámbito de lo sagrado. (Leviticus 17-22, 1661).

El tema de las mezclas nos remite también a Lv 20.25-26, 
donde la separación de Israel de los demás pueblos es ejempli
ficada en la obligación de distinguir entre los animales puros e 
impuros: evitar la confusión o mezcla. El factor común es la se
paración, el orden. La santidad empieza por la separación, tanto 
de Israel como en Israel. El orden se debe preservar para evitar 
el caos, la impureza y la consecuente contaminación de la tierra 
(Lv 18.24). La ausencia de separación es característica de las 
prácticas de las naciones que habitan en Canaán.

Cuando relacionamos Lv 19.19 con Lv 20.25-26, la prohi
bición adquiere un sentido similar al de Dt 7.3ss y Ex 34.15-16: 
las prácticas indeseables son identificadas como prácticas extran
jeras de las cuales Israel debe mantenerse distante. La mezcla, la 
comunión, el matrimonio con quienes las practican, amenaza a 
Israel. En este caso, la amenaza es formulada en términos sacer
dotales: impureza, profanación, contaminación. Dicha termino
logía surge con fuerza en el período postexílico, época probable 
de la redacción final de la tradición sacerdotal (incluyendo el 
Código de Santidad), como un intento por establecer límites 
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entre lo que “es Israel” y lo que “no es Israel”, en un contexto 
donde la monarquía ha dejado de existir y las fronteras políticas 
son relativizadas ante la dominación de los imperios babilonio y 
persa. Esta es la posición de van Houten:

Comprendo la legislación sacerdotal como un cuerpo legal que 
fue revisado por los sacerdotes en el exilio en respuesta a la cri
sis que vivieron los judíos. En el exilio, los judíos ya no podían 
identificarse como nación. La pertenencia a esta comunidad ya 
no era sinónimo de la ciudadanía bajo un rey. El pueblo elegi
do era ahora una minoría derrotada en una tierra extranjera... 
cuando este grupo regresó a su tierra, enfrentó nuevos desafíos 
en términos de identidad, tenencia de la tierra, participación y 
membresía en la comunidad cúltica. Las leyes del cuerpo de P 
articulan una de las respuestas de la fe de Israel a esta crisis.21

21 Christiana van Houten, The Alien in Israelite Law. JSOTSup 107. Sheffield: 
Sheffield Academic Press, 1991, 119,

El problema de los matrimonios con mujeres extranjeras 
en Esd 9-10, según este enfoque, es la ausencia de separación 
entre dos naturalezas: se ha mezclado lo puro y lo profano.

De lo anterior concluimos que el estudio de los textos 
legales a los que hace referencia Esd 9 es importante para nuestra 
investigación. La complejidad de la situación postexílica y del 
texto mismo, sin embargo, no nos permite reducir la interpreta
ción del suceso relatado a la obediencia de una ley, sin explorar 
cómo esta legislación es aplicada a un nuevo contexto, y cuáles 
son los intereses y las preocupaciones que refleja.

Excursus 1 
El principio matrilineal

Según el principio matrilineal, la identidad étnica de la madre 
define si un hijo o una hija pueden ser aceptados como judíos. Si la 
madre es judía, independientemente de si el padre lo es o no, los hijos 
y las hijas son aceptadas como judías. Dada la preocupación exclusiva 
en Esd 9-10 por la condición extranjera de las mujeres, consideramos
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importante valorar las posibles implicaciones de esta tradición para la 
interpretación del texto.

Aunque el principio matrilineal fue incorporado a la legisla
ción rabínica en el siglo 2 d.C.,22 existen diversas propuestas sobre la 
época y las motivaciones que llevaron al surgimiento de este concepto 
para la definición de la identidad judía. Kunin propone que esta tra
dición surgió en un contexto donde se buscaba limitar el matrimonio 
de hombres judíos con mujeres extranjeras, posiblemente a partir del 
postexilio.23 Cohén, sin embargo, aporta evidencia de que el principio 
matrilineal era desconocido para autores posteriores como el autor de 
Jubileos, e incluso Filón y Joséfo.24 Concluye, entonces, que el prin
cipio no era conocido en forma generalizada en la época del segundo 
templo.25

TI Cohén, The Begínníngs of Jewishness”, 263,
23 Seth Daniel Kunin. The Logic of Incest. A Structuralist Analysis of Hebrew Mytho- 

logy. JSOTSup 185. Sheffield: Sheffield Academic Press, 1995, 54.
24 Cohén, The Begínníngs of Jewishness, 271*273.
25 Qiddushin 3.12; 4.16; Yebamot 2.5; 7.5,
26 Kunin, The Logic of Incest, 54.

El principio matrilineal no era un privilegio que se le otorgaba 
a la mujer, sino, como señala Kunin,26 una forma de evitar que hombres 
judíos se casaran con mujeres no judías. Se basa en la premisa de que 
la mujer es la que tiene el potencial de contaminar la pureza de la raza 
judía. El matrimonio de una mujer judía con un hombre no judío, por 
un lado, se podía evitar dado que la mujer estaba bajo la tutela de su 
padre y, por otro lado, no era tan crítico por el hecho de que ella salía 
de su familia para formar parte de la familia de su esposo. Sus hijos eran 
linaje de su esposo y recibirían la herencia de su esposo, por lo tanto no 
era problemático para el linaje y la herencia de la comunidad judía.

Este principio no influyó en la definición del linaje, que se
guía siendo patriarcal (como vemos claramente en las genealogías de 1 
Crónicas). Buscaba asegurar que ambos, hombre y mujer, fueran judíos, 
con el fin de asegurar la pureza del linaje y mantener la herencia dentro 
del linaje judío. Pero la descendencia genealógica y la herencia seguían 
pasando por el hombre.

Es posible que lo que encontramos en Esdras sea una aplicación 
del principio matrilineal, en sus inicios. Difícilmente podemos asegu
rar, sin embargo, que ya en el postexilio temprano esta era una legisla
ción establecida, dada la ausencia de crítica hacia los matrimonios con 
mujeres extranjeras que encontramos en textos como Crónicas y Rut.
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2.2 Acercamiento económico

Otro acercamiento a nuestro texto de estudio en la litera
tura actual sugiere que factores socioeconómicos pueden ofrecer 
pistas para entender la expulsión de las mujeres extranjeras de la 
comunidad judía postexílica en este relato. Los autores enfocan 
el problema desde dos perspectivas. La primera busca explicar, 
en términos de status social y económico, qué podría haber lle
vado a exiliados repatriados a casarse con mujeres extranjeras. 
La segunda describe la amenaza en términos económicos que 
podría haber significado el matrimonio de hombres del grupo de 
exiliados con mujeres extranjeras.

a) ¿Por qué casarse con una mujer extranjera?

Daniel Smith-Christopher, Tamara Eskenazi y HGM 
Williamson explican los matrimonios sancionados en Esd 9-10 
como una forma en la que algunos exiliados podrían haber bus
cado mejorar su situación económica y social en Judá. Esta pro
puesta se basa en la premisa de que la comunidad exiliada regre
só en condiciones de desventaja económica.27 Habían perdido 
sus tierras y al regresar encontraron una nueva elite en control 
de la vida religiosa, económica y social en Judá. Esta posición 
concuerda con el análisis que hace Francolino Gonyalvcz de la 
situación de Judá durante el exilio:

27 Esta es la posición de Daniel L. Smith-Christopher, “The Mixed Marriage Cri
sis in Ezra 9-10 and Nehemiah 13: A Study of the Sociology of the Post-Exilic 
Judaen Community” en Tamara C, Eskenazi y Kent H, Richards, Second Temple 
Studies Vol 2, 261; y H.G.M. Williamson. Ezra-Nehemiah. WBC. Nashville: Tho- 
masNelson Publishers, 1985, 160,

La pérdida demográfica acarreó, sin duda, una disminución de 
la importancia política y militar de Judá, pero nada indica que 
afectara desfavorablemente a la vida de su población...particu
larmente a la actividad económica.. .Las grandes familias favora
bles a la sumisión a Babilonia ya no tenían la competencia del 
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partido adverso. Los campesinos pobres, que eran la gran mayo
ría, recibieron las viñas y las tierras de los ricos deportados.28

28 Francolino J. Gon^alves. “El ‘destierro’: Consideraciones históricas”, EB 55 
(1977) 458.

29 Smith'Christopher, The Mixed Marriage Crisis in Ezra”, 249-252.
30 Paolo Sacchi. The History of the Second Temple Period. JSOTSup 285. Trad. del 

italiano. Sheffield: Sheffield Academic Press, 2000, 117'125.
31 Naomi Steinberg. Kinship and Marriage in Génesis. A Household Economics Perspec-

tive. Minneapolis: Fortress Press, 1993.

Smith-Christopher describe la teoría de la “hipergamia”, 
según la cual hombres de una población en desventaja buscan 
casarse con mujeres que están en mejores condiciones económi
cas y sociales.29 Pao lo Sacchi explica los matrimonios, particu
larmente de los sacerdotes, como una estrategia para extender 
su control y hegemonía en toda la región, ante las dificultades 
económicas y los conflictos internos con otros grupos de exilia
dos repatriados.30 Las alianzas con las familias poderosas de Judá 
facilitarían esta meta. Esto es más aparente en Nehemías, donde 
hay evidencia de matrimonios entre las familias sacerdotales de 
Jerusalén y familias de Samaría y Amón (Neh 6.17-19).

b) Propiedad, herencia y estabilidad económica

Una de las preocupaciones expresadas en los textos pos- 
texílicos es la disputa por el derecho a la tierra en Palestina. En 
la historia de Israel relatada en el Antiguo Testamento, la tierra 
es la herencia de la descendencia elegida por Yahvé. En el con
texto de la preocupación por la pertenencia de la tierra, Naomi 
Steinberg interpreta el problema de los matrimonios en Esdras 
a partir de su lectura de Gn 11.10-50.26, donde identifica la im
portancia de límites familiares claros para mantener la herencia 
(la tierra) dentro del linaje “correcto”.31

El matrimonio adecuado, según este estudio, se limita
ba a mujeres del linaje de Téraj y solo un hijo podía heredar. 
Así, mientras Israel permaneciera en la tierra, la herencia no 
se diluía entre muchos. Esta autora, quien ubica la redacción 
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final de Génesis en la época postexílica, afirma que las historias 
son “metáforas que definen los límites de la comunidad”.32 El 
libro de Génesis concluye con los hijos de Jacob ubicados fuera 
de la tierra de la promesa - en el exilio. La herencia, entonces, 
se asigna únicamente a éstos, quienes regresan a la tierra de la 
promesa desde el exilio. Quienes permanecieron en la tierra son, 
por definición, del linaje incorrecto y no pueden heredar.

32 Ibid., 143.
33 Harold C, Washington, “The Strange Woman of Proverbs 1'9 and Post'Exilic 

Judaen Society” en Eskenazi y Richards, Second Temple Studies Vol 2, 217'242.
34 Tamara C, Eskenazi, “Out from the Shadows: Biblical Women in the Postexilic 

Era”, JSOT 54 June (1992) 25'43.
35 Kenneth Hoglund “The Achaemenid Context” en Phillip R, Davies. Second Tem

ple Studies 1. The Persian Period. JSOTSup 117. Sheffield: Sheffield Academic 
Press, 1991, 67.

36 Eskenazi, “Out from the Shadows”, 31'33.
37 Ibid., 35. Según Hoglund, “...un matrimonio mixto eleva el potencial de la trans' 

ferencia de la propiedad de un grupo étnico al control de otro... la re formulación 
de las leyes que gobiernan el matrimonio a menudo acompaña cambios legales en 
la relación económica dentro de una comunidad étnica o religiosamente diversa.” 
(“The Achaemenid Context”, 67). . Washington concluye que esta preocupa' 
ción por mantener la integridad socio-económica de la comunidad postexílica 
en Judá está detrás de la figura de la mujer extranjera (mi ntís/nmoo) en Pro 1'9 
(“The Strange Woman of Proverbs 1'9”, 239'242). Cf. Joseph Blenkinsopp. Ezra- 
Nehemiah. OTL. Philadelphia: Westminster Press, 1988, 176, quien también hace 
referencia a la preocupación por la herencia en los relatos de Gn 12'50.

Los artículos de Harold Washington,33 Tamara C. Eske
nazi34 y Kenneth Hoglund35 36 también proponen que detrás de la 
polémica contra las mujeres extranjeras se esconde una preocu
pación basada en intereses sociales y económicos, más que en 
preocupaciones religiosas o étnicas. Según Eskenazi, en ausencia 
de la monarquía, la familia vuelve a adquirir importancia eco
nómica en la sociedad, lo que redunda en mayor poder para las 
mujeres, incluyendo la posibilidad de ser herederas de la propie
dad de la familia y de participar en transacciones económicas.30 
Esto significa que el matrimonio con una mujer extranjera po
día resultar en la pérdida de propiedades pertenecientes a los 
exiliados repatriados en Judá.37 Esta propuesta supondría que la 
comunidad de exiliados en Judá había tomado posesión de las 
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propiedades y que la pertenencia a la comunidad tenía implica
ciones económicas (cf. Esd 10.8).3S

38 Ver el modelo del Citizen-Temple Community (ciudadano-templo-comunidad) de
Joel Weinberg, “The Postexilic Citizen-Temple Community: Theory and Reality” 
en Joel Weinberg, The Citizen-Temple Community. JSOTSup 150. Traducido del 
alemán por Daniel L. Smith-Christopher, Sheffield: Sheffield Academic Press, 
1992, 127-138, Según este autor, la estructura social de la comunidad postexílica 
se caracterizaba por un sistema de relaciones agrarias en las que toda la tierra era 
declarada propiedad de Yahvé. Se mantenía bajo la administración de las casas 
ancestrales y se dividía entre las diversas familias para su uso, La participación en 
la comunidad tenía, entonces, implicaciones directas para el acceso a la tierra, 
Negarse a cumplir las normas de la comunidad podría amenazar con la pérdida de 
la tierra,

39 Ver la discusión de Janzen, Witch-hunts, Purity and Social Boundaries. The Expul
sión of Foreign Women in Ezra 9-10. JSOTSup 350. Sheffield: Sheffield Academic 
Press, 2002, 16-18,

40 Janzen, Witch hunts, 17; “El Código de Hammurabi 138” en James Pritchard, 
comp. La Sabiduría del Antiguo Oriente. Traducido por Dr, J.-A. G.-tarraya; James 
Pritchard, comp, The Ancient Near East. Princeton: Princeton University. Barce
lona, Garriga, 1966, 180,

Janzen, sin embargo, argumenta que, con el fallecimiento 
del esposo, la propiedad que una mujer podría heredar pasaría 
a sus hijos y no saldría de la comunidad.38 39 El matrimonio con 
mujeres extranjeras, en vez de arriesgar la pérdida de propiedad 
y bienes, sería un medio para incrementar los bienes de la comu
nidad, ya que aportarían bienes al matrimonio desde su familia 
de origen. Según este autor, en el Antiguo Medio Oriente, un 
hombre que se divorciaba sin causa debía entregar su propiedad 
a la esposa para la manutención de los hijos. La expulsión de 
las mujeres extranjeras, entonces, significaría la pérdida, y no la 
protección, de la propiedad de la comunidad.40

Las implicaciones de la discusión anterior para nuestro 
análisis de Esd 9-10 tienen que ver con una posible motivación 
económica para mantener la “pureza de la raza”. El matrimonio 
con mujeres extranjeras podría transmitir la herencia a quienes no 
eran del linaje correcto - es decir, a quienes no eran descendientes 
exclusivamente de judíos exiliados. Sin restarle importancia a los 
conflictos económicos y sociales del postexilio, consideramos que 
la preocupación que encontramos en Esdras por la identidad y por 
la definición de los límites del “verdadero Israel”, no se limita a 
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los aspectos económicos. Esd 9-10 no describe una preocupación 
por la situación socioeconómica, como la que encontramos en 
Neh 5. La amenaza que representa la presencia de las mujeres - 
su integración a la comunidad - sea cual haya sido su origen so
cial, político o económico, se ha trasladado a una argumentación 
teológica y cultica que sobrepasa en mucho un hecho particular 
(como sí encontramos en el caso de Neh 13.23-27).41

41 Donde el problema de los matrimonios mixtos es explícitamente el olvido de la 
lengua judía,

42 Daniel L. Smith, “The Politics of Ezra” en Phillip R, Davies, editor, Second Temple 
Studies. 1. The Persian Period. JSOTSup 117. Sheffield: Sheffield Academic Press, 
1991, 82'83. Ver también Daniel L. Smith. The Religión ofthe Landless. The Social 
Context of the Babylonian Exile. Bloomington: MeyenStone Books, 1989, 56'60,

Nuestra interpretación de Esd 9-10 encuentra en el texto 
intenciones mucho más amplias que se relacionan con la defini
ción de criterios normativos para el judaismo postexílico. Con 
este fin, el texto incorpora lenguaje sacerdotal y deuteronómico, 
haciendo memoria de la experiencia del exilio, y presentando la 
situación de la comunidad como una reincidencia en aquellos 
comportamientos que provocaron el castigo anterior. Aunque 
veremos que el texto de ninguna manera está libre de tensiones 
económicas y sociales, éstas no se relacionan exclusivamente 
con las mujeres extranjeras.

2.3 Amenazando los límites de la identidad

Este acercamiento al texto analiza el impacto que tuvo so
bre los exiliados el hecho de vivir como una minoría extranjera 
bajo dominación. Estudia cómo las estrategias de supervivencia 
e identidad desarrolladas en el exilio son trasladadas a un nue
vo contexto con el retorno a Judá. Daniel L. Smith42 identifica 
pistas en los textos exilíeos y postexílicos que sugieren que los 
exiliados generaron mecanismos de solidaridad social con el fin 
de preservar la integridad social, como también una consciencia 
de grupo minoritario caracterizada por límites sociales que desig
nan lo que está “dentro” y “fuera” del grupo. Esta consciencia se 
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expresa de diversas maneras, incluyendo la preocupación por la 
pureza y la integridad del grupo.

Una forma de preservar la solidaridad e identidad de un 
grupo, según Smith,43 sería la creación de relaciones de paren
tesco o unidades familiares “ficticias”, como las que encontramos 
en las listas de casas paternas en Esdras. Otra sería por medio de 
la endogamia. Los conflictos reflejados en Esdras entre los exi
liados repatriados y los pueblos que permanecieron en Palestina 
se entienden como producto de la sociología particular de este 
grupo de “sobrevivientes”.

43 Smith, The Religión of the Landless, 60.
44 Ibid., 197.
45 Eskenazi y Judd, “Marriage to a Stranger in Ezra 9-10” en Tamara C, Eskenazi y 

Kent H, Richards, Second Temple Studies Vol 2, 275,
46 Sostengo que diferentes perspectivas sobre el acceso de gentiles a la identidad 

judía, derivadas de distintas concepciones de la impureza de los gentiles, jugaron 
un papel central en la formación de sectas judías durante el período del Segundo 
Templo y en la separación de la iglesia primitiva de lo que luego sería el judaismo 
rabínico, Christine E, Hayes, Gentile Impurities and Jewish Identities. Oxford Scho- 
larship Online;Oxford University Press, 2002, 4. Consultado en .www.Oxfords' 
cholarship.com/oso/public/content/religion/0195151208/toc.html.

Los límites sociales establecidos como mecanismo de supervi
vencia durante el exilio produjeron conflictos luego del regreso 
a Palestina. Los exiliados formaron una comunidad autodefini- 
da...una comunidad de ‘sobrevivientes’ que regresaron a Pales
tina con una teología de inocencia y pureza adquirida en oposi
ción a la impureza de quienes habían permanecido en casa. Este 
orgullo teológico por parte de la comunidad de exiliados, debe 
haber generado estragos y provocando otros conflictos, como el 
abuso económico y la infidelidad religiosa.44

En esta misma línea, Eskenazi y Judd describen a la co
munidad en Esdras como una comunidad de inmigrantes que 
busca establecer límites frente a la pérdida de las señales tradi
cionales de la identidad.45 46 Los diferentes criterios de identidad y 
pertenencia, propone Christine Hayes, ayudan a explicar el sur
gimiento de diversos grupos a partir del judaismo postexílico.40 
La preocupación por los matrimonios con mujeres extranjeras 
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forma parte de este debate sobre la identidad de la comunidad y 
los criterios que definen quiénes pueden pertenecer a ella.

El peligro de las mujeres extranjeras en Esdras está en su 
cercanía, tanto geográfica como genealógica. Kunin, en su in
vestigación de las relaciones entre Israel y los pueblos cercanos, 
concluye que la proximidad genealógica de Israel con quienes no 
son Israel, requiere establecer límites claros a nivel ideológico.47 
La preferencia por la endogamia es una de las formas en que se 
establece dicha distancia, ya que define con quiénes es aceptable 
contraer relaciones matrimoniales:48

47 Kunin, The Logic of Incesc, 201ss,
48 Notamos que en el Antiguo Testamento no hay una preocupación por el matri- 

monio de israelitas con mujeres de naciones lejanas, incluso de los imperios, La 
legislación y los textos están preocupados por la relación con quienes están cerca, 
Los límites claros impuestos por vía legal y religiosa son necesarios cuando las 
diferencias no son aparentes,

49 Kunin, The Logic of Incest, 201
50 Greifenhagen, F.V. “Ethnicity In, With, or Under the Pentateuch, JRS Vol 3 

(2001), pr 23, Versión electrónica: moses.creighton.edu/JRS/pdf/ 2001-1 .pdf.

La endogamia crea una distinción natural entre personas, es de
cir, los que se pueden casar entre sí y los que no pueden hacerlo. 
Cuando hay un límite claro entre los grupos, no hay problema... 
Es con los grupos más cercanos donde surge la crisis, porque 
genealógicamente forman parte del grupo...Para mantener la 
estructura social de la endogamia...las naciones más cercanas 
deben ser las más negativas ideológicamente con el fin de redu
cir la crisis generada por su proximidad...49

Greifenhagen, en su artículo sobre la etnicidad, propone 
que la insistencia en las diferencias entre pueblos y grupos en los 
textos bíblicos es una clara señal de que en realidad la diferencia 
no era tan aparente.50

Este mismo autor describe la etnicidad en términos que 
iluminan nuestro estudio de la comunidad judía postexílica: a) 
es un proceso social preocupado por los límites entre “nosotros” 
y “ellos”; b) el límite de la etnicidad a menudo se caracteriza 
por una creencia subjetiva en una descendencia común (real 
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o ficticia) y una historia ancestral o mitología común; c) los de 
afuera sirven como un contraste con base al cual se articula la 
identidad étnica..dos miembros del grupo definen quiénes son 
por medio de la definición de quiénes no son; d) la preocupación 
por evocar un sentido de diferencia es más urgente respecto a 
“otros próximos” o “vecinos cercanos” quienes comparten simi
litudes reales con el grupo que busca definirse étnicamente; e) 
la identidad étnica es una construcción social producida como 
respuesta humana a circunstancias particulares, especialmente 
relaciones asimétricas que tienen que ver con la formación, la 
expansión y el mantenimiento del estado...51

51 Resumido y traducido de Ibid., par, 5'8.
52 Janzen, Witchdiunts, Purity and Social Boundaries.
53 Ibid., 19'21, 78'79.
54 Ibid., 22.

David Janzen52 también se acerca al texto desde la pre
ocupación por la integración social de un grupo y la definición 
de su identidad. Este autor describe la expulsión de las muje
res extranjeras en Esd 9-10 como una “cacería de brujas”, pro
ducto de la necesidad de fortalecer una sociedad caracterizada 
por la desintegración social interna. Las mujeres, según Janzen, 
frecuentemente son las víctimas de este tipo de “acto de purifi
cación ritualizada.”53 Ellas son identificadas como extranjeras y, 
como tal, impuras. La purificación de la comunidad implica la 
expulsión de lo impuro/extranjero.54

Los acercamientos al texto que hemos descrito en este 
apartado, tienen en común una preocupación por entender la 
expulsión de las mujeres extranjeras como producto de la necesi
dad de establecer criterios para la identidad del verdadero Israel. 
Estos criterios definen, por oposición, la diferencia entre Israel 
y quiénes no son Israel. El contexto social, histórico y teológico 
en el que se desarrolla esta identidad tiene implicaciones para la 
actitud reflejada en los textos hacia quienes son definidos como 
“extranjeros”.

La imagen de desarraigo y precariedad de los exiliados re
patriados que nos presenta Smith-Christopher, sin embargo, no 
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es aparente en el libro de Esdras. Según la visión que presenta 
el libro, los exiliados (particularmente el grupo que acompaña a 
Esdras), regresan con autoridad política, religiosa y económica. 
Los exiliados son considerados, en el libro de Esdras y en muchos 
otros textos del Antiguo Testamento, como el verdadero Israel, 
el remanente santo que Yahvé rescató y con quiénes busca esta
blecer un nuevo pueblo en Judá.

Aunque el encuadramiento del texto dentro de la crisis 
del exilio y la resultante redefinición de la identidad judía es fun
damental para entender la dinámica del judaismo postexílico, no 
explica por qué las mujeres son identificadas como el problema en 
este texto.

2.4 Mujeres extranjeras...y extranjerizadas

Este acercamiento es el menos explorado en la literatura 
consultada. El avance que consideramos más significativo es el 
de Claudia Camp.55 56 Esta autora interpreta Esd 9-10 a partir de su 
lectura de la mujer extranjera de Pro 1-8. Su análisis se basa en 
textos sobre mujeres extranjeras y “extranjerizadas” en literatura 
veterotestamentaria exílica y postexílica. Ella encuentra en los 
textos un desdoblamiento que convierte en “mujeres extranje
ras” incluso a aquellas que son de linaje sacerdotal.50

55 Camp, Wise, Strange and Holy; Claudia Camp, “What’s So Strange About the 
Strange Woman” en David Jobling, Peggy Day y Gerald T Sheppard, editores, 
The Bible and the Politics of Exegesis. Cleveland: Pilgrim Press, 1991,

56 “La rigurosa comprensión de la identidad basada en la descendencia masculina 
significa, en efecto, que toda mujer es extranjera”, Camp, Wise, Strange and Holy, 
344.

Camp no niega que el contexto social, político y econó
mico influye en la actitud hacia las mujeres extranjeras, a quie
nes ella ubica exclusivamente en redacciones postexílicas de 
los textos del Antiguo Testamento. Su tesis, sin embargo, no se 
concentra en los condicionamientos históricos sino que busca 
entender la ambigüedad que encuentra en las representaciones 
de las mujeres extranjeras y “extranjerizadas” en los textos.
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Camp desarrolla su imagen de la mujer extranjera a par
tir de una lectura que coloca un texto “sobre” otro hasta llegar a 
identificar a la mujer (no solo la mujer extranjera), con el mal. 
Más allá de una situación histórica concreta, ella desarrolla una 
propuesta para entender a la mujer extranjera dentro de la lógica 
retórica de los textos.

Nuestro acercamiento a Esd 9-10 y el problema de las 
mujeres extranjeras sigue la línea de Camp en nuestra lectura 
de la mujer extranjera como figura representativa en el texto. 
Igualmente consideramos fundamental el factor de género, y 
no sólo de etnicidad, para la interpretación del texto. Nuestra 
investigación, sin embargo enfocará la función de las mujeres 
extranjeras dentro de la dinámica específica de un texto. De esta 
manera procuramos identificar las particularidades de este texto 
y de su representación de las mujeres extranjeras. Además, apor
tamos algunas pistas para entender por qué la mujer extranjera 
es representada tan frecuentemente como una figura negativa y 
amenazante en los textos.

Como trasfondo para la investigación que sigue, busca
mos a continuación ubicar la actitud de Esd 9-10 hacia la mujer 
en el contexto de las diversas valoraciones y perspectivas de la 
mujer que encontramos en el Antiguo Testamento.

3. La mujer en el mundo conceptual del Antiguo Testa
mento

No pretendemos “rescatar” a las mujeres extranjeras en 
Esd 9-10, sino entender cómo el texto se ubica dentro de una 
realidad donde la valoración de la mujer la convierte en la figura 
idónea para representar y personificar el temor a lo extranjero. 
Por ello resaltamos aquí que la actitud hacia las mujeres que en
contramos en el libro de Esdras es propia de un momento en el 
desarrollo histórico, cultural y literario de Israel.
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3.1 La construcción de la figura de la mujer en el AT

Las imágenes de la mujer que encontramos en los textos 
del Antiguo Testamento son una construcción simbólica mas
culina. La función de las mujeres en los textos responde a los 
intereses, como también a los temores y las ansiedades, de los 
hombres.57 Los textos reflejan cómo los hombres perciben a las 
mujeres y su función en la sociedad. Y este mundo simbólico 
refleja, a su vez, el mundo social, político, económico y religioso 
en el que surge.58

57 Explica Cheryl Exum: “Mientras que hombres y mujeres han compartido en la 
construcción de la historia de la sociedad, la creación simbólica ha sido controla' 
da por los hombres,” (Fragmented Women. Feminist (Sub)versions of Biblical Narra- 
tives. JSOTSup 163. Sheffield: Sheffile Id Academic Press, 1993, 10),

58 Alicia A, Keefe, “Stepping In/Stepping Out: A Conversation Between Ideologn 
cal and Social Scientific Feminist Approaches to the Bible”, JRS Vol 1 (1999), 
8. Versión electrónica: puffin.creighton.edu /human /JRS/PDF/1999'6.PDE Cf. 
Phyllis A, Bird, Míssíng Persons and Mistaken Identities. Women and Gender in An- 
cient Israel. OBT. Minneapolis: Fortress Press, 1997, 19.

59 Para un estudio breve del papel de la mujer en el hogar ver Carol Meyers. “Wo' 
men and the Domestic Economy of Israel” en Alice Bach, editora. Women in the 
Hebrew Bible. A Reader. New York: Routledge, 1999, 33'44.

60 Cheryl Meyers analiza tres relatos (Gn 24.28; Rut 1.8; Cant 3,4;8,2) donde apa' 
rece una contraparte femenina a la casa patriarcal (bet (ab), denominada casa de 
la madre (bet (em). Ella sugiere que este término refleja tradiciones antiguas en las 
que la influencia de la mujer en el ámbito de la familia era mucho mayor. (Carol 
Meyers. ‘“To Her Mother’s House’ Considering a Counterpart to the Israelite Bet 
lab” en Jobling, Day y Sheppard, editores, The Bible and the Politics of Exegesis, 39' 
51), Cf, Alicia A, Keefe, “Stepping In/Stepping Out”, 5.

Aunque vemos en los textos del Antiguo Testamento que 
el hombre ejercía la función primordial a nivel público, hay evi
dencia de que el ámbito familiar giraba alrededor de la mujer. 
En las narraciones patriarcales, el papel principal de la mujer es 
proveer descendencia para el linaje de los hombres, algo necesa
rio para la sobrevivencia de la familia. En este contexto, donde 
la economía familiar era de vital importancia para la comunidad, 
resaltaba el papel de la mujer como gestora de dicha economía.59 60 
Aunque la mujer se mantenía bajo control del esposo, ella era 
necesaria para la sobrevivencia de la familia y la sociedad?0
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Esta valoración de la mujer va cambiando en el contexto 
de la monarquía. Según Keefe:

...la política de centralización del estado produjo un deterioro 
en el poder social de las mujeres...y a la vez un aumento de acti
tudes negativas y hasta de misoginia hacia el cuerpo de la mujer 
y la sexualidad femenina...61 62 63

61 Keefe, “Stepping In/Stepping Out”, 7-8. .
62 Naomi Stein.berg, “The Deuteronomic Law Code and the Politics of State Cen

tralizar ion” en Jobling, Day y Sheppard, editores, The Bible and the Politics ofExe- 
gesis, 165-169,

63 Cf, Ronald A. Simkins. “Patronage and Political Economy in Monarchic Israel,” 
SEMEJA 87 (1999) 136-138,

Naomi Steinberg02 explica este fenómeno como resultado 
de las leyes introducidas por el estado para favorecer la familia 
nuclear por encima de las relaciones de la familia extendida - el 
clan y la tribu. Las leyes que controlan la sexualidad buscan pro
teger al matrimonio como unidad básica de la sociedad con el fin 
de eliminar cualquier lealtad extendida que pudiera amenazar el 
poder de la monarquía. La relaciones familiares son controladas 
por leyes externas al clan y de esta manera, el gobierno central 
reemplaza la lealtad al sistema social del clan y la tribu?3 En este 
contexto, la sexualidad de la mujer ejercida fuera del matrimo
nio representa una amenaza para la sociedad.

Sin detenernos aquí para explorar en profundidad los me
canismos que generan este cambio, podemos ver evidencia de ello 
en los textos proféticos, empezando con el libro de Oseas. Este 
profeta representa la infidelidad religiosa de Israel - el seguimien
to de otros dioses - como la actividad de una prostituta. En Eze- 
quiel, Israel es descrito como una mujer infiel y su castigo consiste 
en imágenes de violencia física hacia esta mujer (Ez 23.25-29).

En los textos narrativos, las mujeres empiezan a asumir una 
gran diversidad de funciones. Las mujeres extranjeras y las pros
titutas son representadas como personajes que amenazan a Israel, 
desviando a los hombres y provocando su infidelidad. Algunas 
de estas mujeres “marginales” asumen un papel que favorece a 
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Israel, como Rajab y Jael. Sin embargo, las mujeres extranjeras 
en general nunca son aceptadas como parte de Israel y no dejan 
de ser percibidas como amenazantes y traicioneras.

En 1 R 11.1-13, las mujeres extranjeras dejan de ser su
jetos en el texto y pasan a asumir una función plenamente teo
lógica. Ellas son identificadas directamente con la adoración de 
otros dioses. En el libro de Proverbios, en cambio, la mujer ya 
no aparece como figura pasiva. La mujer extranjera es activa; 
es la maldad y la seducción que salen en busca del hombre para 
hacerlo caer en sus redes. La figura de la mujer empieza a ser 
identificada propiamente con el mal. En Eclesiastés, huir de la 
mujer equivale a huir del mal y agradar a Dios:04

He descubierto que la mujer es más amarga que la muerte, por
que es como una red, su corazón como un lazo, sus brazos como 
cadenas: El que agrada a Dios se libra de ella, pero el pecador cae 
en su trampa (Qo 7.26).

Textos posteriores son aún más enfáticos en la identifi
cación de la mujer con la maldad. Ben Sirá afirma que: “Por la 
mujer empezó el pecado, y por su culpa todos morimos” (25.25). 
En muchos textos pseudoepígrafos la mujer malvada se dedica a 
atrapar al hombre y esclavizarlo con sus artimañas:

Malvadas son las mujeres, hijos míos: como no tienen poder o 
fuerza sobre el hombre, lo engañan con el artificio de su belle
za para arrastrarlo hacia ellos. Al que no pueden seducir con 
su apariencia lo subyugan por el engaño. Sobre ellas me habló 
el ángel del Señor y me enseñó que las mujeres son vencidas 
por el espíritu de la lujuria más que el hombre. Contra él urden 
maquinaciones en su corazón, y con los adornos lo extravían 
comenzando por sus mentes. Con la mirada siembran el veneno 
y luego lo esclavizan con la acción (TestRub 5.1-3).64 65

64 Señala J.E. Ramírez. Kidd, “Toda mujer es Dalila, Acerca de la misoginia en el 
Antiguo Testamento”, Vida y pensamiento Vol 21, No 1 (2001), 115, que la ex^ 
Portación de Proverbios: “Temer a Dios y apartarse del mal” se convierte aquí en 
“agradar a Dios y escapar de la mujer”.

65 Trad, de Antonio Piñero en A, Diez Macho, Apócrifos del Antiguo Testamento Vol.
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En los documentos de Qumrán, el texto de la “Mujer de
moníaca” desarrolla esta temática con elocuencia: “...ella es el 
comienzo de todos los caminos de impiedad...Es la ruina de todos 
los que la heredan y el desastre de todos los que la tienen...” (4Q 
184,8)?° La figura de la mujer que describe este texto, es capaz de 
desviar incluso al más justo y honorable entre los hombres. Ella 
representa no solo la desviación sexual, sino también la herejía 
religiosa?7 Lo interesante de este texto para nuestro estudio es 
que, al igual que Esd 9-10, la figura de la mujer personifica todo 
aquello que amenaza a la comunidad. Ella representa el límite 
entre lo propio y el “otro”, lo extraño. Es el “vehículo por medio 
del cual el autor promueve sus ideales”?8 La identificación de la 
mujer como amenaza, al igual que en Proverbios, establece una 
base para la solidaridad y unión entre los hombres.

Podemos decir, entonces, que el temor que expresan los 
textos respecto a la mujer y la mujer extranjera, son un reflejo de 
la comunidad detrás del texto. Esta manera de hablar del “otro” 
(femenino), es una forma en la que Israel habla de sí?9 Esd 9-10 
se ubica en este mundo de actitudes y construcciones simbólicas 
respecto a la mujer. No llega al extremo de identificar a la mujer 
con la maldad; en este sentido, Esd 9-10 es más moderado que 
otros textos, pero sí la identifica como aquello que personifica la 
impureza y representa la infidelidad a Yahvé. Ella es una amenaza 
para la comunidad. La pasión que encontramos expresada en Es- * * * * 

V. Madrid: Cristiandad, 1987, 34. Cf. Testjud 15.5'5: “El ángel del Señor me 
indicó que las mujeres dominan siempre tanto al rey como al mendigo, Al rey 
le despojan de su honor, al valiente de su energía y al menesteroso hasta del más 
pequeño sustento de su pobreza,”

66 Florentino García Martínez, trad, y ed, Textos de Qumrán. Madrid: Trotta, 1992, 
406407,

67 Melissa Aubin,“‘She is the beginning of the ways of perversity:’ Femininity and 
Metaphor in 4Q184”, Women in Judaism 2:2 (2001), pr. 8 y 57, Versión electróni' 
ca: www.utoronto.ca/wjudaism/journal/vol2n2/documents/aubin.pdf. Es probable 
que la figura de la mujer en este texto represente un enemigo o grupo rival de la 
comunidad, Aunque el texto no se refiere literalmente a la mujer, es importante 
tomar nota del hecho de que con la figura de la mujer el texto representa aquello 
que considera un grave peligro para la comunidad, Ver J.E. Ramírez, “Dalila”, 
n.33, 130.

68 Ibid., 58.
69 Ramírez, “Toda mujer es Dalila”, 119,
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dras 9, es producto de la convicción de que las mujeres extranje
ras son un peligro que puede llevar a la muerte. El mismo temor 
que encontramos en libros como Deuteronomio y Jueces frente 
a los pueblos de Canaán se enfoca, en Es 9-10, sobre la mujer 
extranjera que vive en medio de Israel.

3.2 La mujer siempre es “extranjera”

En un contexto donde el punto de referencia para el “no
sotros” siempre es masculino, la mujer siempre es, por su condi
ción de género, “extranjera”. La estructura social gira alrededor 
del hombre: el linaje es patrilineal y la herencia patrimonial. 
Como esposa, la mujer es externa a la familia. La esposa, por 
definición, tiene que venir de fuera. No puede ser de la familia 
inmediata del esposo. Aunque la esposa correcta, en los relatos 
patriarcales, viene de un linaje cercano (Abraham, Isaac y Jacob 
se casan con mujeres del linaje de Téraj), ella siempre es “de 
fuera” y esto la convierte en peligrosa para la familia.

Kunin desarrolla esta tesis del peligro que representa la es
posa en su estudio de las tradiciones patriarcales en Génesis. Este 
autor interpreta, por ejemplo, los textos que convierten las espo
sas (externas) en hermanas (internas) como estrategia, a nivel 
mitológico, para reducir el peligro de la presencia de la esposa- 
otra en el linaje patriarcal.70 Las hermanas no son tan peligrosas 
para su familia de origen porque salen para formar parte de otra 
familia. Pero la presencia de la esposa representa una oportuni
dad para el ingreso de influencias externas. Un ejemplo claro 
de ello es la lealtad de la esposa de Sansón hacia su familia (los 
filisteos), cuando ella le cuenta a los suyos la respuesta dada por 
Sansón (Je 14.17). Otro caso es el de Raquel, quien trae al cam
pamento de Jacob los ídolos de su familia de origen (Gn 31.19). 
Las esposas, son, como los pueblos de Canaán, cercanas y a la vez 
potencialmente peligrosas. Los hombres, sin embargo, son Israel, 
son el centro que se define en oposición al “otro” (“otra”).

70 Gn 12.10-13.4; Gn 20; Gn 26.1-17. Kunin, The Logic ofhcest, 14-108.
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Otro símbolo de esta posición marginal de la mujer es la 
circuncisión, símbolo de la alianza entre Yahvé e Israel, la pro
mesa de descendencia y bendición. Según Eilberg-Schwartz, la 
circuncisión enfatiza el vínculo entre padre e hijo; representa la 
continuidad del linaje:

Ya que la circuncisión une a los hombres de generación 
en generación, establece una oposición entre hombres y muje
res. Las mujeres no pueden recibir el símbolo del pacto. Sólo el 
cuerpo de los hombres puede conmemorar la promesa de Dios a 
Abraham.71

71 Howard Eilberg-Schwartz. The Savage injudaism. An Anthropology of Israelite Reli
gión and Ancient Judaism. Indianapolis: Indiana University Press, 1990, 171, ,

Por definición, las mujeres son excluidas del linaje sa
cerdotal. Ellas son siempre HIT, prohibidas del contacto con lo 
santo:

Pero tu y tus hijos (□’») os ocuparéis de vuestro sacerdocio en 
todo lo referente al altar y a todo lo detrás del velo y prestaréis 
vuestro servicio... El ir que se acerque morirá (Nm 18.7).

La mujer representa la ambigüedad, lo marginal. Puede ser 
parte de Israel, pero a la vez nunca es realmente Israel.

El temor a la mujer que encontramos en Esdras, se ubi
ca en un contexto de inseguridad a nivel económico, político, 
social y religioso en el que la mujer llega a representar aquello 
que amenaza la comunidad. Esta representación del peligro en la 
figura de la mujer responde a una evolución en la concepción de 
la mujer en los textos bíblicos y en la literatura judía que se en
camina hacia la identificación de la mujer con el mal. Esd 9-10 
se ubica en este contexto, donde la mujer extranjera representa 
la amenaza del “otro”.

Iniciamos nuestro estudio de Esd 9-10, a continuación, 
con el contexto literario, histórico y teológico en el que surge, 
con el fin de acercarnos a la autocomprensión de la comunidad 
que subyace al texto.
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Capítulo 2
Visión global del libro 
de Esdras: su ubicación 
histórica y teológica

Nuestro objetivo en este capítulo es identificar algunas 
claves para entender la dinámica social de las comunidades de
trás del libro de Esdras, y analizar cómo el texto refleja la pers
pectiva histórica y teológica de este grupo.

1. Visión global del libro de Esdras

1.1 Introducción general al libro de Esdras

a) Texto y versiones

El texto hebreo y arameo de Esdras se ha transmitido sin 
mayores problemas, aparte de algunos versículos cuya corrup
ción dificulta la lectura y comprensión.72 Hay dos versiones grie
gas de Esdras: Esdras a y Esdras 0. Esdras 0 es una traducción casi 
literal. Esdras a (1 Esdras) incorpora la mayor parte del TM de

72 Para esta discusión nos basamos en las introducciones a los comentarios de Es' 
dras'Nehemías de: Loring W, Batten. Ezra and Nehemiah. ICC. Driver, S.R., A, 
Plummer, y C.A. Briggs, editores, Edinburgh: T&T Clark, 1972 segunda edición, 
6'13; Joseph Blenkinsopp, Ezra-Nehemiah. OTL, Philadelphia: Westminster 
Press, 1988,70'72; D.J. Clines, Ezra, Nehemiah, Esther. NCBC. Grand Rapids: 
Eerdmans, 1984,2'4; Jacob M. Myers. Ezra-NehemEih. AB. New York: Doubleday, 
1965,lxiii'lxvii y Tamara C, Eskenazi, In an Age of Prose: A Literary Approach to 
Ezra-Nehemiah. SBLSup 26. Atlanta: SBL, 1988, 34'36, 155'174.
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Esdras pero empieza con la pascua de Josías (2 Cro 35-36,TM) y 
concluye con la lectura de la ley (Neh 7.72b-8.13a, TM). Los ca
pítulos 3 a 5 de 1 Esdras son una adición que no se encuentra en el 
texto canónico. 1 Esdras omite a Nehemías completamente de su 
relato. En las versiones griegas del Antiguo Testamento, 1 Esdras 
precede Esdras-Nehemías y estos últimos forman un solo libro.73

73 Existen diversas propuestas respecto al origen de 1 Esdras, La importancia de la 
discusión sobre la relación entre 1 Esdras y Esdras-Nehemías tiene que ver con el 
valor histórico de 1 Esdras y la evidencia que este libro podría ofrecer respecto a 
la unidad de Crónicas, Esdras y Nehemías, La posición de algunos autores es que 1 
Esd es una composición tardía, que se basa en Cr, Esd y Neh (Blenkinsopp, Eyra- 
Nehemiah, 71 y Jacob M, Myers. I&II Esdras. AB. New York: Doubleday, 1974, 
7), Otros, en cambio, optan por una redacción anterior al texto canónico actual 
de Crónicas, Esdras y Nehehemías (Eskenazi, In an Age of Prose, 158 y Frank 
Moore Cross, “A Reconstruction of the Judean Restoration”, JBL Vol. 94, No, 1, 
March (1975), 7-8). Charles Torrey ubica el texto en una escuela distinta a la que 
produjo la versión canónica (Ezra Studies. LBS. Primera edición 1910, New York: 
KTAV, 1970, 18),

74 HGM Williamson, Ezra-Nehemiah. WBC. Nashville: Thomas Nelson Publis- 
hers,1985, 168; Clines, Ezra,Nehemiah,Esther,15-, Blenkinsopp, Ezra-Nehemiah, 
140,

75 Esta es la posición de Clines, Ezra, Nehemiah, Esther, 15; Blenkinsopp, Ezra-Ne' 
hemiah, 141; Williamson, Ezra, Nehemiah, xl; Frank Moore Cross, “A Reconstruc
tion of the Judean Restoration”, 11,

b) Fecha de redacción

Para analizar las diversas propuestas respecto a la fecha 
de redacción y composición de las obras de Esdras-Nehemías, es 
necesario discutir el valor histórico de las obras. Quienes ven en 
estos libros personajes históricos parten del orden cronológico 
de las misiones de Esdras y Nehemías para establecer la fecha 
de redacción de los textos. El libro de Nehemías ubica la misión 
de Nehemías en el año veinte del rey Artajerjes, es decir, 445 
a.C. Esta fecha es aceptada por la mayoría de los estudiosos.74 
La fecha de la misión de Esdras es más difícil de definir por los 
problemas de cronología al interior del texto. Si identificamos al 
rey Artajerjes de Esd 7 con el mismo Artajerjes de la misión de 
Nehemías, entonces debemos ubicar la misión de Esdras en 458 
a.C.75 Algunos autores se inclinan por una fecha posterior para

50 • Elisabeth Cook Steike



Esdras, en 398 a.C durante el reinado de Artajerjes II. Esto co
locaría la misión de Esdras unos 47 años después de Nehemías.76 77 78 

Quienes afirman la prioridad cronológica de Esdras,77 es
tablecen la fecha de composición de la obra a más tardar en 400 
a.C.,78 mientras que la prioridad de Nehemías sugiere como fecha 
probable de redacción 300 a.C.79 Williamson distingue entre una 
primera etapa que combina el material de Esdras y Nehemías (sin 
Esdras 1-6), alrededor de 400 a.C., y la adición de Esdras 1-6 en 
el período helenístico, alrededor de 300 a.C.80 Consideramos con
vincente la postura de Williamson, haciendo la salvedad de que 
los capítulos 9-10 de Esdras parecen reflejar elementos sugerentes 
de la época griega temprana,81 por lo que podrían haber recibido 
una última redacción durante dicho período.

76 Batten, Ezra and Nehemiah, 29, Esta propuesta se basa en las dificultades que pre
senta la reconstrucción cronológica del texto de Esdras, El autor identifica al Je- 
hohán de Esd 10.6 con el nieto de Eliashib en Neh 12.22, por esta razón Esdras 
debió seguir a Nehemías cronológicamente y el rey Artajerjes de Esdras 7 debe 
ser Artajerjes II (404'358 a.C.). También señala como evidencia la afirmación 
de Esdras en 9.9 de que Yahvé ha dado un muro en Jerusalén y Judá (tomando 
esto como referencia al muro construido por Nehemías) y la dificultad de en
tender el problema de los matrimonios con extranjeras en Nehemías si Esdras ya 
los había eliminado. Para un resumen de las diversas posiciones ver Williamson, 
Ezra, Nehemiah, xxxix-xliv. Aquí leemos el libro de Esdras como una construc
ción histórica que interpreta una situación histórica desde la perspectiva de un 
grupo dentro del judaismo del período postexílico temprano. Según Blenkinsopp, 
Ezra-Nehemiah, 41: “el material,,,es un constructo teológico o ideológico,,,una 
interpretación posible de los eventos descritos...”,

77 Clines, Ezra, Nehemiah, Esther, 14; Cross, “A Reconstruction of the Judean Res- 
toration”, 12; Myers, Ezra,Nehemiah, Ixx,

78 Esta fecha se basa en la identificación de Johanán (Esd 10,6) como el último sumo 
sacerdote (ca, 411 a.C.) y la fecha del reinado de Darío II (424'405 a.C.).

79 Batten, Ezra and Nehemiah, 2-3, Este autor no explica la distancia de casi 100 años 
entre la misión de Esdras y la composición de la obra.

80 Williamson, Ezra, Nehemiah, xxxv-xxxvi.
81 Por ej.: conflictos intra-judíos, preocupación por influencias extranjeras, entre 

otros.

c) Autor

La discusión sobre la autoría del libro de Esdras debe de
tenerse primero en la relación entre Esdras y Nehemías y, en 
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segundo lugar, en la relación de Esdras y Nehemías con la obra 
cronista. Incluimos esta discusión ya que estas tres obras reflejan 
diferencias que consideramos significativas en su trato a los ex
tranjeros en general y a las mujeres extranjeras en particular.

i) Unidad de Esdras-Nehemías

La posición de los autores respecto a la unidad de Esd-Neh 
está dividida. Algunos consideran indiscutible la unidad original 
de estas obras, mientras que otros citan evidencia en favor de su 
independencia. Resumimos a continuación alguna de la eviden
cia para ambas posiciones:

Una sola obra: En los manuscritos tempranos de LXX como 
también en los manuscritos hebreos más antiguos, Esdras y Ne
hemías forman una sola obra; y en el TM las anotaciones de los 
masoretas indican una sola obra que concluye con Nehemías.82

82 Williamson, Ezra'Nehemiah, xxi; Batten, Ezra and Nehemiah,!; Blenkinsopp, Ezra 
and Nehemiah, 32.

83 Discutido por Eskenazi, In an Age of Prose, 11'14.
84 Blenkinsopp, Ezra'Nehemiah, 57'59. Cross, “A Reconstruction of the Judean 

Restoration”, 11, concluye por la ausencia de Nehemías en 1 Esdras que la obra 
cronista, incluyendo Esdras, circuló primeramente sin el texto de Nehemías, el 
cual fue compuesto independientemente y agregado a la obra de CnEsd en un 
momento posterior,

85 Sacchi, The History of the Second Temple Period, 130,
86 Eskenazi, In an Age of Prose, 12,

Dos obras: Factores internos: los libros utilizan distintas 
fuentes, los personajes centrales son distintos (Esdras en el pri
mer libro y Nehemías en el segundo), la presencia de dos memo
rias distintas y la repetición de la lista de repatriados.83 Factores 
externos: Si 49.12b-13 y 2 Mac 11.18, 20-36 hablan sólo de Es
dras y no de Nehemías mientras que 1 y 2 Esdras sólo mencionan 
a Esdras e ignoran a Nehemías.84

Algunos autores proponen que las obras originalmente 
estuvieron separadas y en algún momento del proceso de redac
ción posterior fueron combinadas.85 86 La separación que perdura 
en la mayoría de las Biblias modernas es obra de Orígenes, quien, 
sin embargo, afirmaba la unidad de estos libros.80 Consideramos 
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probable la unidad de Esd-Neh en un momento posterior de su 
redacción. Estos dos libros, sin embargo, reflejan diferentes acer
camientos a la problemática del postexilio y están compuestos 
de fuentes diversas.

ii) Esdras-Nehemías y la obra cronista

El consenso general atribuye la autoría de Esdras y Ne
hemías al Cronista. Esta posición se basa en similitudes lin
güísticas, teológicas y de perspectiva histórica. La repetición de 
la conclusión de 2 Crónicas en el primer capítulo de Esdras es 
aportado como evidencia de la unidad o continuidad entre es
tos dos libros.87 Durante los últimos años diversos estudiosos han 
cuestionado este consenso aportando estudios lingüísticos y teo
lógicos detallados que resaltan las diferencias entre las obras.88 
Para los fines de nuestro estudio, la diferencia más significativa 
entre Esdras y Crónicas gira en torno a la presencia de extranje
ros, hombres y mujeres. Las genealogías de 1 Crónicas incluyen, 
como algo normal y aceptable, la presencia de extranjeros en el 
linaje de Judá.89

87 Ver Blenkinsopp, Ezra'Nehemiah, 47'54; Torrey, Ezra Studies, 208'251; Fensham. 
The Books of Ezra and Nehemiah, 3'4; Samuel R, Driver. An Introducción to the 
Literature of the Oíd Testament. New York: Meridian Books, 1957, 516, 535'540,

88 Ver Sara Japhet, “The Supposed Common Authorship of Chronicles and Ezra' 
Nehemiah Investigated Anew”, VT XVIII, 3 July (1968), 330'371; Eskenazi, In 
an Age of Prose, 17'36,

89 La poca presencia de David en Esd'Neh frente a su papel protagónico en Cró' 
nicas es citada como evidencia de autorías distintas, Sin embargo, Blenkinsopp 
argumenta que David tiene el mismo rol como líder cultual en ambas obras y que 
su aparición en Esd'Neh lógicamente es menos importante porque la monarquía 
ya no figura en los sucesos en Judá (Esdras'Nehemías, 51), James D, Newsome Jr, 
enfoca la poca importancia de la profecía y la monarquía y la actitud separatista 
de Esd'Neh como evidencia de la independencia de estas obras (“Toward a New 
Understanding of the Chronicler and His Purposes”, JBL, Vol 94, no. 2, junio 
(1975) 2OD217), Crónicas, afirma este autor, sigue la línea de Ageo y Zacarías 
donde el movimiento profético y la monarquía tienen un papel fundamental en el 
judaismo postexílico,

La mujer como extranjera en Israel *53



Excursus 2
Extranjeros en los libros de Crónicas

• Los matrimonios con extranjeros

Las genealogías de 1 Crónicas incluyen referencias explícitas a 
personas extranjeras que forman parte de Israel por medio del matri
monio. La genealogía de Judá (1 Cr 2.3-4-23),90 incluye seis matrimo
nios con personas descritas explícitamente como extranjeras: Bat Súa 
la cananea, esposa de Judá (2.3); Yeter el ismaelita, esposo de Abigail 
(2.17); la hija de Sesán, casada con el esclavo egipcio de su padre para 
continuar su linaje (2.34-35); David casado con Ahinoán de Yizreel, 
Abigail de Carmelo (3.1) y Maacá de Guesur (3.2); Meted, casado con 
Bitía, hija del faraón (41); los hombres de Cozebá, Joás y Saraf se ca
zaron en Moab (4 22).91

90 Sobre la estructura de esta genealogía, ver Roddy Braun, 1 Chronicles. WBC.
Waco: Word Books, 1986, 25-28,

91 Gary N, Knoppers. “Intermarriage, social complexity and ethnic diversity in the 
geneology of Judah”, JBL 120/1 (2001) 19-22; Antje Labahn y Ehud Ben Zvi, 
“Observations on Women in the Genealogies of 1 Chronicles 1-9” en Bib 84 
(2003) 458, 465-466, 2 Crónicas menciona también el matrimonio de Salo
món con la hija del faraón (8,11) y con Naamá una amonita, madre de Roboán 
(12.13).

92 Braun se inclina por una fecha de redacción final alrededor de 350 a.C. (1 Chroni- 
cíes, xxix), Jacob Myers sugiere 400 a.C. (1 Chronicles. AB, New York: Doubleday, 
1965, Ixxxix), y Edward L, Curtís aboga por una fecha más tardía, alrededor de 
300 a.C. (Chronicles. ICC. Edinburgh: T & T Clark, 1910, 5),

93 Braun, 1 Chronicles, 4.
94 Knoppers, “The Geneology? of Judah”, 18,

Aunque la genealogía de 1 Crónicas abarca todas las tribus de 
Israel, la ubicación del linaje de Judá refleja su interés en resaltar el 
papel de esta tribu y su descendencia en el contexto de la composición 
de la obra cronista (entre 400 y 300 a.C.).92 Braun enfatiza cómo las 
genealogías reflejan no sólo las relaciones familiares, sino también rea
lidades políticas, sociales, económicas, religiosas y geográficas.93 Según 
Knoppers,

Las alianzas y simpatías apropiadas de un grupo se reflejaban en 
sus linajes...afirmaciones respecto al pasado expresaban percepciones y 
aspiraciones políticas, económicas y sociales del presente.94

La genealogía de Judá incluye varias instancias de matrimonios 
con extranjeros, tanto hombres y mujeres. También incluye pueblos 

54 • Elisabeth Cook Steike



y grupos que en otros textos no son de Israel o están relacionados en 
forma distante.95 96 Esta diversidad es sorprendente cuando la comparamos 
con los libros de Esdras y Nehemías. Este contraste resalta aún más si 
consideramos que los libros fueron redactados, en su forma final, alrede
dor de la misma época, y por la relación literaria entre ellos. En 1 Cróni
cas, el pueblo de Israel crece y se desarrolla por medio de la inclusión de 
extranjeros; en Esdras y Nehemías, los que son designados como extran
jeros amenazan a quienes se consideran el verdadero Israel (la golah).

95 Ver Ibid., 23'28, para un análisis de estas relaciones,
96 2 Cr 2,17 repite 1 R 5.29'30, pero el Cronista inicia el texto con el anuncio de un

censo de los D^“I2 en Israel, identificándolos así con los “hititas, amorreos, perú 
zitas, jivitas, jebuseos,,,etc.”, lista que cita directamente de 1 R 9,20'22. Es decir, 
el Cronista, cuando no cita su fuente (1 R), designa a estos pueblos como j. 
algo que no aparece en 1 Reyes, 1 Cr 22,2, que igualmente habla de los 
reunidos por David para trabajar en el templo, alude al mismo texto de 1 Reyes, 
los versículos 31'32, que, igualmente, no habla de

97 Sara Japhet, “Foreigners and Aliens” en The Ideology of the Book of Chronicles and 
its Place in Biblical Thought. Frankfurt a.M. 'Bern ' New York - Paris, 1989, 337. , 
Japhet define al na en Crónicas como “un forastero que podía participar en la vida 
religiosa de la comunidad israelita,,,un miembro de un pueblo extranjero que se 
había unido al pueblo de Israel, adoptando su religión y perdiendo así su identidad 
extranjera”, 346,

• La actitud hacia los extranjeros

1 y 2 Crónicas usan cuatro veces la palabra la, término que no en
contramos en Esdras-Nehemías. En 1 y 2 Crónicas este término hace re
ferencia a extranjeros que residen en Israel (1 Cr 22.2; 2 Cr 2.17; 30.25), 
y, una vez (1 Cr 29.15), describe a Israel como forastero ante Yahvé.

1 Cr 22.2 y 2 Cr 2.17 designan como m a las personas usadas 
para trabajos pesados en la construcción del templo. Según Sara Japhet, 
estos versículos se refieren a los pueblos originarios de Canaán cuyos des
cendientes “habían permanecido en el país, y a los que los israelitas no 
habían exterminado...” (2 Cr 8.7; cf. 1 R 9.20-22) y a quienes Salomón 
redujo a mano de obra forzada para la construcción del templo.'"'

Crónicas revela una perspectiva distintiva aquí al designar a los 
trabajadores forzados como “gerim”...constituye el único uso del 
término en la Biblia para referirse al remanente de la población 
autóctona cananea....el Cronista indica que se encuentran adjun
tos a la comunidad israelita y elimina su afiliación extranjera.97
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El adjetivo ,-dj en Crónicas designa únicamente a los dioses 
extranjeros (2 Cr 14 3; 33.15). El sustantivo "Di aparece únicamente en 
2 Cr 6.32,33 en una plegaria de Salomón, donde le pide a Yavé que res
ponda la oración del extranjero para que “todos los pueblos de la tierra 
conozcan tu nombre y te respeten como tu pueblo Israel...”. En otras 
palabras, la única referencia a lo extranjero en Crónicas que expresa 
rechazo o exclusión se refiere a los dioses extranjeros.

En 1 y 2 Crónicas, la designación “pueblo de la tierra” (pxn Di))" 
es frecuente, pero no se usa en forma exclusiva para pueblos considerados 
extranjeros, como sí en el libro de Esdras. La mitad de los usos de la frase 
hacen referencia a pueblos que tienen otros dioses o a pueblos de otras 
tierras," mientras que la otra mitad se refiere en forma general al pueblo 
que reside en Israel.98 99 100

98 El término aparece de tres formas diferentes: V"1KH El? (pueblo de la tierra), 
ñipan ”C2 (pueblos de las tierras) y ’DI? (pueblos de la tierra), 
Ver Excursus 3: Los pueblos de la tierra,

99 1 Cr 5.25; 2 Cr 6.33; 13.9; 32.13,19,
100 2 Cr 23.1; 23.20,21; 26.21; 33.25; 36.1.
101 Yigal Levin. “Who Was the Chronicler’s Audience? A Hint From His Genealo- 

gies “JBL 122/2 (2003) 24A245.

En Crónicas encontramos una visión mucho más amplia 
de la comunidad judía. A pesar de ser un escrito contemporáneo 
y del intento redaccional por convertirlos en un conjunto lite
rario, Esdras y Crónicas parecen escribir para diferentes lectores 
y tener diferentes concepciones de lo que es Israel.101 Las dife
rencias entre estas obras evidencian la diversidad de posiciones 
y perspectivas presentes en el judaismo postexílico. El Cronista 
refleja, probablemente, una visión más realista de la pluralidad 
de la comunidad judía en la época persa, mientras que Esdras 
propone criterios mucho más cerrados y exclusivistas.

La separación que busca legitimar el libro de Esdras es, 
precisamente, una crítica a la “mezcla” que caracterizaba la rea
lidad de la comunidad judía. Las genealogías de 1 Crónicas re
flejan esta consciencia de la “mezcla” que compone Israel en el 
tiempo de la redacción de la obra. No hay polémica en contra 
de los extranjeros, ni una idealización del exilio o los exiliados, 
aunque sí hay un énfasis en la primacía de la tribu de Judá. La 
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perspectiva del Cronista, según Levin, es la de la sociedad rural, 
mientras que Esdras (y Nehemías) representa la perspectiva de la 
elite urbana de Jerusalén.102

102 Ibid.
103 Cross, “A Reconstruction of the Judean Restoration”, 13,
104 Ibid., 1344.

Mencionamos una propuesta que a nuestro parecer ex
plica las diferencias entre Crónicas, Esdras y Nehemías, e igual
mente las evidencias que han llevado a algunos estudiosos a abo
gar por su unidad. Frank Moore Cross afirma que 1 Esdras nos 
ofrece evidencia de que la obra cronista circuló en un principio 
sin el libro de Nehemías.103 Su propuesta identifica tres etapas en 
la redacción de Crónicas-Esdras-Nehemías: a) La obra original 
del Cronista, que busca resaltar la labor de Zorobabel como pro
yecto para la restauración de la monarquía, abarcaba desde Cró
nicas hasta Esd 3.13, donde cierra con la inauguración del culto 
en Jerusalén; b) la segunda redacción agrega el texto de Esd 5.1- 
10.44 incluyendo Neh 8, que tiene su propia historia de compo
sición y refleja los intereses de un grupo particular; c) la tercera 
redacción agrega el texto de Nehemías, redactado también en 
forma independiente.104 Aunque dudamos que las redacciones se 
hayan realizado en forma tan “ordenada” como lo propone este 
autor, y consideramos probable una serie de etapas redaccionales 
intermedias, esta propuesta es coherente, en gran parte, con la 
obra final de Esd-Neh, que incorpora elementos cronistas, pero a 
la vez refleja considerables diferencias de perspectiva.

1.2 Composición del libro de Esdras

El libro de Esdras relata la historia del regreso a Palestina 
de diversos grupos de judíos que habían sido exiliados en Babilo
nia. El libro se distingue por la incorporación de textos y docu
mentos oficiales (decretos de los reyes persas, correspondencia, 
listas de personas y utensilios), junto con memorias en primera 
persona, dentro de un marco narrativo en tercera persona. El uso 
de dos idiomas, hebreo y arameo, se debe a la incorporación de 
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diferentes documentos en distintas etapas de su composición. Las 
discusiones alrededor del texto de Esdras enfocan la autenticidad 
de los documentos y la historicidad de aquello que relatan.105 106 Los 
problemas de cronología que surgen en los libros de Esd y N eh 
en su forma actual, dificultan una reconstrucción histórica de los 
hechos.100 La cronología del autor parte de aquellos hechos que 
considera fundamentales para su interpretación histórica y no de 
una calendarización objetiva según los reinados de los persas.107 108 
Sara Japhet concluye su estudio de la composición de Esdras:

105 David Janzen. “The ‘Mission’ of Ezra and the Persian-Period Temple Communn 
ty”, JBS, 119/4 (2000) 625'638; Lester Grabbe. “Reconstructing History from the 
Book of Ezra” en Davies, editor, Second Temple Studies 1, 99'103, Blenkinsopp, 
Ezra-Nehemiah, 74-76.

106 Algunos autores han buscado soluciones al problema cronológico, adecuando la 
fecha de redacción y el orden de Esdras y Nehemías según la identificación de los 
distintos monarcas persas y sumo sacerdotes judíos, Ver Bob Becking,, “Continuity 
and Community in the Book of Ezra” en Becking, Bob y Marjo Korpel, The Crisis 
oflsraelite Religión. Boston: Brill, 1999, 260; Peter Ackroyd. “The Jewish commu- 
nity in Palestine in the Persian period” en Davies, W.D. y Louis Finkelstein, The 
Cambridge History of Judaism Vol 1: Introduction; The Persian Period. Cambridge: 
Cambridge Univ. Press, 1984, 136ss,; Frank Moore Cross, “A Reconstruction of 
the Judean Restoration”, 4'18,

107 Sara Japhet, “Composition and Chronology in the Book of Ezra'Nehemiah” en 
Eskenazi y Richards, Second Temple Studies Vol 2, 201-205.

108 Ibid., 215.
109 Becking, “Continuity and Community in the Book of Ezra”, 262, Phillip R, Da' 

vies, editor, Second Temple Studies. 1, 12-15. Davies, en la introducción a este 
mismo libro, señala que la búsqueda de una sociología del Segundo Templo es 
“la búsqueda de un ‘Israel’ bíblico que los sectores letrados de aquella sociedad 
crearon como un constructo ideológico” (15),

...aunque el autor del libro decidió usar fuentes literarias exis
tentes y no incluyó mucho de su propia mano, sin embargo... 
procuró expresar su propia perspectiva ubicando el material uti
lizado dentro de un marco cronológico e histórico que el mismo 
creó....10s

En este trabajo partimos de la premisa de que Esdras es una 
reconstrucción histórica que refleja la perspectiva de la comuni
dad retratada en el texto: sus creencias, teología e interpretación 
de una experiencia histórica.109 El ordenamiento y la selección 
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de los hechos en el texto parte de las prioridades y los intereses 
del autor y de los redactores posteriores.

Los eventos a los que hace referencia el libro de Esdras 
se inician con la conquista del imperio Babilónico por parte de 
Ciro, rey de los persas, en el año 539, y su decreto permitiendo 
el retorno de exiliados judíos a Judá.110 Se extienden hasta la mi
sión de Esdras entre los años 458 a.C. y 445 a.C.111 Según la cro
nología del libro, entre la celebración de la pascua en Esd 6.19ss 
(año sexto del reinado de Darío, 515 a.C.), y la llegada de Esdras 
en Esd 7.1 (reinado de Artajerjes, ca. 458 a.C.), hay un espacio 
de unos 67 años. Este dato es importante para nuestra conside
ración de los conflictos generados por la llegada de Esdras, como 
veremos más adelante.

110 El caso de los judíos no es único, la misma política se aplicó a otras poblaciones, 
Ver Edwin M. Yamauchi. Persiaand the Bible. Grand Rapids: Baker Books, 1990, 
1996, 89'90.

111 Jon L. Berquist, Judaism in Persia's Shadow. A Social and Histórica! Approach. Mim 
neapolis: Fortress Press, 1995, 110,

112 Adaptamos esta estructura de Tamara Eskenazi, quien estructura Esd'Neh en tres 
movimientos, Los cambios surgen de nuestro propio estudio del libro de Esdras (In 
an Age of Prose, 46'47,60'6). Separamos a Esdras de Nehemías en nuestra estruc' 
tura por las diferencias fundamentales que identificamos entre estos libros,

113 Blenksinsopp, Ezra-Nehemiah, 44, sugiere que bajo de la superficie del texto pode' 
mos vislumbrar una versión menos favorable a Esdras.

1.3 Estructura y lógica interna del libro

Proponemos una división del libro de Esdras en dos mo
mentos.112 Ambos momentos se inician en Babilonia con una 
misión autorizada por un rey persa (Ciro en el primer momento y 
Artajerjes en el segundo). A partir de esta evidente preocupación 
por legitimar el regreso a Palestina de un grupo de exiliados, y su 
proyecto de reconstruir el templo y la comunidad judía en Judá, 
podemos leer el libro de Esdras como “propaganda” de un grupo 
judío que no cuenta con el apoyo de la mayoría y/o que debe 
defenderse de otros grupos influyentes.113 Esta es una clave para 
leer el libro y comprender su estructura. La lógica interna del 
libro desarrolla la tensión entre las misiones encomendadas por 
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los reyes persas y los obstáculos provocados por grupos o personas 
externas a la comunidad representada en el texto. Los capítulos 
9 y 10 de Esdras se ubican en la segunda misión; la expulsión de 
las mujeres extranjeras debería ubicarse, según la estructura del 
libro, dentro del encargo recibido por Esdras del rey de Persia.

Presentamos la estructura de las dos etapas en forma para
lela para resaltar las similitudes y diferencias entre ambas.

1, Misión: Reconstrucción del tem
plo (1.1-6.22)

II. Misión; Enseñar la ley de Yahvé 
y del rey (7.1-10.44)

A. Motivación desde Babilonia 
(Ll-11)
1. Decreto de Ciro (1.1 -4)

1) Edificar templo en 
Jerusalén

2) Pueblo subir a 
construir

2. Recursos y utensilios 
del templo (1.5-11)

A. Motivación desde Babilonia 
(7.1-26)
1. Presentación y valida

ción de Esdras (7.1-10)
2. Decreto de Artajerjes 

(7.1-26)
1) Encargo a inspec

cionar re/la ley
2) Recursos para el 

templo
3) Autoridad de Es

dras
3. Respuesta de Esdras 

(7.27-28)
B. Viaje de regreso (2.1-70)

1. Lista de repatriados
(2.1-67)

2. Llegada a Jerusalén
(2.68-70)

B. Viaje de regreso (8.1-36)
1. Lista de repatriados 

(8.1-14)
2. Reclutamiento de Le

vitas (8.15-20)
3. Ayuno y consagración 

de sacerdotes y recur
sos (8.22-30)

4. Llegada a Jerusalén 
(8.31-36)
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C. Inicio de la construcción 
(3.1-13)
1. Construcción del altar: 

reestablecen el culto 
(3.1-8)

2. Construcción de ci
mientos: celebración 
(3.9-13)

C. Enseñanza de la ley

¿(Neh8)?

D. Conflicto (4-1-24)
1. Oposición a la construc

ción del templo (41-5)
2. Correspondencia con 

Jerjes y Artajerjes (4-6- 
23)

3. Construcción detenida 
(4.24)

D. Conflicto (9.1-10.6)
1. Informe de los matrimo

nios con extranjeras (9.1- 
2)

2. Respuesta de Esdras (9.3- 
10.1)

3. Respuesta de la comuni
dad (10.2-6)

E. Desenlace: reinician labores 
(5.16-13)
1. Iniciativa de Zorobabel 

y Josué (5.1-2)
2. Autorización del rey

Darío (5.3-6.12)
3. Continuación de la

construcción (6.13)

E. Desenlace (10.7-17)
1. Convocatoria de asam

blea (10.7-8)
2. Decisión de la asamblea 

(10.9-15)
3. Ejecución (10.16-17)

F. Conclusión: construcción fi
nalizada (6.14-22)
1. Dedicación del templo 

(6.14-18)
2. Celebración de la Pas

cua (6.19-22)

F. Conclusión (10.18-44)
1. Lista de hombres invo

lucrados (10.18-43)
2. Resumen final (10.44)

Cada una de las misiones que señalamos en la estructura 
generan un conflicto principal que gira alrededor de la relación 
con la población que reside en Palestina. En ambos casos, el con
flicto se resuelve en favor del grupo de los repatriados, quienes 
se designan a sí mismos como los “exiliados” (n%), “hijos del 
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exilio” (nbun '»), o “comunidad del exilio” (n%n ).114 Resal
tamos, a continuación, elementos claves que surgen en las dife
rentes etapas de la estructura del texto.

114 Con el fin de distinguir entre los exiliados repatriados en Judá y quienes perma- 
necieron en Babiblonia, usamos desde ahora el término golah para hablar de los 
exiliados ubicados en Judá,

115 La política del imperio persa se ha caracterizado como benévola frente a los pue
blos conquistados, permitiendo el retorno de exiliados a sus tierras, apoyando la 
reconstrucción de templos y devolviendo dioses o objetos religiosos a los pueblos, 
Ver M. Dandamayev. “The Diaspora. A. Babylonia in the Persian Age” en The 
Cambridge History of Judaism Vol 1, 327; Sacchi, The History of the Second Tem
ple Period, 58'60, Debemos considerar los objetivos estratégicos de esta política, 
La consolidación de pueblos organizados favorables al imperio en las fronteras 
del imperio, la reestructuración del liderazgo regional, la reconstrucción de los 
centros de poder religioso, político y económico (en este caso el templo) y el 
retorno de los dioses a sus tierras, ayudó a asegurar las fronteras frente a las ame
nazas externas y facilitó el control administrativo y jurídico, el cobro de tributos, 
la militarización, el comercio y la expansión territorial. Ver Berquist. Judaism in 
Persia's Shadow, 23-26; David Janzen, “The ‘Mission’ of Ezra and the Persian- 
Period Temple Community”, 632-635; Joseph Blenkinsopp, “Temple and Society 
in Achaemenid Judah” en Phillip R, Davies. editor, Second Temple Studies. 1, 22- 
53; Welch, Post-Exilic Judaism, 89-91, Esta política no se dirigió exclusivamente 
a los judíos, aunque el narrador de Esdras así lo sugiere, Ver Blenkinsopp,“The 
Mission of Udjahorresnet and Those of Ezra and Nehemiah”, JBL, 106/3 (1987) 
409-421,

A. Motivación desde Babilonia

La sección “A” enfoca en cada etapa del relato la prepara
ción y motivación desde Babilonia para emprender las misiones. 
Esta legitimación es el punto de partida para todo lo que sucede 
en el libro de Esdras.

1. El imperio persa autoriza los eventos claves 
que cumplen, según Esd 1.1, “la palabra de Yahvé en boca de 
Jeremías”: la repatriación de los judíos exiliados, la reconstrucción 
del templo y la imposición de la ley. Todos estos eventos relatados 
en el libro de Esdras, son presentados como fruto de la benevo
lencia de los reyes persas.  El narrador identifica la voluntad de 
Yahvé con la voluntad de los reyes. En el capítulo 1, Ciro dice: 
“Yahvé, el Dios de los cielos, me ha dado todos los reinos de la 
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tierra. El me ha encargado que le edifique un templo en Jerusa
lén, en Judá” (1.2). En el capítulo 7, Artajerjes ordena: “Todo lo 
que ordena el Dios del cielo debe ser cumplido con celo para el 
templo del Dios del cielo, a fin de que la cólera no caiga sobre 
el reino, el rey y sus hijos...Y todo aquel que no cumpla la ley 
de tu Dios y la ley del rey, aplíquesele una rigurosa justicia...” 
(7.23,26).

La autorización persa es clave en el texto, ya que favo
rece los intereses de la golah frente a la oposición de quienes 
permanecieron en Judá. En la lógica del libro de Esdras, la golah 
representa al rey, quien a su vez ha sido respaldado por Yahvé. La 
construcción del templo, por ejemplo, tenía implicaciones mu
cho más allá de las religiosas y cülticas. La reconstrucción de los 
templos formaba parte de la política persa para el fortalecimien
to de los extremos del imperio y proveía un medio para la reco
lección de impuestos y el control administrativo de la región. La 
participación del imperio en la reconstrucción del templo, como 
también en la formulación de la ley (Esd 7.1ss), era una forma 
de asegurar que los intereses del imperio se respetaran en la pro
vincia. A nivel local, el control del templo equivalía a control 
social, religioso y económico. Berquist describe el vínculo entre 
el liderazgo local del templo y el imperio Persa:

El templo funcionaba como legitimación simbólica de la re
lación entre Persia y Judá...de esta manera se establecía una 
equivalencia entre el liderazgo local de Yehud y el imperio de 
Persia. Ambos participaban en la construcción del templo...am
bos compartían los beneficios (financieros y simbólicos) de las 
operaciones del templo....Darío y los emperadores persas que le 
siguieron consideraban como valida y normativa la ley local de 
Yehud. Esto permitió a la pequeña provincia establecer sus pro
pias normas de comportamiento interno, a la vez que el Imperio 
Persa mantenía su propio control general.116

116 Berquist, Judaism in Persia's Shadow, 138-140.
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1. Otra dimensión de este movimiento desde 
Babilonia que encontramos en el libro de Esdras es la relación 
entre la golah y los judíos de la diáspora. El texto indica que los 
exiliados que no regresaron a Judá participaron con sus contri
buciones (1.5;7.16). La importancia de la diáspora es clara en la 
concepción de la experiencia del exilio como fundamento de la 
identidad de los repatriados. El punto de referencia de la golah, 
como lo indica su propia autodesignación, es la diáspora. Con 
esto se distinguen de los judíos en Palestina que no pasaron por 
la experiencia del exilio. Esta discusión entre los exiliados y los 
que permanecieron está presente en diversos textos proféticos y 
nos ofrece algunas pistas para entender los conflictos en el libro 
de Esdras. Profundizamos en este aspecto más adelante.

En resumen, la composición del texto reafirma el hecho 
de que la iniciativa y los recursos para la reconstrucción de Israel 
vienen de Persia/Babilonia y no de los judíos palestinos.117 El 
envío de líderes de Persia para la reconstrucción del templo y de 
la cuidad, y para imponer la ley, son señal de esta iniciativa que 
excluye el aporte de los habitantes de Palestina. De esta manera, 
el libro de Esdras efectivamente niega la validez de la comunidad 
judía que permaneció en Judá, su culto y su organización social. 
Esta negación forma parte de una corriente teológica, claramen
te representada en el libro de Esdras, que identifica exclusiva
mente a los exiliados con el verdadero Israel. Analizamos esta 
corriente teológica en la segunda parte de este capítulo.

117 Para un análisis de la relación entre Judá y la diáspora ver Peter R, Bedford. “Días- 
pora: Homeland relations in Ezra'Nehemiah”, VT LI, 1 (2001) 147'165,

La comparación de los líderes identificados en los dos 
momentos del texto resalta el énfasis en el personaje de Esdras. 
El narrador dedica diez versículos específicamente a Esdras, su 
linaje sacerdotal, su capacidad como escriba y la misión que le 
encomienda el rey. A Esdras se le atribuyen todas las cualidades 
necesarias para asumir control en Judá, tanto a nivel religioso 
(linaje del sumo sacerdote), como a nivel administrativo. En 
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efecto, viene con la potestad necesaria para tomar control del 
templo, nombrar nuevos funcionarios administrativos e imponer 
una ley bajo pena de “muerte, destierro, multa o cárcel” (Esd 
7.26). Esdras no solo viene con una gran cantidad de dinero para 
el templo y para “emplear como mejor os parezca...” (Esd 7.18), 
sino que también tiene autorización para pedir a los tesoreros de 
la satrapía cualquier recurso que pudiera necesitar, incluyendo 
“plata, trigo, vino, aceite y sal”. La llegada de Esdras desautoriza 
no sólo a los judíos que no habían sido exiliados, sino también al 
liderazgo (que según los capítulos 1-6 de Esd, consistía en exilia
dos repatriados bajo Ciro), que en ese momento ejercía poder a 
nivel religioso y administrativo.

B. La golah: el linaje correcto

La sección “B”, que relata el viaje de regreso consiste 
básicamente en una lista de personas, enumeradas por familias 
o procedencia. Estas listas son un indicador de la importancia 
del linaje para comprobar la pertenencia a la golah (nbian ’oa) 
en Judá.118 Este criterio es fundamental en la definición de “los 
otros” y en la forma en que son percibidos. En ausencia de un 
estado nacional con fronteras geográficas claras que ayudaran a 
definir quién era y quién no era judío, la comunidad desarrolla 
una identidad basada en el linaje y la adhesión religiosa. Las lis
tas también señalan el protagonismo de todos los miembros de 
la golah en la conformación de la nueva comunidad e identidad 
judía en Palestina.119

118 Weinberg distingue dos grupos en esta lista: 1) los que retornaron del exilio que 
son identificados como “hijos de X” y 2) miembros de la población judía que pen 
maneció en Judá y que se unen a la comunidad emergente, identificados como “los 
hombres de A” indicando su pertenencia geográfica en Judá, (The Citizen-Temple 
Community, 132), Si es así, y los judíos palestinos (no exiliados) se unieron a la 
comunidad judía, nos preguntamos por qué otros, que igualmente confiesan su 
creencia en Yahvé, son excluidos (Esd 4.1'3) y si los criterios de pertenencia a la 
golah eran diferentes para diferentes grupos dentro de la comunidad,

119 Ver Eskenazi, In An Age of Prose, 48'53,
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C. La misión

La sección “C” de la estructura, inicia el cumplimiento 
de la misión de la golah bajo Josué y Zorobabel. La golah resta
blece el culto y ofrece sacrificios, inicia la construcción de un 
altar, establece los cimientos del templo y celebra este inicio de 
la construcción. En el cap. 3 encontramos la primera mención 
del “pueblo de la tierra/pueblos de la tierra” que infunde temor 
en los repatriados (3.3).120

120 Ver Excursus 3: Los “pueblos de la tierra”,
121 Este “espacio” en la estructura podría ser una indicación de que el texto original 

fue modificado, Si ubicamos el actual capítulo 8 del libro de Nehemías, donde Es-- 
dras enseña la ley en Jerusalén, entre los capítulos 8 y 9 del libro de Esdras, el texto 
adquiere mayor coherencia dentro de la estructura global del libro, Así Esdras 
empezaría su misión enseñando la ley y el conflicto que surge a continuación se 
vería como resultado de la enseñanza, La mayoría de los autores están de acuerdo 
en que este era el orden original de Esdras, aunque difieren en su explicación del 
traslado del texto, Ver Williamson, Ezra,Nehemiah, 283-284; Blenkinsopp, Ezra- 
Nehemiah, 44'45; Clines, Ezra, Nehemiah, Esther, 12; Cross, “A Reconstruction of 
the Judean Restoration”, 8,

122 Peter Ackroyd, “The Jewish community in Palestine in the Persian period” en 
Davies y Finkelstein, The Cambridge History of Judaism Vol 1, 142'143, Según Ben 
quist, el reinado de Ciro ofreció la oportunidad del regreso a Judá pero no permitió 
la construcción del templo ya que su política buscaba el control militar más que 
administrativo. La construcción del templo se inició bajo Darío quien buscaba 
consolidar el imperio administrativamente, (Judaism in Persia’s Shadow, 29),

En la segunda parte del libro, Esdras no enseña la ley ni 
realiza las tareas que se le habían encomendado según el cap. 7. 
Se involucra inmediatamente en el conflicto generado por los 
matrimonios con mujeres extranjeras.121

D. El conflicto

En ambos momentos de la estructura del libro surgen con
flictos frente a la tarea que se propone la golah. El cap. 4 reúne 
diversas oposiciones a la reconstrucción del templo y a la ciudad, 
explicando con ello por qué se aplazó la construcción hasta el 
reinado de Darío (4.5,24).122 El texto pasa del reinado de Ciro 
(538-520 a.C.) en 4.1-5 al de Jerjes (486-465 a.C.) y Artajerjes 
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(465-423 a.C.) en 4.6-23 y luego regresa al reinado de Darío 
(520-515 a.C.) en 4.24ss. El orden del autor enfatiza el aspecto 
temático y no la cronología histórica.123 La oposición a la re
construcción viene de diversos grupos: “los enemigos de Judá y 
de Benjamín” (4.1), los “pueblos de la tierra” (4.4) y Rejún, go
bernador de Samaría. El narrador identifica los primeros (4.1) y 
los últimos (4.8-10) como pueblos traídos a Israel por el rey de 
Asiria.

123 Williamson, Ezra,Nehemiah, 59.
124 Algunos autores explican el interés del gobernador de Samaria en la construcción 

de la ciudad por estar Judá bajo la jurisdicción de Samaria, Otros, sin embar- 
go, ven en su oposición el temor al fortalecimiento de una Jerusalén rebelde que 
amenazaría la estabilidad de la región. Blenkinsopp, Ezra'Nehemiah, 61. Berquist, 
Judaism In Persia’s Shadow, 133, sin embargo, considera que Judá tuvo sus pro
pios gobernadores y se mantenía administrativamente separada de Samaria, La 
rebeldía de Jerusalén podría coincidir con las revueltas constantes de Egipto, con 
quien, según consideran algunos autores, Judá se alió en diversos momentos, Ver 
Ephraim Stern, “The Persian Empire and the Political and Social History of Pa- 
lestine in the Persian Period” en Davies y Finkelstein, The Cambridge History of 
Judaism. Vol 1, 72-73,

La golah responde a la pretensión de los “enemigos de 
Judá y Benjamín” de participar en la reconstrucción del templo, 
afirmando la imposibilidad de emprender el proyecto juntos y 
acudiendo a la autorización persa para legitimar su derecho a la 
construcción (4.1-5). El texto distingue en forma enfática entre 
“nosotros” y “vosotros”:

No podemos edificar juntos nosotros y vosotros un templo a nuestro 
Dios: a nosotros solos nos toca construir para Yahvé, Dios de 
Israel, como nos los ha mandado Ciro, rey de Persia (Esd 4 3).

El interés de ambos grupos no se limitaba al ámbito reli
gioso. El control del templo, como hemos señalado, implicaba el 
control religioso, político, social y económico. Lo que vemos en la 
oposición a la reconstrucción es una lucha de poder y control.

El último caso de oposición (4.6-23) viene del goberna
dor de Samaría.124 Esta oposición logra detener la construcción 
por medio de correspondencia con el rey Artajerjes, acusando a 
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los judíos de tener intenciones de rebelión contra el imperio.125 126 127 
El texto no define con claridad la identidad de los “pueblos de 
la tierra”.120 Algunos autores los identifican con los “enemigos 
de Judá y Benjamín” en 4.1, que el texto describe como des
cendientes de los pueblos llevados a Israel durante la conquista 
Asiria (e.d. Samaritanos). Lo más claro respecto a los pueblos de 
la tierra es que el uso de este término divide a los habitantes de 
Judá en dos grupos: 1) la golah y 2) todos los demás.12' Entre estos 
últimos están las mujeres extranjeras de Esd 9-10.

125 El texto introduce tres cartas diferentes, En 4.6 se dirige a Jerjes, en 4.7 y en 4.8 a 
Artajerjes. A partir del v.8 el texto pasa al arameo e incluye el texto de la tercera 
carta.

126 Ver Excursus 3: “Los pueblos de la tierra”.
127 Ver Becking, “Continuity and Community in the Book of Ezra”, 272'273.
128 Provincia que incluye Samaria y Judá.
129 Esta autorización es coherente con las características del reinado de Darío, quien 

permitió mayor autonomía en las provincias mientras no perjudicara la lealtad y 
el pago de impuestos, Berquist, Judaism In Persia’s Shadow, 61.

En la segunda parte del libro, después de la llegada del 
grupo que viaja con Esdras, el conflicto surge por un problema 
en la comunidad que, a pesar de ser un problema interno, gira 
alrededor de los “pueblos de la tierra”. El matrimonio de miem
bros de la comunidad con mujeres de estos pueblos genera una 
preocupación por la pureza de la comunidad, que se designa a sí 
misma como semilla (raza) santa. No entramos aquí en detalle 
sobre este conflicto, dado que analizaremos los capítulos 9 y 10 
de Esdras en el capítulo siguiente de esta investigación.

E. La prioridad de la golah

En ambas partes del libro de Esdras, los conflictos tienen 
un desenlace. En el caso de la reconstrucción del templo, Zoro- 
babel y Josué toman la iniciativa de reiniciar la construcción y 
le hacen frente a los cuestionamientos del sátrapa de Transeu- 
fratina.128 129 La situación se resuelve por medio de una carta del 
rey Darío que confirma el derecho de la golah a continuar con la 
construcción.120
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El conflicto generado por los matrimonios con extran
jeras en el cap. 9 se “soluciona” por un consenso (aparente) de 
la comunidad, motivado y apoyado por Esdras. Esdras y otros 
líderes de la comunidad deben convencer a la golah del peligro 
de las mujeres extranjeras. La preocupación aquí no radica en 
mantener la separación ya existente entre la golah y los demás pue
blos, como es el caso de Esd 4, sino en no haberse separado de los 
elementos “extranjeros” (las mujeres) que se habrían incorpora
do a la comunidad.

E Inclusión y expulsión

La construcción del templo concluye con sacrificios, la or
ganización del personal del templo y la celebración de la Pascua 
(6.13-22). Diversos grupos son señalados como participantes en 
las celebraciones. En el v.16 celebran “los sacerdotes, los levitas y 
el resto de los deportados”. Los vv.19-22 (donde el texto arameo 
de los cap. 4.8-6.18 vuelve al hebreo) se refieren a los levitas que 
ofician la pascua para “todos los deportados, para sus hermanos 
los sacerdotes y para sí mismos” y de “los israelitas que habían 
vuelto del destierro y todos aquellos que, habiendo roto con la 
impureza de los pueblos de la tierra, se habían unido a ellos para 
buscar a Yahvé, Dios de Israel” (cf. en 10.29-30) .

Esta última frase, en Esd 6.21, es la única ocasión en que el 
texto de Esdras habla de inclusión a la golah, en lugar de exclusión 
o expulsión. No está claro si estas personas, que se separaron de 
las impurezas de los pueblos de la tierra, son de los pueblos de la 
tierra o si son miembros de la golah que se habían “mezclado” con 
los pueblos de la tierra. El esfuerzo que hace el v.21 por distinguir 
entre la golah y “otros”, sugiere que el texto se refiere a personas 
externas a la golah que se unen a ella.130

130 Williamson, E^ra, Nehemiah, 85; Blenkinsopp, EzraTJehemiah,131; Rainer Ah 
bertz, A History of Israelite Religión in the Oíd Testament Period. Vol II; From the 
Exíle to the Maccabees. Traducido del alemán por John Bowden. Góttingen: Vand' 
enhoeck & Ruprecht, 1992, Louisville: Westminster John Knox Press, 1992, 449; 
van Houten, The Alien in Israelite Law, 152; Harold C, Washington, “The Strange
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Albertz y Washington ven en Esd 6.21 una señal de la 
“fluidez” existente en la composición de la golah.131 Existía la po
sibilidad de excluir a quienes no podían comprobar su linaje, a 
pesar de ser judíos que habían regresado del exilio a Judá (Esd 
2.59-62; Neh 7.61-64). Por otra parte, bajo ciertas condiciones, 
personas externas a la comunidad podían unirse a ella. Esd 6.21 
establece dos criterios para esta participación en la golah: la se
paración de la impureza de los pueblos de la tierra y la búsqueda 
de Yahvé, Dios de Israel.

Woman of Proverbs 1'9 and Post'Exilic Judean Society” en Eskenazi y Richards, 
Second Temple Studies Vol 2, 234. Contra Janzen, Witch-hunts, Purity and Social 
Boundaries, 95, quien entiende esta frase como otra descripción de la golah.

131 Washington, “The Strange Woman of Proverbs 1'9”, 234; Albertz, Israelite Reli
gión in the Oíd Testament Period, Vol II, 449'445,

132 Blenkinsopp, Ezra-Nehemiah, 131, En cambio, Richard A, Horsley afirma que 
quienes se unen a la comunidad en Esd 6.21 lo hacen solo para la celebración de 
la pascua, No forman parte de la comunidad ya que ésta se define estrictamente se' 
gún linaje, (“Empire, Temple and Community — But no Bourgeoisie!” en Davies, 
editor, Second Temple Studies. 1, 171),

133 van Houten, The Alien in Israelite Law, 183; Karl George Kuhn. “irpoo'r|Xi)TO(;” en 
Gerhard Kittel y Gerhard Friedrich, TDNT Vol. VI. Traducido del alemán por 
Geoffrey W, Bromiley. Grand Rapids: Eerdamans, 1964'1976, 730,

Lo anterior significa que la comprobación del linaje (como 
descendientes de judíos del exilio), no es criterio suficiente para 
la pertenencia a la golah, por lo menos en los primeros seis capí
tulos del libro. Blenkinsopp describe como “prosélitos” a quienes 
se unen a la comunidad de deportados en Esd 6.21.132 La noción 
de prosélito, como conversión religiosa, no sería común, sin em
bargo, hasta la época griega cuando designa a no judíos conver
tidos y circuncidados.133 El texto se asemeja al sentir de Is 14.1-4 
y 56.3,5 donde el i: y el “B3, respectivamente, se unen (mb) a 
Yahvé y al pueblo de Israel. Pero Esd 6.21 no usa estos términos 
para designar a los extranjeros.

La preocupación por la definición de criterios de inclusión 
de los de afuera y la exclusión de los de adentro es evidencia 
de que en realidad la distinción entre “los de adentro” y “los 
de afuera” no era tan clara y generaba polémica. El texto busca 
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clarificar y afirmar sus propios criterios para casos considerados 
marginales.134

134 En su artículo sobre el libro de Josué, Lori Rowlett describe la preocupación del 
libro por los criterios de inclusión y exclusión en Israel, Ella encuentra que los 
casos marginales son los que más preocupan al narrador, donde: “El mensaje es que 
el castigo por la otredad es muerte y los de adentro fácilmente pueden convertirse 
en otros si dejan de someterse a la autoridad del gobierno central” (16). Al igual 
que en el libro de Esdras, “la distinción entre Israel y los Otros, basada primordial' 
mente en la diferencia étnica, cultural y religiosa, se empieza a desmoronar casi de 
forma inmediata” (17). Como en el caso de las mujeres extranjeras en Esdras, la 
autora encuentra que en Josué, “La impureza normalmente es proyectada sobre los 
opositores en la literatura de violencia, con la intención de justificar las acciones 
realizadas en contra de ellos”(21). (“Inclusión, exclusión and marginality in the 
book of Joshua”, JSOT 55 (1992) 15'23). .

Es importante señalar que los casos “marginales” apare
cen únicamente en la primera parte del libro de Esdras, entre 
los capítulo 1 y 6. En los capítulos 7-10, que relatan la misión de 
Esdras, no hay casos marginales, al menos no en forma explícita. 
La inclusión o exclusión de la golah se define en términos abso
lutos. La genealogía de las familias que regresaron con Esdras no 
incluye personas que no podían comprobar su linaje exílico. Na
die se une a la comunidad, más bien hay amenaza de exclusión 
para los miembros de la golaih que no se acogen a las resoluciones 
de la comunidad (10.8). La segunda parte del libro de Esdras 
busca cerrar (a nivel literario), la brecha que se había abierto en 
la definición de la comunidad de la golah. La figura elegida por el 
narrador para cerrar esta brecha es la mujer extranjera, quien no 
tiene la opción de “separarse de las impurezas de los pueblos de 
la tierra” y ser incluida en la comunidad de la golah.

Los dos momentos del libro de Esdras reflejan, entonces, 
dos percepciones diferentes de los criterios de pertenencia a la 
golah. El primero se acerca más a la línea de Is 14.1 y 56.3,6, 
donde existe la posibilidad de que personas externas se unan a 
Israel. El segundo momento viene a “corregir”, por medio de la 
expulsión de las mujeres extranjeras, las ambigüedades reflejadas 
en el primer momento.

La conclusión del relato de los matrimonios es muy distinta 
a la conclusión de la sección anterior. No hay fiesta, no hay cele
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bración, no hay inclusión. Hubo separación, división de familias, 
expulsión de mujeres y niños. En ambos textos, 6.21 y 10, hay un 
problema de impureza. En 6.21 hay una separación de la impureza, 
en el capítulo 10 hay una separación de las mujeres. Las muchas 
implicaciones de este hecho serán explorados más adelante.

Excursus 3
Los “pueblos de la tierra”

En la literatura preexílica del Antiguo Testamento, la frase 
“pueblo de la tierra” designa frecuentemente al pueblo de Israel, mien
tras que las naciones extranjeras son designadas con el término En 
algunos casos “pueblo de la tierra” se refiere a toda la población de un 
determinado territorio (Gn 42.6, Nm 14 9, 2 R 23.14, Jr 1.18) y en 
otros a la capa social más alta, los propietarios con derechos plenos o 
los dirigentes de la población (Gn 23.7,12; 2 R 21.23, Ez 12.19). En la 
mayoría de los textos representa a un grupo con autonomía política, 
algo que no se aplica a los judíos en el postexilio. La formulación plu
ral “pueblos de la tierra” designa a menudo a todas las naciones de la 
tierra (cf. Jos 4 24; 1 R 8.43,53,60; Sof 3.20). En Esdras y Nehemías el 
término, tanto en singular como en plural, se aplica a la población de 
Palestina que no es aceptada por la comunidad cultual judía. Este uso 
da paso a la aplicación posterior del término a quienes no conocen o 
no practican la ley.135

135 A, R, Hurst. ‘am/góy Pueblo” en Ernst Jenni y C, Westermann, editores, 
DTMAT, Tomo 2, Traducido del alemán por Rufino Gooy, Munich: Chr, Kaiser 
Verlag, 1971, Madrid: Cristiandad, 1985 384'387; Roland de Vaux, Instituciones 
del Antiguo Testamento. Traducido del francés por A, Ros, Barcelona: Herder, 
1964,114.

136 Blenkinsopp, Ezra-Nehemiah, 108,
137 de Vaux, Instituciones del Antiguo Testamento, 114.

En el libro de Esdras encontramos tres formulaciones diferen
tes de esta frase: Esd 3.3 y 9.1,2,11 usan mpxn (pueblos de las tie
rras); Esd 4-4 utiliza la formulación pxn □» (pueblo de la tierra) y Esd 
10.2,11 utilizanpxn (pueblos de la tierra). Blenkinsopp136 concluye 
que estos términos: “que en realidad se usan en forma intercambiable... 
se refieren a los habitantes de Judá o las provincias aledañas (Samaría, 
Idumea), que están fuera de la comunidad de la golah y que son, por de
finición, religiosamente sospechosos.” Según de Vaux,137 la expresión, 
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tanto en singular como en plural, “designa a los habitantes de Pales
tina que no son judíos, que ponen trabas a la obra de restauración... 
con los que se contraen matrimonios mixtos. Los ‘pueblos del país’ se 
contraponen al ‘pueblo de Judá’ en Esd 4-4 y al ‘pueblo de Israel’ en 
Esd 9.1.” Weinberg, en cambio, considera significativas las variaciones 
en el término. Este autor concluye que las formulaciones “pueblos de 
las tierras” y “pueblos de la tierra” se refieren a comunidades extrañas 
a Israel, mientras que “pueblo de la tierra” siempre designa a la comu
nidad Yavista.1JB

La frase “pueblo de la tierra/pueblos de las tierras”, aparece 
sólo dos veces en lo que hemos designado como el primer momento del 
libro de Esdras (cap. 1-6). El primer uso del término (Esd 3.3: “pueblos 
de las tierras”), parece hacer referencia a los pueblos establecidos en 
Palestina (Judá y las provincias aledañas) - en oposición a los exilia
dos recién llegados. La oposición fundamental aquí se da entre quie
nes llegan de afuera y quienes están ubicados y organizados política 
y económicamente en el territorio. Esd 4 4 utiliza el singular “pueblo 
de la tierra” donde el conflicto es con aquellos que se consideran a sí 
mismos, al igual que la golah, adoradores de Yahvé y merecedores de 
participar en la reconstrucción del templo. Los demás usos de la frase 
se encuentran en los cap. 9-10, donde encontramos que la distribución 
de las formulaciones “pueblos de las tierras (Esd 9.1,2,11) y “pueblos de 
la tierra” (Esd 10.2,11) coincide con las diversas etapas redaccionales 
que proponemos para el texto. Analizamos esto en mayor detalle en el 
capítulo 3.

Conclusión

Vemos en la estructura del libro de Esdras una progresión 
similar en los dos momentos de la experiencia de repatriación de 
los judíos exiliados, según lo narra este libro. Resaltamos cuatro 
elementos que nos parecen importantes, a partir de la estructura 
del libro: 1) la organización del libro que resalta la legitimidad 
de la golah y su pureza frente a los demás pueblos; 2) la inicia
tiva “desde afuera” para la reconstitución del pueblo judío y el

138 Weinberg, The Citizen-Temple Community, 67'73, Un problema con esta definí' 
ción de los términos es el uso en Esd 4.2 de la formulación singular, “pueblo de la 
tierra”, para designar a los adversarios de la golah. 
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templo en Judá, deslegitimando al pueblo judío en Palestina, su 
culto y su religiosidad, 3) los obstáculos que son atribuidos a la 
presencia de personas externas a la comunidad y 4) las diferen
cia en el trato de personas externas a la comunidad en los dos 
momentos del libro.

El enemigo de la golah no es Persia, aunque claramente 
la comunidad tiene consciencia de estar aún bajo dominación 
(Esd 9.7-9). La amenaza viene de los vecinos y no del imperio 
lejano. La preocupación de la golah está centrada en su confor
mación como legítimo pueblo judío en Judá, excluyendo a los 
demás pueblos de la región, algunos de los cuales también re
claman la identidad y religión judía como suya. Ciertamente la 
pretensión de la golah parte de intereses políticos y económicos, 
pero también se basa en una concepción histórica y religiosa que 
afirma su derecho a la tierra (entendido como derecho a ser el 
pueblo beneficiario de las promesas de Yahvé), y la identifica 
como el verdadero pueblo de Israel, el resto que permanece puri
ficado y restaurado después de la experiencia del exilio.

Las mujeres extranjeras son identificadas como una ame
naza para la conformación de la identidad de esta comunidad. El 
libro de Esdras le dedica mayor detalle, profundización y pasión 
a la amenaza de las mujeres extranjeras que a cualquier otro con
flicto que experimenta la comunidad. Ellas, según el texto, son 
un peligro que destruye la comunidad desde dentro. Pero son un 
peligro porque un sector de la comunidad (aquél que produce el 
texto), así las designa.

No es sorprendente que el narrador elija a un grupo so
cialmente débil para responsabilizarlo por problemas internos de 
la comunidad. Las mujeres se convierten en el rostro visible de 
un problema invisible. Así, con una medida particular (la ex
pulsión de dicho grupo, que cumple una función “expiatoria”), 
se pretende resolver problemas religiosos ya existentes en la co
munidad. Como trasfondo fundamental para la comprensión de 
este fenómeno, analizamos en el siguiente capítulo el contexto 
histórico y teológico del libro de Esdras.
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Capítulo 3
Ubicación histórica y teológica 
del libro de Esdras

1. El postexilio: contexto histórico del libro de Esdras139

139 Ver Apéndice: “Judá bajo el Imperio Persa”,
140 Joseph Blenkinsopp describe a los grupos que surgen dentro del judaismo a partir 

de este período como expresiones de diferentes interpretaciones de las tradiciones 
y textos representativos de la identidad judía y la historia de Israel, (“Interpreta^ 
tion and the Tendency to Sectarianism: An Aspect of Second Temple History?” 
en E.P. Sanders, editor, Jewishand Christian Self-Definición. Philadelphia: Fortress, 
1981, H4). Ver también Albertz, A History of Israelite Religión Vol II, 468'470,

Los acontecimientos que culminan en el exilio de una 
parte de la población de Judá, la experiencia de la comunidad 
exiliada, la conformación y el crecimiento de la diáspora y el re
torno de un número de exiliados a Judá, marcan el judaismo pos- 
texílico tanto a nivel social y cultural, como teológico. El libro 
de Esdras refleja una interpretación de estos acontecimientos que 
establecen las bases para el naciente judaismo postexílico. En 
este período encontramos los inicios de un proceso de creciente 
sectarismo religioso, expresado en las diferentes corrientes teo
lógicas y vivencias cotidianas de la fe judía.140

Shemaryahu Talmon atribuye la diversidad que surge en 
el postexilio a la pérdida de las referencias sociales, religiosas y po
líticas de la identidad del pueblo. A diferencia del período preexí- 
lico, donde la identidad del pueblo de Israel se circunscribe a una 
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región geográfica, el judaismo postexílico se caracteriza, según 
este autor, por el multicentrismo.141 Esta pérdida de las referen
cias que establecían la identidad del pueblo es importante para 
entender el conflicto que surge en el postexilio por la definición 
de la identidad del verdadero Israel.

141 Shemaryahu Talmon. “The Emergence of Jewish Sectarianism” en Patríele D Mi- 
11er Jr., et.al., editores, Ancient Israelite Religión. Philadelfia: Fortress Press, 1987, 
594.

142 Información sobre esta colonia judía en Elefantina ha sido recopilada de docu
mentos que proceden de la colonia a partir del año 495 a.C. Hay evidencia, sin 
embargo, de la existencia de una colonia de israelitas en Elefantina a partir del 
siglo VII a.C. y luego una colonia militar judía durante y posterior al periodo 
persa, Algunos autores encuentran evidencia de la incorporación de tradiciones 
religiosas egipcias al culto judío en Egipto, Ver Albertz, A History of Israelite Reli
gión Vol II, 374 y Bezalel Porten, “The Diaspora, D, The Jews in Egypt” en Davies 
y Finkelstein, The Cambridge History of Judaism Vol 1,372'400.

143 Joseph Blenkinsopp y Max Weber describen el judaismo postexílico como una 
comunidad confesional, mientras que Talmon, en su crítica a Max Weber, descri
be a la comunidad como una “simbiosis de comunidad de fe y nación”. Nuestro 
interés particular es cómo el texto bíblico define la identidad de la comunidad 
judía, Desde esta perspectiva, no existe una distinción entre la identidad religiosa/ 
confesional y la pertenencia a un linaje particular, tal y como vemos reflejado en 
Esdras (Blenkinsopp, “Temple and Society in Achaemid Judah”,47; Max Weber, 
Ancient Judaism. Traducido por Hans H, Gerth y Don Martindale, Illinois: Free 
Press, 1952, 388; Talmon, “Jewish Sectarianism”, 598).

144 Elias Bickerman. “The Diaspora, B, The Babylonian Captivity” en Davies, y 

Los textos que hacen referencia a los sucesos del exilio 
babilónico (cf 2 R 23.31-25.30, 2 Cr 36 y Jer 39.43), describen 
la dispersión de la población de J udá a diversos puntos geográfi
cos. Algunos, huyendo de la deportación a Babilonia, se ubican 
en Egipto, donde se unen a otros israelitas para formar una co
munidad judía que tenía incluso su propio templo.142 Otros son 
exiliados a Babilonia y otro grupo, quizá mayoritario, permanece 
en Judá. Esta dispersión inicia el proceso en que el judaismo pasa 
de ser definido por una ubicación geográfica, a representar una 
identidad étnica-religiosa.143

Los exiliados, según las investigaciones históricas y ar
queológicas, lograron establecer comunidades en las diversas 
localidades geográficas en las que fueron ubicados, donde busca
ron mantener cierta cohesión y preservar su identidad cultural 
y religiosa.144 Estas comunidades representan lo que llegaría a 
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ser la diáspora judía, donde las prácticas y tradiciones serían re
formuladas para responder a sus necesidades y condiciones. Su 
punto de referencia, a nivel simbólico y religioso, seguiría siendo 
Jerusalén, pero a la mayoría no les interesaría regresar a Palestina 
en forma permanente. Sin embargo, la experiencia del destierro 
tendría un impacto significativo, sino trascendental, en los exi
liados a nivel de su identidad teológica y social. Señala Maier:

El aislamiento del destierro, además de dar origen a esta exclusi
vidad teológica, fue el preludio de una exclusividad sociológica 
posterior, fundamentada en línea religiosa: la de ser los verda
deros titulares de la promesa, los guardianes de la continuidad 
de la historia de la salvación, la de representar al auténtico 
“Israel”...145 146

Finkelstein, The Cambridge History of Judaism Vol 1, 344'350; Daniel L. Smith. 
The Religión of the Landless. The Social Context of the Babylonian Exile, 55; Ho 
glund, afirma que esta era una estrategia del imperio Babilónico con el objetivo 
de diferenciar los diversos grupos étnicos con fines administrativos (“The Achae' 
menid Context” en Phillip R, Davies. Second Temple Studies 1, 66).

145 Johann Maier, Entre los dos testamentos. Historia y religión en la época del segundo 
templo. Salamanca: Sígueme, 1996, 4?. . Algunos de los signos de la identidad 
judía que adquirieron gran importancia en la diáspora son: la circuncisión (Ez 
44.19), el sábado (Is 56.6), la dieta (Dnl.8; Jdt 12.2; Tb 1.10'11), la celebración 
de la pascua, la pertenencia genealógica y un estricto monoteísmo (por lo menos 
a nivel oficial), Ver Albertz, A History of Israelite Religión, Vol II, 407,417.

146 Berquist, Judaism in Persia’s Shadow, 17,
147 Albertz, A History of Israelite Religión Vol II, 372; Maier, Entre los dos testamen

tos, 47, La presencia de tradiciones religiosas y culturales diversas en Israel es un 
hecho que atraviesa toda su historia, Un ejemplo es la cercanía entre el culto a 
Yahvé y los cultos cananeos y la presencia de los mismos en medio de Israel, A 
partir del exilio, sin embargo, los textos bíblicos tienden a representar a los exh 

Quienes permanecieron en Judá, mantuvieron una es
tructura administrativa y religiosa propia, continuando con sus 
tradiciones culturales y religiosas, a pesar de las dificultades eco
nómicas iniciales (cf. Lm 4.4-5) y la destrucción del templo.140 
Los intereses económicos y la vinculación con pueblos vecinos, 
como también la inmigración de diversas poblaciones al territo
rio de Judá, promovió la incorporación de elementos culturales y 
religiosos de otros pueblos.147
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El retorno de exiliados a Palestina, según la describen 
los textos del Antiguo Testamento, implicó la confrontación de 
dos grupos que, según las circunstancias de cada cual, habían 
desarrollado distintas comprensiones de su identidad cultural y 
religiosa. Este hecho ha sido analizado en términos sociológicos, 
como señalamos en el capítulo 1.

Ambos grupos pretendían ser el verdadero Israel, exclu
yéndose mutuamente. Explica Talmon:

El ethos que distingue entre el “grupo de adentro” y el “grupo de 
afuera” que había caracterizado la relación de Israel con sus ve
cinos paganos en la tierra en el período anterior a la destrucción 
y en la diáspora durante el exilio, ahora se manifestaba en nue
vas configuraciones. La necesidad de establecer límites claros 
para la identidad judía que había sido especialmente urgente en 
el contexto de la mayoría extranjera pagana en Babilonia-Persa, 
se volvió, por así decirlo, hacia dentro.148

liados como adoradores de Yahvé en forma pura y exclusiva, mientras que los que 
permanecieron en Judá son acusados de idolatría y prácticas abominables, Cf, Ez 
11.14'21.

148 Talmon, “The Emergence of Jewish Sectarianism”, 600,
149 Vaux describe esta misma perspectiva en el contexto del establecimiento de Is' 

rael en Canaán: “Cuando los israelitas, establecidos en Canaán, se consideraron 
como los poseedores legítimos de la tierra, como ‘el pueblo del país’, entonces los 
antiguos habitantes, no asimilados por matrimonios ni reducidos a servidumbre, 
vinieron a ser los gerim, a los que se añadieron los inmigrantes,” (Instituciones del 
Antiguo Testamento, 117),

Esta transformación significó una redefinición de los crite
rios de la definición de la extranjeridad: quiénes eran extranjeros 
y quiénes no lo eran. En el nuevo contexto del postexilio, ya no 
eran extranjeros sólo aquellas personas de otra etnia o naciona
lidad que venían a residir en Judá como extranjeros residentes 
(“n). Ahora, como en la tradición de la conquista de Canaán, 
eran definidos como extranjeros quienes estaban viviendo en la tie- 
rra cuando regresaron los exiliados a Judá (independientemente 
de su parentesco con los exiliados).149 El criterio de pertenencia 
a Israel dejó de ser geográfico. Dion señala que después de 587,
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...nadie será necesariamente adorador de Yahvé por el simple he
cho de haber nacido en el país de Canaán, sino que será la adhesión 
al culto de Yahvé lo que preservará su identidad judía..150

150 PauPEugene Dion, Universalismo religioso en Israel. Estella: Verbo Divino, 1975, 
81. Enfasis nuestro, Muy al contrario de la identificación usual en el entorno del 
Antiguo Medio Oriente de la deidad con el territorio nacional,

151 Ver Joseph Blenkinsopp, “The Judaen Priesthood during the Neo'Babylonian and 
Achaemenid Periods: A Hypothetical Reconstruction”, CBQ, Vol 60, No 1, Jan 
(1998) 25'43; Smith, The Religión of the Landless, 32'35; Welch, Post'Exilic Ju' 
daism, 66'68,

Es importante aclarar que aunque la adhesión al culto de 
Yahvé es un criterio fundamental para la identidad judía, según 
el libro de Esdras, no es el único. El libro establece claramente 
que la adhesión a Yahvé significa la separación de la impure
za y la fidelidad religiosa, pero también enfatiza la importancia 
del linaje correcto (el linaje exílico) como señal de pertenencia 
al verdadero Israel. En este texto, la preocupación por el linaje 
exílico es evidencia de que la promesa de Yahvé no está ligada a 
una región geográfica, sino a un pueblo. Esta es una clave para la 
teología del exilio y de la diáspora, ya que reafirma la presencia 
de Yahvé con los exiliados y su abandono de quienes permane
cieron en la tierra (cf. Ez 11.15-16).

El regreso a Judá no fue el gran retorno anunciado por 
los profetas (cf. Is 40). El cambio de ubicación geográfica no sig
nificó independencia de la dominación de un imperio. Percibi
mos que había consciencia de esto en Esd 9.9 y, especialmente, 
en Neh 9.36: “Mira que hoy somos esclavos, en el país que ha
bías dado a nuestros padres..aquí en servidumbre nos sumimos”. 
Además, regresaron a encontrar sus tierras en manos de otros y 
una nueva elite que había asumido la función social y religiosa 
de quienes fueron exiliados.151

Analizamos a continuación tres temas teológicos, con sus 
implicaciones sociales y políticas, que subyacen al libro de Esdras 
y aportan un trasfondo desde el cual podemos interpretar los con
flictos que vemos reflejados en este libro. Enfocamos estos temas 
particularmente desde las tradiciones deuteronómica y sacerdotal, 
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ambos concluidos en el período del exilio o posterior y ambos 
utilizados en Esd 9 para sustentar el rechazo de las mujeres ex
tranjeras.

Buscamos, en primer lugar, entender cómo la comunidad 
judía postexílica que regresa a Judá se define a sí misma a partir 
del exilio y las implicaciones que esto tiene para comprender 
la naturaleza social y religiosa de esta comunidad en Palestina, 
que se designa a sí misma la golah. En segundo lugar, analizamos 
cómo la golah percibe su retorno como la conformación de un 
pueblo que excluye a otros. Por último, enfocamos la actitud ha
cia el extranjero/naciones extranjeras que encontramos en las 
tradiciones deuteronómica y sacerdotal, como base para nuestra 
comprensión del problema de las mujeres extranjeras en el libro 
de Esdras.

2. El exilio: experiencia que define a Israel

La destrucción de Jerusalén y el templo en 587 a.C. re
presentó el fracaso de la teología que afirmaba la inviolabilidad 
de Jerusalén y la permanencia del templo y la monarquía (Lm 
4.12,20; Sal 48).152 Esta crisis provocó diversas reflexiones teoló
gicas que buscaban comprender lo sucedido y establecer las bases 
para construir el futuro. El libro de Esdras es, repetimos, una de 
las interpretaciones que surgen de esta época. Es, sin embargo, 
una perspectiva que tuvo gran influencia sobre el canon del An
tiguo Testamento y textos judíos posteriores.153 Según Carroll, 
esta postura

152 “Nunca creyeron los reyes de la tierra ni cuantos habitaban en el mundo que el 
adversario y el enemigo entrarían por las puertas de Jerusalén” (Lm 4.12).

153 Robert P, Carroll, “The Myth of the Empty Land”, SEMEJA 59 (1992) 85,

...(El mito de la tierra vacía) se debe ver como producto y pro
piedad de aquel grupo de personas con su base de poder original 
en la corte imperial, y la creación de la comunidad del templo 
como el establecimiento de una base de poder en el territorio 
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de Judá. Mucha - en cierto sentido quizá toda - de la literatura 
de la Biblia hebrea se debe considerar como la documentación 
de su pretensión a la tierra y un reflejo de su ideología. La re
presentación de los pueblos de la tierra debe entenderse como 
la identificación de los perdedores en esta lucha ideológica par
ticular. 154

154 Ibid., 85.
155 Existen otras voces con posiciones más inclusivas en textos como el Tritoisaías, 

Rut y Joñas, como también posiciones moderadas que contemplan la convivencia 
de Israel con ciertos extranjeros: por ejemplo, el "13 en textos de Ex, Dt, Nmy Lv, 
Señala J.E. Ramírez. Kidd, Alterity and Identity in Israel. The ‘ger’ in the Oíd Testa
ment. BZAW. New York: Walter de Gruyter, 1999, 83'84: “La actitud de los judíos 
hacia los gentiles era diferente en Palestina que en la diáspora, y estaba determi' 
nada en cada caso por las circunstancias particulares de su contexto social, Dado 
que los judíos en la diáspora vivían como una minoría entre gentiles, relaciones 
permanentes y positivas con ellos era conditio sine qua non para su supervivencia, 
La comunidad en la diáspora era, consecuentemente, más universalista en su acen 
camiento.” ,

Lo que resulta inevitable en esta búsqueda por compren
der la experiencia del exilio y reafirmar su identidad como pue
blo de Yahvé, es que el favor hacia unos (los exiliados) significa, 
en muchos textos, el rechazo de los demás (los no exiliados). El 
énfasis está en la exclusión: sólo un grupo puede ser el verdadero 
Israel, los demás deben ser excluidos.155 La preocupación por la 
autoafirmación (supervivencia) de un pueblo dominado, conquis
tado y disperso en medio de naciones mucho más grandes y fuer
tes, contribuye a una concepción de la elección de Israel como 
privilegio, separación y superioridad frente a los demás pueblos.

Según Esdras 2.70b, el regreso de los exiliados es el re
greso de Israel a su tierra. Esta perspectiva no toma en cuenta a 
la población israelita que permaneció en Palestina. Según esta 
interpretación del exilio, que prevalece en los textos que relatan 
los sucesos del exilio babilónico, todo Israel fue deportado a Ba
bilonia, dejando vacía y desolada la tierra de Judá:

• 2 Re 25.21b y Jer 52.27b, “Así fue como Judá partió al
exilio, lejos de su tierra.”
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• 2 Cro 36.17-21: ...Y a los que escaparon de la espada los
llevó cautivos a Babilonia donde fueron esclavos de él y 
de sus hijos...para que se cumpliese la palabra de Yahvé 
por boca de Jeremías: Hasta que el país haya pagado sus 
sábados, descansará todos los días de la desolación, hasta 
que se cumplan los setenta años” (cf. Lv 26.33-36).150

156 Solo de una tierra vacía podría decirse que está pagando sus sábados, La imagen 
del sábado de la tierra implica el cese de toda actividad agrícola y por ello de vida 
en la tierra,

157 Gon^alves analiza los textos que contienen estadísticas acerca del número de de- 
portados y concluye que es probable que solo un diez por ciento o menos de la 
población de Judá haya sido deportada, Igualmente plantea que el objetivo de las 
deportaciones bajo Babilonia era remover a quienes se oponían a su hegemonía y 
dejar en el poder a una elite favorable al imperio, La deportación de “todo” Judá 
se entendería entonces como la deportación de los dirigentes, del “centro de gra
vedad” (435), (“El ‘destierro’: Consideraciones históricas”, 438-446),

Esta postura atribuye a los exiliados el carácter de verda
dero y único pueblo de Israel, ya que descalifica a todos aque
llos que permanecieron en Palestina (la “plebe baja”, según Jer 
39.10, cf. 2 R 25.12; Jer 52.16).156 157

En Ez 11.14-21, Yahvé, en boca del profeta, afirma estar 
presente con los exiliados, habiendo abandonado la tierra donde 
la población “camina según sus ídolos y abominaciones”. En este 
y otros textos (Jer 24.1-10; 29.4-20; Ez 33.25-29), los que perma
necen en la tierra son denunciados como pecadores e idólatras, 
destinados a la destrucción, mientras que los exiliados son los 
que Yahvé ha rescatado para purificar y restaurar. El exilio es una 
experiencia de expiación, el pago por las culpas e iniquidades 
(Lv 26.39-41; Is 40.2). Los que permanecen en la tierra no pasan 
por esta experiencia purificadera, permanecen en sus delitos y 
por ello están destinados a la destrucción. Jer 24.1-10 califica de 
higos buenos a los exiliados, en contraste con los demás, que son 
higos malos. Ben Zvi comenta las implicaciones de este texto:

Desde la perspectiva del periodo persa, este texto sólo puede 
sugerir que los repatriados no encontrarían ni rastros de Israel 

82 • Elisabeth Cook Steike



en la tierra al regresar, o, en otras palabras, que quienes viven en 
la tierra en ese tiempo no pertenecen a Israel.138

158 Ben Zvi, “Inclusión in and Exclusión from Israel as Conveyed by the use of the 
Term ‘Israel’ in Post-Monarchic Biblical Texts” en Steven W. Holloway y Lowell 
K, Handy, The Pitcher ís Broken. Memorial Essays for Gósta W. Ahlstróm, JSOTSup 
190. Sheffield: Sheffield Academic Press, 1986, 97 n.9.

159 Ver Janzen, WiccMhunts, Purity and Social Boundaries, 21'27, “...una forma de re' 
forzar los límites externos de la sociedad,,,es contrastar fuertemente las creencias, 
religión y moralidad buenas de la sociedad en cuestión con aquellas — designadas 
peligrosas — de otros pueblos”, 55,

160 Morton Smith caracteriza a los exiliados como el partido de los “Yawheh'alone” 
y a los que permanecieron como “syncretistic cult of Yahweh”. (Palestinian Parties 
and Politics, 75), Welch afirma, en cambio: “Si el templo se hubiera convertido 
en el centro de un culto semipagano como el que describe Ezequiel, no podría 
haber mantenido la alianza de los Israelitas, quienes podían encontrar suficientes 
cultos paganos en Samaria para satisfacer dicha necesidad,” (PosC'Exilic Judaism, 
68 n.l).

Este rechazo a quienes permanecieron en Judá signifi
ca, por un lado, que las tradiciones, enseñanzas y políticas que 
surgen del exilio/diáspora adquieren un carácter autoritario y 
excluyente (cf. la ley que trae Esdras de Persia). Otra impli
cación es el derecho de los repatriados a la tierra en Palestina 
y la calificación de quienes permanecieron en la tierra como 
extranjeros. El exilio, para unos símbolo de la ira de Yahvé, se 
interpreta como una experiencia de salvación y purificación de 
los elegidos de Yahvé. Esta experiencia se convierte, en el libro 
de Esdras, en criterio para la conformación de la nueva comu
nidad judía en Palestina.

La necesidad de afirmar la identidad propia de un grupo 
(los exiliados) a costa de la exclusión de otros, refleja la ansie
dad de los exiliados frente a la amenaza de desintegración social, 
producto tanto del desplazamiento a otra tierra como del regreso 
a Judá. Esto lleva a enfatizar los elementos que separan al grupo 
de otros, en prejuicio de los factores que son comunes.158 159 160 En este 
caso, la experiencia del exilio separa a un grupo de otro, aunque 
en términos étnicos, raciales, culturales y religiosos puedan ser 
muy parecidos.190
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3. Un nuevo éxodo: una nueva conquista

El libro de Esdras describe el regreso de los exiliados con 
imágenes y términos que identifican este retorno con el éxodo y 
la ocupación de la tierra de Canaán en las tradiciones históricas 
de Israel. Blenkinsopp describe lo que el llama un “paralelismo” 
entre Esd 2 y la conquista de la tierra en el libro de Josué.101 En 
ambos casos los viajeros llevan consigo riquezas entregadas por 
la población del país del que salen (Esd 1.4,6; 7.11-20; Ex 3.21- 
22; 11.2;12.35-36). Ambos incluyen listas de familias que ingre
san a la tierra102 y en ambos la ocupación de la tierra es seguida 
inmediatamente por la construcción de un santuario (Esd 3.1ss; 
Jos 18.1; 19.5). El santuario, en ambos casos, declara la tierra 
como posesión del Dios del pueblo que la ha ocupado.

161 Blenkinsopp, Ezra-Nehemiah, 83'84.
162 Jos 15'19 distribuye el territorio entre las tribus, Esd 2 no distribuye el territorio 

pero claramente vuelven a un lugar que consideran suyo: “cada uno a su ciudad” 
(Esd 2.1).

163 Ver Williamson, Ezra, Nehemiah, 111,

El viaje de regreso a Palestina en Esd 8 igualmente hace 
alusión al primer éxodo: la salida el primer día del mes (Esd 7.9; 
Ex 12.2; Nm 33.3), los tres días de espera en el río (Esd 8.15, cf. 
Jos 3.2), los sacerdotes cargan con los implementos para el tem
plo (Esd 8.24-30; cf. el arca, Jos 3.17), la ley es traída de afuera 
de Judá por Esdras (Esd 7.25-26).

El libro de Esdras, entre muchos otros textos del Antiguo 
Testamento, es evidencia de que el cumplimiento del retorno, 
como nuevo éxodo, no se concebía como un evento único y ais
lado, sino como un proceso continuo de regreso a la tierra de la 
promesa. La esperanza de éxodo y retorno a la tierra no queda 
clausurada con los primeros que regresan, permanece como es
peranza para el futuro.103 Pero así como Israel había perdido la 
tierra recibida en el primer éxodo, perdura el temor a volver a 
perderla (Esd 9.14).

Esta historia de entradas y salidas, esclavitud y exilio, se 
repite numerosas veces en toda la historia de Israel en el Anti- 161 162 163 
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guo Testamento.104 La posesión de la tierra es una promesa que se 
cumple, pero nunca en forma definitiva - su cumplimiento pleno 
siempre está en el futuro. El pueblo judío, entonces, es un pueblo 
en permanente busca de su tierra (peregrino y extranjero). Esta 
es la esperanza que impulsa los movimientos de la historia de Is
rael y es igualmente aquello que genera incertidumbre y temor.105 
Estar sin tierra es vivir con temor: “el susurro de una hoja caída 
los ahuyentará, huirán como quien huye de la espada, y caerán 
sin que nadie los persiga” (Lv 26.36). Pero vivir en la tierra es 
enfrentarse a la posibilidad de perderla (cf. Dt 30.15-18).

Aquí radica el elemento paradigmático de la experiencia 
del exilio. Toda la historia de Israel es leída en términos de ex
pulsión y retorno, lo que significa vivir con culpabilidad y temor. 
Salir y entrar son entendidos como castigo/expulsión y retorno. 
Perder la tierra es señal de la ira de Yahvé, volver a la tierra es 
señal de su favor y bendición. La esperanza de retorno, entonces, 
se convierte en un factor fundamental en la teología de la diás- 
pora y de la golah. La posibilidad (promesa) de retorno, más que el 
retorno en sí, es evidencia de que Yahvé no los ha abandonado.

Esta es la disyuntiva que encontramos en Esd 9-10. La co
munidad ha regresado a la tierra, tiene la oportunidad de vida, 
de identidad como pueblo en su propio espacio. Pero la amenaza 
de perder esta oportunidad, lo inconcebible de repetir las infide
lidades que provocaron el destierro, exigen una rigurosa inter
pretación de la ley y de lo que significa la fidelidad a Yahvé:

164 Abraham sale de su tierra en busca de la tierra que Yahvé le promete; Jacob sale de 
Canaán y es sometido a esclavitud por Labán, José es exiliado por sus hermanos, 
Jacob sale de Canaán en busca de alimento en Egipto, Moisés y el pueblo esclavi' 
zado salen de Egipto en busca de la tierra prometida, el pueblo que toma la tierra 
es expulsado numerosas veces por los imperios Asirio y Babilónico,

165 Jacob Neusner describe el impacto de la experiencia del exilio: “En esa genealogía 
minoritaria — esa historia de exilio y retorno, alienación y remisión, impuesta so- 
bre las historias recibidas del Israel preexílico y recordado vez tras vez en los cinco 
libros de Moisés y expresado por los redactores de dicho documento en su trabajo 
global — encontramos la afirmación paradigmática en el que todo judaismo, desde 
aquél tiempo hasta hoy, ha encontrado su estructura y sintaxis profunda de la 
existencia social; la gramática de su mensaje inteligible”. (“Exile and Return as 
the History of Judaism” en James M, Scott, editor, Exile. Oíd Testament, Jewishand 
Christian Conceptions, New York: Brill, 1997, 226-227).
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¿Hemos de volver a violar tus mandamientos, emparentándonos 
con esta gente abominableRNo te irritarás tú contra nosotros 
hasta exterminarnos sin que quedara Resto ni salvación? (Esd 
9.14)

El regreso a la tierra viene acompañado de la necesidad 
de expulsar/conquistar a quienes viven en ella. Según la histo
ria deuteronomista y el Código de Santidad,100 los habitantes de 
la tierra representan el mayor peligro para la infidelidad de Is
rael y, consecuentemente, para la pérdida de la tierra. Esdras 9.1 
identifica a los pueblos que permanecieron en Palestina con las 
naciones que habitaban la tierra de Canaán anterior a la llegada 
de Israel. Estas naciones son, según esta lógica, prohibidas para 
Israel.

166 Es ampliamente reconocida la presencia de un estrato en P, designado el Código 
de Santidad, cuyas características la distinguen del resto de la obra sacerdotal, Se 
ha comprobado que diversos textos Exodo y Números son de esta fuente, pero Lv 
17-26 comprende la sección más extensa del Código de Santidad. Las distincio
nes principales entre los acercamientos de P y el Código de Santidad tienen que 
ver con su comprensión de la santidad, pureza, impureza y las consecuencia de la 
impureza, J, Joosten, People and Land in the Holiness Code. An exegetical study of 
the ideational framework of the law in Leviticus 17-26. VTSup LXV11. New York: 
Brill, 1996, 5; Jacob Milgrom. Leviticus 1-16. AB, New York: Doubleday, 1990 
1-2; Frank Crüsemann, The Torah. Theology and Social History of Oíd Testament 
Law. Traducido del alemán por Alian W. Mahnke, Chr. Aiser Verlag, 1992, Min- 
neapolis: Fortress Press, 1996, 277; Israel Knohl, The Sanctuary of Silence. The 
Priestly Torah and the Holiness School. Minneapolis: Fortress Press, 1995, 180-186.

167 No nos referimos con lo anterior a lo que podría haber sido el proceso de confor
mación del Israel histórico, sino a cómo los textos representan la historia de la 
conformación de este pueblo, Tampoco podemos ignorar otras tradiciones presen
tes en el Antiguo Testamento, como la inmigración pacífica a Canaán, represen
tada en las historias de los patriarcas, particularmente Abraham,

La legislación que prohíbe la relación con los pueblos ha
bitantes de Canaán y los textos que se basan en ella (Je y Jos, por 
ejemplo), expresan la búsqueda de un pueblo por definir su espa
cio de pertenencia, en esencia, de identidad. La tradición de la 
conquista de la tierra es más que la preocupación por obtener un 
espacio para vivir, es la reafirmación de una relación privilegiada 
con Yahvé que ofrece esperanza en medio de la impotencia. La 
promesa de la tierra significa que hay bendición para unos y mal
dición para otros, ganancia para unos y pérdida para otros.107 No 166 167 
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hay espacio para la convivencia: la exclusión se percibe como 
necesaria para asegurar la supervivencia. Unos tienen que salir 
para que otros tomen su lugar. Unos pierden el favor de Yahvé 
mientras que otros lo reciben. Todo pasa a manos de Israel.108 A 
los ojos de Israel, todos los que no son Israel, son extranjeros, sin 
importar su cercanía en términos de parentesco.

168 “...una tierra que no os ha costado fatiga, unas ciudades que no habéis construido
y en la que sin embargo habitáis, viñas y olivares que no habéis plantado y de los 
que os alimentáis” (Jos 24.13).

En el libro de Esdras, la relación con los pueblos que re
siden en la tierra es de exclusión y, en el caso de las mujeres ex
tranjeras, expulsión de la comunidad. Los paralelos entre el libro 
de Josué y el de Esdras son llamativos:
• Así como en el libro de Josué, Israel se organiza y enfrenta 

los diversos pueblos con el fin de eliminarlos, la golah se 
organiza e investiga en cada ciudad hasta identificar las 
“enemigas” y expulsarlas.

• Así como en Josué algunos de los habitantes de la tierra 
son rescatados de la muerte (p.ej. Rajab y su familia), en 
Esdras algunos que pertenecen a los pueblos de la tierra 
son incluidos en la comunidad (Esd 6.21).

• En ambos casos la inclusión es resultado de una expresión 
de lealtad hacia Israel/goñh.

• Pero a diferencia de Josué, donde una mujer se salva, en 
Esdras, las mujeres son precisamente las que no pueden 
escapar del destino de ser expulsadas de la comunidad. 
Notamos que la lista de las naciones de Canaán como 

representativas de los pueblos que residen en la tierra, aparece 
en Esdras únicamente en el momento en que surge la proble
mática de los matrimonios con mujeres extranjeras. Los textos 
a los que alude Esd 9.11-12 abogan por la expulsión, e incluso 
la exterminación, de estas naciones. La problemática de con
vivencia con los pueblos de la tierra no asume dimensiones 
críticas hasta los capítulos 9 y 10 del libro. La presencia de las 
mujeres extranjeras, según la lógica del texto, media entre el  168
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favor de Yahvé y el exterminio de la comunidad. La permanen
cia en la tierra, siempre incierta, se ve amenazada.

4. Lo extranjero: el otro que amenaza a Israel

El libro de Esdras usa la palabra “extranjero” ('■□:) úni
camente para hablar de las mujeres extranjeras.109 Aunque el 
texto representa a los pueblos de la tierra como extranjeros, no 
los llama extranjeros. El término específico se reserva para las 
mujeres. Dado que la identidad propia, definida frente al otro, se 
desarrolla en un contexto social, político y religioso particular, 
es natural que en la época del postexilio la discusión sobre la 
relación de Israel con personas y pueblos extranjeros surja como 
tema polémico. Para algunos, como podemos ver en textos como 
el Deuteroisaías, Rut y la incorporación del extranjero residente 
en la legislación del Código de Santidad, la experiencia de ser 
extranjeros en tierra extraña genera una actitud más abierta ha
cia los extranjeros en su medio. Para otros, como es el caso de 
Esdras, Nehemías y redacciones exílicas de Deuteronomio, Josué 
y la historia deuteronomista, la experiencia de dominación y el 
retorno a una tierra poblada de personas que no habían pasado 
por el exilio, genera una actitud de temor y rechazo hacia lo ex
tranjero. Explica Gerstenberger:

169 “Hemos sido rebeldes a nuestro Dios, casándonos con mujeres extranjeras,,,” 
(10.2); “Hagamos un pacto con nuestro Dios comprometiéndonos a despedir a tO" 
das las mujeres extranjeras...” (10.3); “Habéis sido rebeldes al casaros con mujeres 
extranjeras...” (10.10); cf. 10.14,17,18,44.

...después de la pérdida de la independencia con la ocupación 
babilónica y la deportación de sectores importantes de la po
blación, la comunidad de Yahvé necesariamente se refugió en 
su identidad religiosa y moral. Y la tendencia universalmente 
humana a considerar que el modelo propio de vida es el único 
correcto y de devaluar a todos los demás grupos en comparación 
con el propio, en conjunción con la cultivación de la propia 
identidad de fe, llevó a la construcción de un exagerado muro 
protector de reglamentos, costumbres y mandamientos. Todos * 
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tienen el objetivo doble de estabilizar a la comunidad israelita y 
a la vez excluir y desacreditar a las comunidades vecinas.170

170 Erhard S Gerstenberger. Leviticus: A Commentary.OTL. Louisville: Westminster 
John Knox Press, 1996.

171 La ubicación geográfica de Israel es importante como corredor entre Mesopota- 
mia/Asia Menor y Egipto, tanto para fines comerciales, como administrativos y 
bélicos,

172 Daniel L. Smith-Christopher, describe diversos modelos para entender la concep
ción del extranjero en Israel, En el libro de Esdras, el modelo que se impone es el 
de exclusión, (“Between Ezra and Isaish: Exclusión, Transformation and Inclusión 
of the Foreigner in Post-Exilic Biblical Theology” en Mark G, Brett, editor, Edi- 
nicity and the Bible,BIS. New York: Brill, 1996 119-120.)

173 J.E. Ramírez, Alterity and Identity in Israel, 110-115,

Esta clave es importante para nuestro análisis de la golah 
en el libro de Esdras. Sus posiciones y actitudes no son arbitrarias, 
sino que surgen de situaciones históricas, tradiciones religiosas 
y necesidades concretas. Estas actitudes resultan de la necesi
dad de definir quiénes son y de comprender su situación delante 
de Yahvé y los demás pueblos. Esta comunidad, probablemente 
minoritaria, que busca establecer su pertenencia en una región 
geográfica relativamente insignificante en términos económicos 
y militares,171 depende de su identidad religiosa y cultural para 
afirmar su existencia. Es en estas circunstancias que Israel explo
ra teológicamente su lugar ante las demás naciones.172

4.1 El extranjero en Israel

a) Actitudes hacia el extranjero

En general en Israel, como en los demás pueblos del Anti
guo Oriente Cercano, el extranjero - especialmente las naciones 
extranjeras - eran temidos y hasta rechazado. Los textos del An
tiguo Testamento revelan, sin embargo, lo que J.E. Ramírez lla
ma una “actitud diferenciada” hacia el extranjero en Israel, algo 
que no es característico de las demás naciones de la región.173 
Uno de los temores de Israel, expresado en las maldiciones de 
Dt 28, es vivir bajo la dominación y explotación de un pueblo 
extranjero:
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...edificarás una casa y no la habitarás; plantarás una viña y no 
disfrutarás de ella...tus hijos y tus hijas serán entregados a otro 
pueblo...El fruto de tu tierra y toda tu fatiga lo comerá otro pue
blo que no conoces. No serás más que un explotado y oprimi
do...El forastero que vive en medio de ti subirá a costa tuya cada 
vez más alto, y tú caerás cada vez más bajo...el estará a la cabeza 
y tú a la cola (Dt 28.30-44)■

Pero también encontramos la figura del "13, quien es incor
porado a la legislación como objeto de solidaridad (Dt) y como 
sujeto, junto con el israelita, de las leyes que buscan preservar la 
pureza de Israel (Lv 17-26). Esta actitud hacia el i; es producto 
de la experiencia histórica de Israel, como podemos ver en la 
repetida frase: “pues forasteros (d'Hj) fuisteis vosotros en el país 
de Egipto” (Ex 22.20; 23.9; Lv 19.34; Dt 10.19).

Excursus 4
Terminología que define al extranjero

La distinta terminología que utiliza el Antiguo Testamento defi
ne al extranjero en términos de su relación con Israel.

A. it (zar)

El es un extranjero de tierras lejanas, con quien Israel no entra 
en contacto en su vida cotidiana. Es el participio del verbo ir que sig
nifica ser un extraño o hacerse extraño; desviar, retirar o alienar y apar
tarse.174 Aunque es frecuente definir ■' como extraño o extranjero,175 el 
uso del término es bastante amplio.176 Snijders especifica como signifi

174 Martin Achard, “DT zar Extranjero” en Jenni y Westermann, editores, DTMAT 
Tomo I, 728.

175 Ibid., 729.
176 De otra familia o clan: Dt 25.5; 1 R 3.18; Ez 16.32, Os 5.7; Sal 69.9; Jb 19.15, 27; 

Pro 5.10, 17; 6,1, 11,15; 14.10; 20.16; 27.2,13; no israelitas/naciones extranjeras: 
Is 1,7, 25.5; 61,5; Jer 30.8; 51.2, 51; Ez 7,21, 11.9, 28.7, 10; 30.12; 31.12; Os 7.9, 
8,7; Ab 11; J1 4.17; Sal 54,5; 109,11; Job 15.19, Lm 5.2; dioses o prácticas extran
jeras: Dt 32.16; Is, 17.10, 43.12; Jer 2.25; 3.13, 5,19; Sal 44.21, 81.10; objetos o 
acciones extrañas: Dt 32.16; 17,10, 43,12; Is 28,21; Jer 2,25; 3,13, 5,19; Os 8,12;
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cado concreto: “uno que se distancia o se aleja”, con base en el sentido 
del verbo.177 Sin embargo, también distingue entre los usos religiosos 
y sociales de la palabra: enemigo, dioses extranjeros, aquello que no 
pertenece (lenguaje cúltico), personas no autorizadas (no sacerdotes) y 
el sentido sapiencial del término (la mujer de otro).178

Pro 23,33; Sal 44.21, 81,10; la mujer extraña/extranjera: Pro 2,16, 5,3,20; 7,5, 
22.14; no sacerdotes (o que no son de la línea de Aarón): Ex 29,33, 30.33; Lv 
22.10,12,13; Nú 1.51; 3.10,38; 17.5; 18.4,7; aquello que es profano: Ex 30.9; Lv 
10.1; Nú 3.4; 26.61,

177 Snijders, “"1T zur/zar” en Johannes Botterweck y Helmer Ringgren, editores, 
TDOT Vol IV. Traducido del alemán por David E, Green, Stuttgart: Verlag W. 
Kohlammer GmbH, 1977. Grand Rapids: Eerdamans Press, 1980, 53.

178 M, 54G6.
179 “Extranjeros devoran tu fuerza,,,” (Os 7,9); “,,,extranjeros la devorarán” (Os 8,7); 

“Vuestra tierra es desolación,,,extranjeros se lo comen,.devastación de extranje
ros” (Is 1.7); “Lo entregaré como botín a los extranjeros,,,” (Ez 7,21); “Os sacaré 
de la ciudad, os entregaré en manos de extranjeros,,,” (Ez 11,9),

180 nza es la forma adjetivada del sustantivo HOO,
181 “d:¡Personas externas a la familia: Gn 17.12,27; dioses/eultos extranjeros: Gn 

35.2,4; Dt 31.16; 32.12; Jos 24.20,23; Je 10.16; 19.12; 1 S 7.3; 2 Cr 14.2; 33.15; 
Sal 81.10; Jer 5.19; 8.19, Mal 2.11, Dn 11.39; tierra extranjera: Sal 137.4; perso
nas no israelitas: Ex 12.43; Lv 22.25, 2 S 22.45, 46; Neh 9.2, 13.30, Sal 18.45,46, 
144.7, 11; Is 56.3,6, 60.10, 61.5, 62.8; Ez 44.7, 9 (2). ’IOY Externas a la familia: 
Gn 31.15; Jb 19,15; Sal 69.9; Pro 27.13; Qo 6.2; personas no israelitas: Ex 21.8; Dt 
14.21, 15.3, 17.15, 23.21, 29.21; 2 S 15.19; 1 R 8.41, 43, 2 Cr 6.32,33; Pro 5.10; 
20.16; Is 2.6; Lm 5.2; Ab 11; tierras/ciudades extranjeras: Ex 2.22; 18.3; Je 19.12, 
objetos extraños: Is 28,21; Pro 5,10; Jer 2,21; Sof 1,8; mujeres extranjeras: 1 Re 
11.1,8(nr’iD] crtío),Esd 10.2,10,11,14,17,18,44(erra □•’tí^jNeh 
13.26, 27 (fimo: E); Pro 2,16, 5,20, 6,24, 7,5, 23,27 (JT"O]); Rt 2,10 
(H^D3),

La palabra zr representa particularmente aquellas naciones 
extranjeras que actúan hacia Israel en forma violenta y/o se apoderan 
de la tierra y los bienes de Israel. Los imperios que ejecutan el castigo 
de Yahvé sobre Israel son z'*'.17''

B. zdí ’ (nokri/nekar)180

El zoo ■ -~zj no reside en Israel pero es un extranjero con el 
cual hay mayor contacto, aunque siempre con recelo. Generalmente 
se refiere a personas de las naciones vecinas/enemigas de Israel, pero 
también puede describir tierras extranjeras, dioses y objetos.181 Sparks 
describe al zoo - '"Zj en Dt como una persona no israelita que participa 
en la vida económica de la comunidad, pero que no está ligado a la 
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tierra ni a Yahvé.182 Según Ramírez, “es un comerciante e intermedia
rio de productos entre Palestina y los países vecinos.”183 Sus dioses son 
rechazados (Jos 24-20) y su participación en el culto es prohibida (Ex 
12.43), pero desarrolla actividades comerciales en Israel (Gn 17.12; Dt 
1421; 15.3; 23.21). Su cercanía convierte al •Di/'-pi en un mayor peli
gro inmediato para Israel que el ir. La historia deuteronomista expresa 
este peligro en términos de la tentación de seguir los dioses de estos 
pueblos: la infidelidad religiosa. En el Código de Santidad, el peligro 
de las naciones cercanas es que Israel imite sus prácticas abominables 
y contamine la tierra. Los dioses de los pueblos que habitaban la tierra 
de Canaán usualmente son calificados como ira. En Jer 5.19, la domi
nación del -ir es consecuencia de ceder a la tentación que representan 
los dioses de los "D3;

182 Sparks, Ethnicity and Identity in Ancient Israel, 241. Según este autor, en Dt el "03 
es económicamente independiente, mientras que el "13 es una persona (tanto 
Israelita como extranjera) económicamente vulnerable, 240'242.

183 Ramírez, “La tierra como posesión última de Yavé” en Habel, Norman, Roy H. 
May y José Enrique Ramírez. K. Tierra Prometida. Abraham, Josué y tierra sin exclu
sión. Quito: Abya'Yala, 2000, 72'73.

184 Ramírez, Alterity and Identity, 29, “El sustantivo "13, en cambio, es un término 
técnico que no designa una persona sino un status legal.”

185 Ibid., 28. Por representar una figura legal, la palabra "13 nunca aparece en forma 
adjetivada o femenina.

186 Ramírez, Alterity and Identity, 44'45; van Houten, The Alien in Israelite Law, 107. 
La diferenciación entre el Israelita y el "12 en asuntos cultuales deja claro que 
el D3 no es incorporado a la comunidad de Israel (van Houten, 107). El "13 
constituye un punto intermedio entre el nativo y el extranjero que era rechazado 
y temido (Ramírez, 46).

Lo mismo que me dejasteis a mí y servísteis a dioses extraños 
(“iD.a) en vuestra tierra, así serviréis a extraños (n^r) en una tierra no 
vuestra (Jer 5.19).

C. "n (ger)

La palabra "3 es un término técnico que designa un status legal y 
social en Israel.184 Esta figura, siempre masculina,185 186 es el único extran
jero cuya permanencia en Israel es aceptada sin polémica, bajo ciertos 
criterios. En las leyes Ex y Dt, el término U designa una persona que, 
por su condición social, merece protección especial y ayuda material.188 
Estas leyes surgen, según Cervantes, como respuesta al influjo de gran
des números de personas hacia Judá como resultado de la dominación 
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asiria de Damasco y la caída de Samaría en 722.ls7 Estas mismas ex
hortaciones para la protección del "3 surgen repetidamente en textos 
proféticos como parte de su preocupación por la justicia social en el 
contexto de los abusos de la monarquía (Jer 7.6; 14 8; Ez 14 7; 22.7; Za 
7.10; Mal 3.5).

187 José Cervantes Gabarrón, “Un inmigrante será para vosotros como el nativo” (Lv 
19.34). El inmigrante en las tradiciones bíblicas” en José Antonio Zamora, coord. 
Ciudadanía, multiculturalidad e inmigración. Estella: Verbo Divino, 2003, 249.

188 Ramírez, Alterity and Identity, 51-60; 69. van Houten define al "13 en el Código 
de Santidad como una persona externa a la comunidad de repatriados que se une 
a ella. Lo define como un “converso” {144), una persona “culturalmente integrada 
a Israel” (149). (The Alien in Israelite Law, 138-157.) Esta definición, sin embargo, 
presupone que el texto surge únicamente de la situación de un pequeño grupo de 
repatriados, ignorando la problemática de la diáspora judía en sus diversos con
textos culturales. Por otro lado, el "i; en ningún momento figura como parte 
de la comunidad de Israel en las leyes del código. Si el "13 estuviera totalmente 
integrado a la comunidad de Israel, no sería necesario distinguir entre el "13 y la 
casa de Israel (Lv 17.8), o entre las leyes que aplican al "13 y las que se dirigen 
únicamente a Israel (en las que el u figura como beneficiario (Lv 19.10,33; 
23.22).

En el Código de Santidad, la inclusión del "3 no se basa en 
su condición social, sino en la amenaza que representa para la pureza 
del pueblo y la tierra. Su presencia no se cuestiona ni se polemiza, sino 
que se legisla para prevenir que su conducta genere impureza.lss Esta 
preocupación impone al "3 algunas de las mismas leyes que el israelita 
debía seguir. No existe una figura femenina comparable al is en la lite
ratura del Antiguo Testamento, mientras que sí lo hay para las palabras 
'■Di y < Estos últimos son los términos utilizados en diversos textos 
para designar a la mujer extranjera.

Es interesante notar que el libro de Esdras, a pesar de 
alimentarse tanto de Deuteronomio como de Levítico, donde el "3 
es una figura importante, no usa este término. Los extranjeros que 
“residen en medio de Israel”, no son reconocidos como residentes 
legítimos en la tierra. Más lejos aún de la mente del narrador de 
Esd 9-10, como también en el resto del del Antiguo Testamento, 
es la posibilidad de un is femenino. La incorporación del “)3, 
como también más adelante el prosélito designado con el mismo 
término, se concibe a partir de los hombres, nunca como una 187 188 
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mujer. Las mujeres “extranjeras” siempre son nra D’m.189 Según la 
terminología hebrea, las mujeres extranjeras están imposibilitadas 
de ser incorporadas a Israel dentro de las provisiones de los 
distintos códigos legales. Aunque viven en la tierra, las mujeres en 
Esd 9-10 son representadas como extranjeras que están de paso, 
con quienes Israel podría tener algún contacto pero no comunión. 
La terminología utilizada para designarlas (nvoa D'oo), nos remite 
al peligro de los dioses extranjeros (rrr“B3 D'ttío).

189 También HIT, en el libro de Proverbios,
190 Cf. Dt 7.16; Jos 23.6'8; Je 3.1'6. Ex 23.20'33 y 34.11'16, que expresan la misma 

preocupación por los dioses de las naciones, muestran señales de redacción deute' 
ronomista, Ver Brevard Childs, Exodus. OTL. Ph.iladelph.ia: Westminster, 1974, 
454, 613.

b) Las naciones y sus dioses

El Antiguo Testamento refleja una mayor preocupación 
por la relación de Israel con las naciones cercanas, ubicadas en o 
alrededor del territorio de Israel, que con las naciones e imperios 
lejanos. En la redacción deuteronomista estas naciones cercanas 
son peligrosas particularmente porque su cercanía puede apartar 
a Israel de Yahvé en seguimiento de sus dioses.190 Un ejemplo de 
esta preocupación con los pueblos cercanos es Dt 20.10-18. Este 
texto legisla que los pueblos cercanos conquistados por Israel 
deben ser destruidos completamente, mientras que Israel podía 
tomar como botín a mujeres y niños de pueblos lejanos. Las mu
jeres de las naciones lejanas podían ser tomadas como esposas 
(Dt 21.11), mientras que las hijas de los pueblos habitantes de 
Canaán eran prohibidas (Dt 7.3).

La conexión entre el contacto de Israel con las nacio
nes autóctonas de Canaán y el seguimiento de dioses extranjeros 
surge repetidamente en los textos de redacción deuteronomista. 
Ya hemos indicado la relación directa que encontramos en Ex 
34.15-16 y Dt 7.3-4. Otros textos expresan esta misma preocu
pación como resultado de la convivencia con las naciones:
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• “Y los israelitas habitaron en medio de los cananeos...se 
casaron con sus hijas y dieron sus propias hijas a los hijos 
de ellos y dieron culto a sus dioses” (Je 3.5-6).

• “No habitarán en tu país, no sea que te hagan pecar contra 
mí, pues dando culto a sus dioses caerías en un lazo” (Ex 
23.33).

• “Destruirás, pues, todos esos pueblos que Yahvé tu Dios te 
entrega; tu ojo no se apiadará de ellos, y así no darás culto 
a sus dioses, porque esto sería un lazo para tí” (Dt 7.16).

Los dos caminos - la vida y el bien, la muerte y el mal - 
que coloca Yahvé delante de Israel en Dt 30.15-20, oponen el 
seguimiento de los mandamientos de Yahvé al seguimiento de 
otros dioses. Al final del libro de Josué, el pueblo elige seguir a 
Yahvé y apartarse de los dioses de los pueblos vecinos (Je 24.14- 
24) y en 1 Sam 7.3 volver a Yahvé significa quitar de en medio 
de Israel a los dioses extranjeros.

Sin embargo, se ha constatado que las prácticas y los dio
ses de las naciones extranjeras no eran extrañas para Israel. La 
religiosidad israelita era pluralista e incorporaba las deidades ca- 
naneas y los dioses de las familias, entre otros.191 Yahvé llegó a 
ser el dios nacional, por lo menos según las tradiciones reflejadas 
en el Antiguo Testamento, y a distinguirse de otros dioses como 
Baal, por un proceso de diferenciación, pero la pluralidad re
ligiosa perduró incluso durante el exilio (cf. Os 2.15; Jer 7.18; 
44; Ez 8.14).192 La polémica contra los dioses extranjeros es, en

191 Por ejemplo, los dioses que Laban le reclama a Jacob (Gn 31,30), Ver Rainer 
Albertz, The History of Israelite Religión Vol I; From the Beginnings to the End of the 
Monarchy. Traducido del alemán por John Bowden. Góttingen: Vandenhoeck & 
Ruprecht, 1992. Louisville: Westminster John Knox, 1994, 94*99; 146'156; 171- 
177; 206-216; Herbert Donner, Historia de Israel e dos pocos vizinhos. Vol. 1: Dos 
primordios até aformagao do Estado. Traducido del alemán, Sao Leopoldo: Sinodal, 
1997, 93'94; Norman Gottwald, The Tribes ofYahweh. Maryknoll: Orbis, 1979, 
502.

192 Ver Patrick D, Miller, The Religión of Ancient Israel. Louisville: Westminster 
John Knox, 2000, 24'29; Mark Smith. The Early History ofGod. Yahweh and the 
Other Deities in Ancient Israel. Grand Rapids: Eerdmans, 2002, 6-11; Morton Smi
th, Palestinian Parties and Politics, 11-42,
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su expresión externa-religiosa, una lucha de un sector de Israel 
contra la presencia de otros dioses en la religiosidad del pueblo 
de Israel: contra lo que consideraba lo “extranjero” que estaba 
dentro de Israel.

Pero detrás de la lucha contra los dioses subyacen conflic
tos sociales y políticos, particularmente a partir de la época de la 
monarquía. Las alianzas extranjeras, muchas de ellas por motivos 
económicos, afectaban negativamente a algunos gmpos sociales 
del reino, mientras que favorecían a la elite. Las guerras con los 
pueblos vecinos que encontramos en los relatos de Samuel y Reyes 
tenían claros fines políticos y económicos. La interpretación de los 
hechos que ofrecen estos textos, sin embargo, es teológica.

Lo interesante para nuestro estudio es ver cómo, en diver
sos textos, las mujeres extranjeras son identificadas como quie
nes inducen a los hombres a seguir estos dioses extranjeros. La 
mujer extranjera media entre el hombre de Israel y los dioses ex
tranjeros, justificando, por medio de su presencia (muchas veces 
descrita en términos de prostitución o seducción), la infidelidad 
de los hombres. Esta función de las mujeres es clara en Ex 34.15- 
16, como también en textos narrativos como los que analizamos 
en el capítulo 5 de esta investigación.

c) La impureza que amenaza lo santo

Mientras que la tradición deuteronomista identifica a las 
naciones extranjeras con el peligro de los dioses ajenos, la tradi
ción sacerdotal enfoca la relación con lo extranjero a partir de 
la preocupación por la impureza. Esta tradición distingue entre 
la impureza que es producto de acciones voluntarias (“moral”), 
y la impureza por contagio directo o indirecto con procesos na
turales como el parto, las enfermedades de la piel y las emisiones 
genitales (“ritual”).193

193 Ver Jonathan Klawans, “The Impurity of Immorality in Ancient Judaism”, 
JJS Vol XLVIII, No. 1 (1997) 2; Tivka Frymer-Kensky, “Pollution, purificar ion and 
purgation in Biblical Israel” en Carol L. Meyers y M. O'Connor, The Word of the 
Lord Shall Go Forth. Winona Lake: Eisenbrauns, 1983, 399-406.
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i) Impureza “moral”: prácticas abomina
bles

Las prácticas prohibidas - abominaciones - que generan 
impureza para el pueblo y la tierra de Israel son identificadas 
como las prácticas de otras naciones: “Egipto, donde habéis ha
bitado... Canaán, adonde os llevo” (Lv 18.3);194 “las naciones que 
voy a expulsar a vuestra llegada” (Lv 20.23). Esta impureza mo
ral no es contagiosa, como la impureza ritual.195 196 La preocupación 
es que el contacto con las naciones extranjeras puede llevar a 
practicar las acciones prohibidas.190 Podemos ver esto, por ejem
plo, en Lv 18.24-27:

194 Es interesante notar la relación que establece Gn 10,6 entre Egipto y Ca
naán: ambos son descendencia de Cam. Según Milgrom, Leviticus 17-22, 1519, 
ya que la preocupación del texto son las naciones con las que Israel está o estaría 
en contacto en Canaán, la presencia de Egipto en este versículo tiene la única 
función de recordar el pecado sexual de Cam con su padre Noé. Sin embargo, 
podríamos sospechar que también había un deseo de distinguir entre Israel y Egip
to, su lugar de procedencia según las tradiciones del éxodo, Cf, Greifenhagen, 
“Ethnicity In, With, or Under the Pentateuch”

195 Frymer-Kensky, “Pollution in Biblical Israel”, 401,404.
196 James Kugel, “The Holiness of Israel and the Land in Second Temple Times” 

en Michael Fox, et.al. Texts, Temples, and Traditions. A Tribute to Menahem Haran. 
Winona Lake: Eisenbrauns, 1996, 23,

24
No os hagáis impuros con ninguna de estas prácticas, pues 

con ellas se han hecho impuras las naciones que yo voy a arrojar 
cuando lleguéis vosotros. ~ 5 Se ha hecho impuro el país; por eso 
he castigado su iniquidad, y el país ha vomitado a sus habitan
tes. ^Vosotros, pues, guardad mis preceptos y mis normas, y no 
cometáis ninguna de esas abominaciones, ni los dy vuestro pue
blo ni los forasteros que residen entre vosotros. Porque todas 
estas abominaciones han cometido los hombres que habitaron 
el país antes que vosotros, y por eso el país se ha contaminado.

El comportamiento, la moral y la ética, adquiere impor
tancia especial en el Código de Santidad (Lv 17-22), donde el 
ámbito de la santidad (que en P incluye únicamente el santuario 
y quienes están asociados a el), es ampliado para incluir a toda 
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la tierra y el pueblo de Israel.197 La impureza generada por las 
acciones abominables no puede convivir con la pureza que debe 
mantener el pueblo de Israel donde habita Yahvé. El castigo por 
cometer estas acciones es, según el texto, la exclusión de la per
sonas culpable del pueblo y, en última instancia, amenaza con la 
expulsión de todo Israel de la tierra (Lv 18.28-30).198

197 Milgrom, Leviticus 17-22, 1397; Robert A. Kugler, “Holiness, Purity, the Body 
and Society. The Evidence for Theological Conflict in Leviticus”, JSOT Vol 76 
(1997), 16; Philip Peter Jenson, Graded Holiness. A Key to the Priestly Conception 
of the World. JSOT 106. Sheffield: Sheffield Academic Press, 1992, 49. Joosten, 
People and Land in the Holiness Code, 178-179, distingue entre la santidad del san
tuario y la pureza de la tierra,

198 Cf. Lv 20.22. Ver Frymer-Kensky, “Pollution in Biblical Israel”, 408; Klawans, 
“The Impurity of Immorality”, 5, Contra BJ3: “Y no os vomitará la tierra,,,sino que 
,,,serán excluidos de su pueblo”,

199 La mayoría de las prácticas citadas en Lv 18 y 20 tienen que ver con el compor
tamiento sexual (Lv 18,6-23; Lv 20,10-21), Los ejemplos que ofrecen estos textos 
sobre las abominaciones de las naciones expresan una preocupación particular por 
definir cuáles son las mujeres con las que un hombre israelita puede tener relacio
nes, Son representativas de las prácticas que han hecho impuras a las naciones que 
residen en la tierra que Israel va a ocupar (Lv 18.24-30), Ver Milgrom, Leviticus 
17-22,1372.

200 Erhard S, Gerstenberger, Leviticus; A Commentary. Louisville: Westminster John 
Knox Press, 1996,257.

201 Gerstenberger, Leviticus, 256, Aceptamos aquí que la redacción del Código de Santi
dad es posterior a la de P y adecúa y adapta a P Ver Knohl, The Sanctuary of Silence.

La preocupación del redactor sacerdotal por estas prácticas 
es evidencia de que, en realidad, eran prácticas comunes en Is
rael.199 Sobre las prohibiciones de Lv 18, comenta Gerstenberger:

...no hay evidencia que sugiera que la moral sexual de los veci
nos de Israel haya diferido de manera fundamental de la de los 
israelitas mismos...el ethos sexual en todos se definía por una 
prohibición al incesto y el adulterio...Esto significa que la moral 
sexual de los israelitas era diferente de las ‘costumbres de las 
naciones’ sólo en elementos muy periféricos.200

Podemos ubicar la preocupación por las costumbres ex
tranjeras en Lv 18, como parte de un ideal que establece el Có
digo de Santidad para el regreso de Israel a la tierra a partir de 
finales del exilio babilónico y principios del período persa.201 
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Podemos entender, entonces, los reglamentos y las costumbres 
establecidas por este código como un medio para desarrollar la 
identidad de la comunidad judía, tanto en Palestina como en 
la diáspora.202 La reafirmación de la propia identidad religiosa y 
cultural implica, en estas circunstancias, la negación de las cos
tumbres de pueblos cercanos (o aquellos en medio de los cuáles 
se encontraban los exiliados y repatriados). Van Houten afirma 
que los rituales y las prácticas prescritas por la legislación sacer
dotal: “funcionan como un mecanismo efectivo para mantener 
los límites que separaban a los judíos de los extranjeros”.203

202 Es importante notar que aunque el Código de Santidad insiste en la separación 
de Israel de las demás naciones, también legisla para la convivencia del "13 en Is' 
rael, Las abominaciones del cap, 18 son prohibidas tanto para Israel como para el 
extranjero que reside en Israel, La presencia de extranjeros en medio de Israel era 
inevitable (particularmente en la diáspora y en el Judá postexílico), algo que este 
código acepta, Lo que preocupa es legislar para que la presencia del "13 no traiga 
impureza a Israel, Ver Ramírez, Alterity and Identity, 54'63. Esta actitud hacia el 
"13 sustenta nuestra tesis de que la preocupación es menos por el contacto con 
el extranjero, que con las prácticas denominadas “extranjeras” que caracterizan a 
estos pueblos, Los extranjeros que se adhieren a las leyes que preservan la santidad 
de la tierra no son amenazantes,

203 van Houten, The Alien in Israelite Law, 118,
204 “El pueblo de Israel, los sacerdotes y los levitas, no se han separado (7HO)de las 

abominaciones de la gente del país,,,la raza santa se ha mezclado con la gente del 
país...” (Esd 9.1'2).

205 Podemos hacer la misma distinción en Dt 7.3'4 y Ex 34.15'16. Hay una preocu' 
pación por la relación por las consecuencias para la fidelidad religiosa, no porque 
la relación en sí se considere una abominación.

Pero Esd 9 no expresa una preocupación específica por la 
relación sexual, sino por la “mezcla” y la separación.204 El con
tacto con estas mujeres de los pueblos de la tierra expone a Israel 
a sus abominaciones. La mezcla con estas mujeres (que cometen 
abominaciones y son abominables, Esd 9.14) es un contacto in
tencional con lo profano. La separación, que distingue lo puro 
de lo impuro, lo santo de lo profano, que ordena la creación, se 
ve amenazada. Por medio de ellas, lo que Yahvé ha “separado” se 
convierte en caos. La impureza moral, la abominación, ya no es 
aquí producto de una acción que surge de una relación, sino de la 
relación, la mezcla, por sí misma.205
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ii) El ámbito de la santidad

En la cosmovisión sacerdotal la impureza tiene que ver 
con aquello que no puede convivir con la santidad. La actitud 
de separación por la que aboga el libro de Esdras responde a esta 
perspectiva de las leyes sacerdotales. El término bta (separar) es 
propio de la tradición sacerdotal. En hifil, esta raíz es frecuente 
en P, el Código de Santidad y Ezequiel. En Gn 1, bia describe 
la acción de Dios cuando separa la luz y la oscuridad, las aguas y 
el firmamento - estableciendo así orden en el cosmos. Lv 10.10 
encarga a los sacerdotes la tarea de separar lo sagrado de lo pro
fano y lo impuro de lo puro (cf. Ez 22.26). En Lv 20.24-26 Yahvé 
separa a Israel de las demás naciones. Explica Milgrom:

La separación es el leitmotif de la historia de la creación de P 
(Gn 1.4,7,14,18). La separación de los elementos y las especies 
produce orden del caos y permite que la vida se multiplique y 
llene la tierra (Gn 1.22,28)...La separación de Israel de las na
ciones es la continuación (y culminación) del proceso cósmico 
de creación...Israel debe separarse de la naciones para crear or
den en el mundo humano.206

206 Jacob Milgrom, Leviúcus 17-22, 1371,
207 C. Houtman. “Another Look at Forbidden Mixtures”, VT XXXIV, 2 (1984),

227,

En la concepción sacerdotal, la separación entre lo puro e 
impuro tiene el fin de mantener el orden establecido por Yahvé 
en la creación. Igualmente se debe mantener la diferencia entre 
una especie y otra, sea de animales o de semillas (Lv 19.19, Dt 
22.9). La preocupación por las mezclas tiene que ver con el peli
gro que significa borrar o ignorar los límites entre una especie y 
otra, amenazando el orden cósmico.207 Según lo anterior, la sepa
ración es un elemento que ofrece seguridad, identidad, claridad 
y orden. Las mujeres extranjeras en Esdras están fuera de lugar, 
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han violado el orden, son aquello impuro que debe ser separado 
de Israel.

La ubicación espacial con respecto al santuario es una 
clave para entender este orden.208 El santuario es el lugar en el 
que reside Yahvé, el espacio de mayor santidad, el espacio que 
requiere mayor pureza. La amenaza de la impureza es graduada 
con referencia a la cercanía al santuario. Lv 15.31 especifica este 
principio: “Mantendréis alejados a los israelitas de sus impurezas 
para que no mueran por contaminar con ellas mi morada, que 
está en medio de ellos”. El grado de pureza requerido para los 
levitas es mayor que para los israelitas, y para sacerdotes es aún 
mayor. Esto se relaciona con los espacios a los cuáles pueden 
acceder y bajo qué condiciones.

208 Phillip Peter Jenson, Graded Holiness, 88; Milgrom Leviticus 1-16, 48; Joosten, 
People and Land in the Holiness Code, 128,

209 Impurezas menores provienen de: animales muertos, contacto con personas 
en estado de impureza mayor o relación sexual y parto, La impureza dura un día, 
con la excepción del parto que dura 33 días para un niño y 66 para una niña, Ver 
Jenson, Graded Holiness, Apéndice 2a,

210 La impureza mayor es producto del contacto con un cadáver, enfermedades 
de la piel, parto, menstruación y emisiones genitales, Ver Jenson, Graded Holiness, 
Apéndice 2b,

En el Código de Santidad, todo Israel, mientras se encuen
tre en estado de pureza o impureza ritual menor,209 entra dentro 
del círculo de santidad, aunque existe una diferenciación entre 
los sacerdotes, quienes deben mantener un grado mayor de pure
za y el resto de los israelitas. Los israelitas en estado de impureza 
ritual mayor son excluidos del campamento durante el tiempo 
de su impureza.210 Las mujeres no pueden ubicarse en los espa
cios de mayor santidad, reservados para los sacerdotes (siempre 
hombres) y su frecuente impureza las excluye periódicamente de 
la cercanía al tabernáculo.

La ubicación de las mujeres y los extranjeros con respecto 
al ámbito de la santidad, refleja, en términos cúlticos, su nivel de 
impureza y la consecuente amenaza que representan para la san
tidad de Israel. En otras palabras, su presencia en medio de Israel 
es un asunto de “vida” o “muerte” para la comunidad.
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iii) La impureza de la mujer

Esd 9.11, aunque evidentemente citaLv 18.24, cambia uno 
de los ténninos que describe la impureza de los pueblos que residen 
en la tierra. Lv 18.24 usa la palabra Nati, mientras que Esd 9.11 la 
cambia por el término ma.211 Este cambio es significativo, ya que 
rrj es un término usado frecuentemente en Levítico para describir 
la contaminación producida por la menstruación. Esto sugiere que 
la lectura de Lv 18.24 que hace Esd 9.11 incorpora, intencional
mente, una referencia metafórica a la impureza de la mujer.

211 “La tierra en cuya posesión vais a entrar es una tierra impura (H“I3) por la in- 
mundicia (HIJ) de las gentes de la tierra, por las abominaciones con que la han 
llenado de un extremo a otro con su impureza” (Esd 9.11),

212 Los procedimientos para la purificación en casos de emisiones genitales es similar
tanto para el hombre como para la mujer (cf, Lv 15), pero existen dos diferencias 
significativas, La mujer es impura durante siete días luego de la conclusión de la 
menstruación o de la emisión anormal, El hombre, sin embargo, en caso de una 
emisión de semen, es impuro hasta la noche y sólo en caso de una emisión anón 
mal (que no es semen) permanece impuro durante siete días, Otra diferencia está 
en el proceso de purificación, El hombre impuro por razón de un flujo anormal es 
instruido a traer su ofrenda “delante de Yahvé” (literalmente, ante la cara ' 
de Yahvé) a la entrada de la Tienda del Encuentro, mientras que la mujer impura 
por flujo anormal trae su ofrenda “al sacerdote” que está en la entrada de la Tienda 
del Encuentro (Lv 15.14, cf. Lv 12,6), A diferencia del hombre, la mujer no puede 
venir “delante de Yahvé” para entregar su ofrenda,

213 Cada vez que HKÜtS yKOtS se aplica a la mujer en las reglamentaciones sobre 
el parto y la menstruación, el término viene acompañado de la palabra 3 (Lv 
12.2,5; 15.25,26,33).

La impureza generada por la menstruación o por el contacto 
con una menstruante es impureza ritual, resultado de un proceso 
natural. La purificación se efectúa por medio de cuidados especia
les, como la espera de un tiempo especificado y el ofrecimiento de 
sacrificios para expiar la impureza (cf. Lv 15.28-30).212

En el caso del hombre, el estado de impureza que gene
ran las emisiones genitales y el semen es xaE/nxaE, de la raíz que 
comúnmente representa impureza de una diversidad de fuentes 
(cf. Lv 11.4-8; 13.11-15). Para la menstruación, Levítico usa el 
término rna, muchas veces como sinónimo de la palabra mens
truación (cf. Lv 12.2, 5).213 Además de describir la impureza de 
la menstruación, la palabra rno también significa inmundicia, 
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basura, desecho, desperdicio y porquería.214 El vocabulario usa
do refleja una actitud diferenciada hacia la impureza generada 
por la menstruación de la mujer. El flujo de la menstruación es 
designado con un término que implica no sólo impureza, sino 
inmundicia.

214 Luis Alonso Schókel. Diccionario bíblico hebreo-español. Madrid: Trotta, 1994, 
479,

215 Richard Whitekettle propone que la menstruación genera impureza porque repre
senta un período en el que la gestación no es posible ya que el sistema reproductivo 
está funcionando en forma imperfecta, (“Leviticus 12 and the Israelite Woman: 
Ritual Process, Liminality and the Womb” ZAW 107, No 3 (1993), 406-407). Mil- 
grom hace un estudio comparativo de diversas sociedades antiguas donde los flujos 
de sangre eran considerados peligrosos para las personas, ya que el flujo menstrual 
representaba un “repositorio de fuerzas demoníacas”, (Leviticus 1-16, 766-767), 
Para Israel, sin embargo, afirma Milgrom, la sangre menstrual ya no representa una 
fuerza demoníaca, sino la pérdida de la fuerza de vida, Gerstenberger propone que 
la menstruación y el parto representaban un “poder” femenino que amenazaba la 
hegemonía de lo masculino en el orden de la sociedad (Leviticus, 152-153), La so- 
cióloga Mary Douglas describe la impureza de las emisiones genitales a partir de la 
experiencia de Israel como minoría amenazada, Los límites amenazados del cuerpo 
social están representados en la preocupación por la pureza y entereza del cuerpo 
físico, Un flujo de sangre representa una brecha en la entereza del cuerpo social, 
(Pureza y peligro. Un análisis de los conceptos de contaminación y tabú. Traducido del 
inglés, Pelican Books, 1970, Madrid: Siglo XXI de España, primera edición 1973, 
1991, 56), Este análisis, frecuentemente citado en la literatura sobre la impureza en 
Israel, no explica por qué otras emisiones corporales no generan impureza, Tampoco 
explica las variaciones en la gravedad de las impurezas que encontramos en los tex
tos, particularmente entre el hombre y la mujer,

Levítico 12 desarrolla la legislación relativa a la purifica
ción de la parturienta. Una mujer que da a luz queda impura 
(x»b), “como durante su menstruación (mj)”. En el caso del na
cimiento de una niña, la mujer permanece “impura en su sangre” 
durante 66 días, el doble de lo requerido en el caso del nacimien
to de un varón. En este caso, el texto especifica que la mujer no 
puede tocar ninguna cosa santa ni ir al santuario durante este 
tiempo. Esto significa que una mujer, cuya principal función en 
la sociedad es proveer descendencia para su esposo, es, por esta 
misma función, declarada impura.

Los motivos por los cuáles la menstruación y el parto gene
ran impureza, según la cosmovisión de P, han sido ampliamente 
discutidos en la bibliografía consultada.215 Resumimos a conti
nuación algunos aportes de Eilberg-Schwartz, quien interpreta el 
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simbolismo relacionado con el cuerpo en las leyes sacerdotales 
a partir de las relaciones internas de la sociedad israelita. Esta 
comprensión de la impureza generada por la menstruación y el 
parto, se ubica dentro de nuestra propuesta para entender el pro
blema de las mujeres extranjeras como un reflejo de situaciones 
internas a la comunidad judía. El autor analiza la impureza de la 
menstruación desde tres perspectivas:

a) En comparación con la sangre de la circuncisión.
La sangre de la mujer es contaminante, mientras que la 

sangre del hombre representa vida y alianza con Yahvé. La cir
cuncisión separa al hijo recién nacido de la impureza de su ma
dre, mientras que ella se mantiene impura “como en el tiempo 
de su menstruación”.210

216 Eilberg'Schwartz, The Savage in Judaism, 180,
217 Ibid., 183484.
218 De igual manera, los flujos genitales masculinos que no se pueden controlar son 

más contaminantes que el semen,

b) La identificación de la menstruación como una amenaza a 
la integridad del linaje de Israel.
La palabra ma es usada también para describir la abomi

nación cometida cuando un hombre tiene relaciones con su cu
ñada. Esta ley se ubica en dos capítulos que enfocan prohibicio
nes sexuales como el adulterio, el incesto y la relación sexual 
con una menstruante (Lv 18.29; 20.18). En este contexto, la 
menstruación es identificada con acciones que amenazan la in
tegridad del linaje de Israel. Además, la relación sexual con una 
menstruante no puede producir fruto, por lo cual se considera un 
desperdicio de la semilla.216 217

c) Con relación a aspectos de control y estructura social.
La menstruación, a diferencia de la emisión de semen y 

la circuncisión, no es algo que la persona puede controlar.218 El 
autor encuentra una relación directa entre la posibilidad de con
trolar el flujo genital y el poder que tiene para contaminar el 
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cuerpo. A nivel social, el elemento de control define un contras
te entre los sexos: los hombres están relacionados con el control 
y las mujeres con el desorden y la falta de control (caos).219

219 Eilberg'Schwartz, The Savage in Judaism, 186-189. Esto con respecto a la 
impureza ritual que no depende de acciones ni implica una transgresión,

Sin dedicar más espacio a una exploración de la cosmo- 
visión sacerdotal relacionada con la menstruación y el parto, re
saltamos que estos actos fisiológicos, siendo propios de la mujer, 
estaban rodeados de una cierta aura de misterio. No eran fun
ciones experimentadas por los hombres ni eran comprendidas 
a nivel biológico. En el misterio del parto, la mujer participaba 
con la divinidad en la tarea de la reproducción de la vida. La 
impureza asignada a estas funciones naturales era representativa 
del misterio que las rodea, la imposibilidad de controlarlas y de la 
consecuente necesidad de separarlas del ámbito de lo sagrado.

La elección del término ma en Esd 9.11 para describir 
la impureza de los pueblos de la tierra, opone, a nivel simbólico, 
la impureza de la mujer (deshecho, basura, inmundicia) con la 
semilla santa masculina (otpn xinr) de Esd 9.2. La impureza de 
los pueblos se deriva de lo que son, así como la impureza de la 
menstruación es propia de la biología de la mujer y no producto 
de acciones indebidas. En esta oposición simbólica entre lo san
to y lo impuro, Israel (la golah), es identificado a partir de lo mas
culino y los pueblos de la tierra a partir de lo femenino.

Conclusión

El contexto literario, histórico y teológico de Esd 9-10 ofre
ce un trasfondo para nuestra comprensión de este texto como re
presentativo de los intereses y las percepciones de un grupo en el 
judaismo postexílico que busca sustentar su versión de la natura
leza de la comunidad judía. Esta legitimación de la interpretación 
teológica de sucesos históricos rechaza la pertenencia a Israel de 
quienes no fueron exiliados, convirtiéndolos, esencialmente, en 
extranjeros. El rechazo de los pueblos residentes en Palestina es 
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justificado con base en una lectura del retorno como un nuevo 
éxodo y una nueva conquista de la tierra de la promesa. Esta 
lectura del retorno, a su vez, responde a una comprensión del 
exilio como castigo (purificador), y al temor de volver a perder 
la tierra.

La preocupación por la santidad y la pureza forma parte de 
esta interpretación teológica de la historia y de la autcomprensión 
de la golah como pueblo separado, elegido por Yahvé para la san
tidad. Esta argumentación está sustentada en la figura de Esdras 
(sacerdote y escriba) y en el apoyo del imperio Persa, instrumento 
por medio del cual actúa Yahvé para reestablecer su pueblo en la 
tierra. Las mujeres extranjeras son definidas como abominables e 
impuras en términos que aluden no solo a su condición de extran- 
jeridad, sino también, en forma metafórica, a su género.

La división del libro de Esdras en dos momentos enfatiza 
no solo la oposición entre la golah y los pueblos de la tierra, sino 
también entre los primeros exiliados que regresaron (cap. 1-6) y 
el grupo de Esdras que viene con autoridad y recursos para efec
tuar cambio y establecer orden en la provincia. En el siguiente 
capítulo analizamos detenidamente los capítulos 9 y 10 de Es
dras. Buscamos identificar la función de la figura de las mujeres 
extranjeras en el texto y la estrategia retórica utilizada para con
vertir estas mujeres en la personificación de los conflictos y las 
amenazas que enfrenta la golah.
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Capítulo 4
Esdras 9-10: La golah y 
el peligro de las mujeres 
extranjeras

En el capítulo 3 estudiamos el contexto literario, teológi
co e histórico en el que se ubica el relato de la expulsión de las 
mujeres designadas como extranjeras en Esd 9-10. De esta ma
nera hemos procurado comprender el mundo en el que el texto 
fue producido y la visión teológica que representa. Continua
mos en este capítulo, con un análisis de Esd 9-10, enfocando la 
composición, estructura, personajes y la lógica interna del tex
to. Enfocamos particularmente la forma en que estos elementos 
contribuyen a nuestra comprensión de la función teológica de 
las mujeres extranjeras en el relato.

1. Composición y estructura del texto

Esd 9 introduce un momento nuevo dentro de la narración 
de la misión de Esdras que abarca los capítulos 7 a 10 del libro. El 
capítulo 8 concluye con la llegada del grupo que viene de Babi
lonia con Esdras. Delimitado por la frase “Concluido esto...”, el 
capítulo 9 inicia con la presentación de un problema específico. 
La continuidad del capítulo 9 con los versículos anteriores no es 
clara y deja un espacio de cuatro meses sin contenido narrativo. 
Este espacio es evidencia de que el redactor no tuvo la intención 
ofrecer un anal de acontecimientos históricos, sino que elabora 
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su relato a partir de temáticas y situaciones específicas que con
sidera importantes.

1.1 Etapas redaccionales en Esd 9-10

Una primera lectura de estos capítulos parece indicar que 
la narración desarrolla un sólo problema desde su anuncio en 
9.1 hasta su resolución en 10.44. Sin embargo, la presencia de 
diversos géneros literarios,220 las repeticiones y los distintos esti
los y enfoques que encontramos en estos dos capítulos sugieren 
que son producto de diversas fuentes y etapas de redacción.221 
Las diversas etapas de redacción están sugeridas por una serie de 
factores que observamos en el texto:

220 Marco narrativo en primera persona (9.1'5), oración de confesión de pecados 
(9.6'15), narración en tercera persona (10.1'17), lista de nombres (10.18.44).

221 Blenkinsopp concluye que el redactor del texto trabajó con dos o más versiones 
de las memorias de Esdras o documentos similares, (Ezra-Nehemiahf 187). Yonina 
Dor propone tres etapas de redacción que reflejan cambios en la cosmovisión e 
intención de cada redactor. (“The Composition of the Episode of the Foreign 
Women in Ezra IX'X”, VT Vol 53 No 1 Jan (2003) 26'47).

a) La repetición de diversos hechos a lo largo del relato: i) 
la iniciativa de los líderes de la comunidad en la identificación 
del problema (9.1; 10.2; 10.7-9), ii) la asamblea de la golah (9.4; 
10.1, 10.9) iii) el duelo de Esdras (9.3-5; 10.1; 10.6), iv) el com
promiso de expulsar a las mujeres extranjeras (10.3; 10.12), v) el 
juramento presidido por Esdras (10.5; 10.10-11), vi) la expresión 
de la infidelidad de la golah (9.4; 10.2; 10.6; 10.10), vii) El con
tenido de 9.3-15 es resumido y repetido en 10.1.

b) El hecho de que poco después de haber jurado expul
sar a las mujeres extranjeras (10.5), la comunidad convoca una 
asamblea para nuevamente hacer un juramento (10.7-12), su
giere que tenemos en el cap. 10 dos relatos basados en un mismo 
problema.

c) Las diferencias de terminología y tono entre los capí
tulos 9-10. Un ejemplo de ello es la emotividad del capítulo 9 y 
su énfasis en aspectos teológicos (p.ej., la reacción de Esdras en 
9.3-5, la preocupación por el pecado de la comunidad y sus con
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secuencias en la oración de 9.6-15), en comparación con los de
talles prácticos y concretos que aporta el capítulo 10 (p.ej., el es
tado del clima en 10.13; la estrategia detallada para la expulsión 
de las mujeres en 10.14; la oposición de algunos miembros de la 
comunidad en 10.15 y la lista de nombres a partir de 10.18).

e) La oración del cap. 9 describe como transgresión el ma
trimonio tanto de mujeres y de hombres con personas extranje
ras (9.12), mientras que la sección narrativa (9.1-5 y lO.lss) se 
preocupa únicamente por el matrimonio de hombres de la golah 
con mujeres extranjeras (9.2; 10.2,3,10,11,17).

f) A partir de 10.7 el relato le da voz a la asamblea y sugie
re la necesidad de ejercer presión sobre algunos miembros de la 
golah, algo que no vemos en el resto de la narración: i) amenaza a 
quienes no acuden a la asamblea (10.8), ii) describe la oposición 
de algunos miembros de la asamblea (10.15), iii) el proceso de 
identificación y expulsión de las mujeres extranjeras requiere ex
tensa supervisión (10.1, 16-17), iv) incluye una lista de quienes 
se acogieron a la decisión de la asamblea (10.18ss).

g) Los cambios de persona entre el cap. 9 (primera perso
na) y el cap. 10 (tercera persona).222

222 Williamson sugiere que el relato original estaba en primera persona y las adiciones 
posteriores en tercera persona, (Eyra, Nehemiah, 145), Torrey rechaza cualquier 
propuesta de etapas redaccionales y considera intencional el cambio de persona, 
(Eyra Studies, 272). Eskenazi interpreta el cambio de personas como estrategia 
intencional del narrador para trasladar la atención de Esdras a la comunidad como 
actor fundamental en el texto, (In an Age of Prose, 62,135).

223 Dor, “The Composition of the Episode of the Foreign Women in Ezra IX'X”, 26'
47.

El análisis detallado que hace Yonina Dor223 de estos ca
pítulos sistematiza algunas de nuestras observaciones, además de 
muchos otros detalles de estilo y composición que ella identifica 
como pistas para distinguir diferentes etapas redaccionales en el 
texto. La autora concluye que esta narración es producto de tres 
etapas de redacción, cada una de las cuáles tiene intenciones 
distintas. Resumimos a continuación las conclusiones de esta au
tora, ya que son importantes para orientar nuestra interpretación 
del texto:
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a) El relato más largo (10.7-44), preserva detalles de 
tradiciones más cercanas a los eventos “reales” sucedidos. Las 
descripciones detalladas, la evidencia de oposición, la lista de 
nombres de los “culpables”, sugieren que esta etapa de redacción 
representa una disputa concreta en la comunidad postexílica ex
presada como un conflicto respecto a matrimonios con mujeres 
externas a las golah.224

b) El segundo relato (10.2-6), construido a partir de una 
fuente independiente que enfoca la actividad de Secanías, es 
agregado en un momento posterior para convertir “lo que su
cedió” (o lo que se trató de hacer y no se logró),   en un relato 
idealizado de lo que “debió haber sucedido”. El relato elimina 
toda sugerencia de conflicto en la comunidad y tiene una fun
ción más claramente didáctica.  Este relato resume en 4 ver
sículos el problema (señalado por un miembro de la golah), del 
matrimonio con mujeres extranjeras, la decisión de despedir a 
las mujeres y el compromiso de la comunidad de actuar confor
me al juramento.

225226

220

c) El tercer relato (9.1-10.1), busca fundamentar teoló
gicamente la separación de Israel de los demás pueblos como un 
ideal para el judaismo en su relación con personas no judías. La 
oración establece principios generales, sin detenerse en situa
ciones concretas, y la sección narrativa (9.1-5; 10.1), une este 
relato con los otros dos por medio del vocabulario y los persona
jes utilizados. Es posible que el redactor, reconociendo que era 
poco práctico promover divorcios masivos, buscara establecer un 
criterio normativo más amplio. Su prohibición no se limita a 
las mujeres y establece un criterio, en términos preventivos, de 
separación entre los que se entienden a sí mismos como Israel y 
todos los demás pueblos.227

224 Ibid., 44-46.
225 El final abrupto del libro de Esdras (y la misión de Esdras) con el último versículo 

(impreciso) del capítulo 10, sugieren que las cosas no sucedieron como se había 
querido,

226 Dor, “The Composition of the Episode of the Foreign Women”, 44.
227 Ibid., 46,
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Nuestro estudio de este relato analiza el texto en su for
ma final, pero sin ignorar las implicaciones de las posibles etapas 
redaccionales del texto. Consideramos que el relato, en su últi
ma redacción, busca establecer una posición como normativa y 
evidenciar las consecuencias de ignorar las posturas establecidas 
por un grupo que cuenta con el respaldo del imperio Persa y de 
Yahvé.

1.2 Notas textuales

En el Texto Masorético de Esd 9-10 encontramos una se
rie de palabras y frases de difícil traducción y tres variantes que 
consideramos significativas para nuestro estudio del texto.

a) 9.8: imujü rroab roten, literalmente “por un momento 
pequeño”. Es traducido como “repentinamente”,  “por un bre
ve momento”,  “en un instante” (BJ3) y “por un tiempo corto” 
(Tanak). La frase es omitida por la LXX y 1 Esdras. De la traduc
ción de esta frase depende el sentido del versículo. En su forma 
literal, implica que la misericordia de Yahvé se muestra por un 
corto tiempo y hay una expectativa de que esto pueda cambiar. 
Si entendemos la frase como descriptiva de la corta duración 
entre el cautiverio y la liberación actual, debemos suponer que 
el texto se refiere al primer grupo de repatriados bajo Ciro y no 
al grupo que acompañó a Esdras muchos años después (según el 
texto).

228
229

228 Blenskinsopp, Ezra'Nehemiah,180.
229 Williamson, Ezra,Nehemiah,125.

Entendemos esta frase como reveladora de la conscien
cia de precariedad que prevalece en la comunidad, a pesar de 
su regreso a Judá. Este sentido concuerda con el uso del mismo 
término -te?- al final del versículo, indicando que la liberación 
implica un poco de sustento y apoyo en medio de la esclavitud y 
no una liberación total.

b) 9.13: faitea naab roten, literalmente “retuviste para aba
jo nuestras iniquidades”. Es traducido: “has alivianado nuestras 
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iniquidades” (LXX), “has aliviado la carga de nuestros pecados” 
(1 Esdras) y “has disminuido nuestros crímenes” (BJ3). Esta frase 
interrumpe la secuencia entre v.13 y v.14, pero resalta la gracia 
de Yahvé quien no castigó al pueblo según lo merecían sus gran
des pecados.

c) 10.44b: El texto hebreo es corrupto e ininteligible: “To
dos estos se habían casado con mujeres extranjeras y entre ellos 
habían mujeres y ellos tuvieron hijos” (TM). El versículo es tra
ducido como: “mira; ofiroi ¿Aápooav yuuaLKac; áAAoTpíac; Kod 
ocal cyévvrioav aútwu uioúí” (todos estos habían tomado es
posas extranjeras y tuvieron hijos de ellas) (LXX); "Todos estos 
se habían casado con mujeres extranjeras, entre las cuales habían 
algunas mujeres con hijos." (Tanak); “todos estos despidieron a 
las esposas extranjeras, y algunas tenían hijos, y regresaron a los 
hijos a sus madres” (Batten) y “trárcs; oÍítol ouuÓKLoau yuvat 
Ka<; áM.oyci'CLi; Kod á'iréA.uoai' aúrág cw tcki'ou;” (Todos estos se 
habían casado con mujeres extranjeras, pero las despidieron con 
sus hijos.) (1 Esdras).

La versión de 1 Esdras es la más “cómoda”, ya que ofrece 
un cierre para el relato de la expulsión de las mujeres. Sin em
bargo, la incertidumbre del TM es más sugerente. No sabemos 
qué sucedió. Es posible que el intento haya fracasado. Por otro 
lado, para el redactor final, es posible que la argumentación e 
intención expresada en el texto sea más importante que el hecho 
mismo de la expulsión.

1.3 Estructura de Esdras 9-10

La estructura que proponemos para Esd 9-10, sin dejar de 
tomar en cuenta las etapas redaccionales analizadas arriba, se basa 
en la composición final del texto, que inicia con el anuncio de un 
problema y concluye con la (supuesta) resolución del mismo.
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9.1-2 Anuncio del problema: hombres casados con hijas de los 
pueblos de la tierra
a 9.3 Duelo y angustia de Esdras

b 9.4 Reunión de la comunidad alrededor de Es
dras

c 9.5-16 Oración de confesión: reflexión teológica 
sobre el problema 

a’ 10.1a Llanto de Esdras
b’ 10.1b Reunión de la comunidad alrededor de Es

dras
c’ 10.2-17 Compromiso/acción de la comunidad: 

propuesta práctica
10.18-44 Resolución del problema: hombres expulsan a mujeres 
extranjeras

Podemos ver cómo el redactor final ha logrado componer 
tina narración coherente a partir de las diversas etapas de redac
ción: 9.1-2 anuncia el problema; 10.18-44 anuncia y describe la 
ejecución del plan que busca restituir la situación. De 9.3 a 10.1, 
el texto expresa el impacto emocional de la situación a través 
del personaje de Esdras, desarrollando así una retórica que busca 
sustentar la requerida separación de los pueblos de la tierra y las 
mujeres extranjeras. La oración de confesión (9.5-15) hace una 
lectura teológica del problema a partir de la situación histórica 
de Israel. A partir del 10.2, la comunidad responde con una pro
puesta para solucionar el problema. En la estructura, la oración 
de Esdras es correspondida por el compromiso de la comunidad y 
una estrategia de acción.

La estructura del texto destaca también la participación 
y el aparente consenso dentro de la comunidad en la solución 
del problema. La articulación entre el personaje de Esdras y la 
comunidad contribuye a esta sugerencia de cohesión y consenso 
interno:
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Líderes presentan el problema del matrimonio con mujeres ex
tranjeras (9.1-2)

Esdras: acciones de luto y humillación (9.3)
b Pueblo: se reúne alrededor de Esdras (9.4)

Esdras: oración de confesión (9.5-15)
b’ Pueblo: reunido alrededor de Esdras (10.1)

Pueblo: pide participación de Esdras (10.2-4)
b Esdras : juramenta al pueblo y se retira (10.5-7)

Pueblo: convoca asamblea en Jerusalén (10.8-9)
b’ Esdras: exhorta al pueblo (10.10.11)

Pueblo: propone plan para implementar la solución (10.12-
15)

Informe de la ejecución del plan (10.16-44)

2. La “semilla santa” y los “pueblos de la tierra”

2.1 Israel como pueblo separado

El capítulo 9 inicia con una denuncia realizada por quie
nes son designados como jefes de la comunidad.230 La narración 
de 9.1-5 está en primera persona, al igual que el capítulo ante
rior. Los primeros dos versículos describen la situación:

230 La palabra usada aquí para designar a los jefes, se encuentra en Esdras
únicamente a partir del cap. 7, donde empieza el relato de la misión de Esdras. Es 
usado para designar, en términos generales, a los “principales hombres” del exilio 
que acompañaron a Esdras en su viaje a Judá (7.28), los jefes entre los sacerdotes 
entre los que regresaron con Esdras (8.24,29; 10.5), los jefes de las familias patriar
cales (8.29) y a los que convocan a la asamblea de los exiliados y a los oficiales 
propuestos para inspeccionar los casos de hombres casados con mujeres extranje
ras en 10.8,14.
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----- Ib no se separaron
------1c el pueblo de Israel v los sacerdotes y los levitas

de los pueblos de las tierras
Id (como las abominaciones de los cananeos, heteos, 

ferezeos, jebuseos, amonitas,moabitas, egipcios y 
amórteos)

2a porque tomaron de sus hijas para ellos y para sus hijos 

2b y han intercambiado compromisos (mezclado)

------2c la semilla santa con los pueblos de las tierras, 
(2d los jefes y los consejeros han sido)

----- 2e en esta infidelidad los principales.231

231 Traducción nuestra,
232 Dado que Esdras 9 y 10 utilizan tanto el plural como el singular, utilizaremos de 

aquí en adelante únicamente el singular: pueblos de la tierra,

“No se separó...” Con esta afirmación inicia la acusación 
contra miembros de la golah. El énfasis del versículo está en el 
hecho de no haber mantenido la separación requerida. La co
rrespondencia entre el v.lb y el v.2e -el cierre de la acusación- 
identifica la no separación como una infidelidad. Esta infidelidad 
es producto de la relación (v.2a) que mezcla (v.2b) a Israel (se
milla santa, v.2c), con quienes son designados como “los pueblos 
de las tierras”. Tanto la separación como la mezcla son preocupa
ciones de la tradición sacerdotal, como señalamos en el capítulo 
anterior. La “no separación” de Israel es producto de su unión 
con hijas de los “pueblos de la tierra”232 y es una infidelidad fren
te a Yahvé.

Esd 9.2b (cf. Neh 13.3; Sal 106.35) usa el término au; para 
describir la relación entre la semilla (raza) santa y los pueblos de 
la tierra. Este verbo significa intercambiar o establecer un com
promiso (hitpael: 2 Re 18.23; Is 36.8), dar una garantía o fianza 
(qal: Gn 43.9, 44.32; Is 38.14; Sal 119.122; Pr 11.15; 20.16; Is 
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38.14), tener comunión con, emparentarse o mezclarse (hitpael: 
Sal 106.35; Pro 14.10; 20.19; 24.21; Esd 9.2).233 Es la misma raíz 
que describe los extranjeros de quienes la comunidad debe sepa
rarse en Neh 13.3 (□“)j!-sustantivo), donde significa una mezcla 
heterogénea de personas adjuntas a un pueblo.234 Esta misma pa
labra describe también la “mezcla” de pueblos que acompañan 
a Israel en su salida de Egipto en Ex 12.38. La “mezcla” que da 
origen al pueblo de Israel es rechazada en Esd-Neh.

233 Ver Brown, Francis, Samuel R, Driver y Charles A, Briggs, Hebrew and English 
Lexicón. Boston: Houghton, Mifflin and Company, 1906. Reimpresión de Massa- 
chusetts: Hendrickson Publishers, 2000, 786-787; Alonso Schókel, Diccionario bí
blico hebreo-español, 586, Cf, Poner como garantía: Gn 44.32; 2 R 18.23 (hitpael); 
Gn 49.3 (qal); Neh 5.3 (qal); Jb 17.3 (qal); Sal 119.122 (qal); Is 36.8 (hitpael).

234 BDB, 786.
235 El libro utilizapxn ’ia únicamente en 6.21. El término usual en Esdras es 

pKH DI?.
236 Los únicos usos en nifal en el Antiguo Testamento son: Nu 16,21; 1 Cro 12,8, 23,13 

y los textos de Esdras y Nehemías que hemos señalado, En Esd y Neh, solo Esd 8.24 
y Neh 13.3 están en hifil, la forma que usualmente aparece en la tradición sacerdotal 
donde la separación es efectuada por otro (p.ej. Yahvé en la creación). En Esd 9, 
la separación es responsabilidad de la golah, lo que sugiere que la golah realiza una 
tarea creadora de la comunidad (en consonancia con la obra creadora de Yahvé) por 
medio de la separación y la imposición del orden. BDB, 95.

El tema de la separación (bis) es recurrente en el libro de 
Esdras. En 6.21 se unen a la comunidad quienes se separan de la 
impureza de los pueblos de la tierra.235 236 La sanción por no acudir 
a la asamblea para tratar el problema es también una separación, 
esta vez de la asamblea de la golah (10.8). La palabra es usada 
en imperativo en la exhortación de Esdras a la comunidad: "... 
separaos de los pueblos de la tierra y de las mujeres extranjeras” 
(10.11).

En Neh 9.2, la respuesta de los miembros de la comuni
dad a la lectura de la ley es separarse de los extranjeros (isa) en 
Neh 10.29, quienes se han separado de los pueblos de la tierra 
renuevan una alianza frente a Yahvé para obedecer su ley y man
damientos. Neh 13.3, una vez más, describe la respuesta a la en
señanza de la ley como la “separación (hifil) de Israel de todo lo 
extranjero”.

En Esd 9.1 el verbo bta está en nifal:230 el pueblo mis
mo debe realizar la acción de separarse de otros pueblos, de sus 
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prácticas y de las mujeres extranjeras, con el fin de mantener 
orden en su mundo. La golah (como también Israel en el Anti
guo Testamento en general), se comprende a sí misma como un 
pueblo diferente ante todos los demás, quienes conforman una 
masa indistinguible. La separación se basa en la santidad de la 
golah. De esta forma se mantiene el orden adecuado, evitando 
la contaminación de lo santo (“semilla santa”, Esd 9.2) por el 
contacto con lo impuro (los “pueblos de la tierra”).

En Lv 18.24-30 y 20.25-26, la separación de los demás 
pueblos tiene como fin evitar sus prácticas y normas. Israel debe 
seguir las leyes y normas de Yahvé únicamente. Como hemos 
señalado, en el Código de Santidad, el “n es asimilado (neutrali
zando la amenaza que podría representar para Israel), por medio 
de normas que aseguran que su participación en la comunidad 
no genere contaminación.237 Aunque en Esd 6.21 surge la po
sibilidad de esta asimilación, no es así en el caso de las mujeres 
extranjeras. Las mujeres extranjeras son inseparables de la im
pureza.

237 Ramírez, Alterity and Identity in Israel, 59.
238 Ver Excursus 3: “Los pueblos de la tierra”,

2.2 “Pueblos de la tierra”: pueblos abominables

En Esdras los “pueblos de la tierra” son temidos (3.3), des
animan la reconstrucción del templo (4.4) y, en los capítulos 
9-10, definen la procedencia de las mujeres extranjeras. El térmi
no “pueblos de la tierra” abarca a todas las personas que residen 
alrededor o cerca de Judá, que no forman parte de la golah: judíos 
que permanecieron en Palestina, israelitas del norte y personas 
y grupos de otros pueblos cercanos. Este término general reduce 
la identidad de los demás pueblos en Judá a la forma en que son 
percibidos por la golah.

Señalamos anteriormente238 que los capítulos 9-10 de Esdras 
utilizan dos formulaciones distintas de la designación “pueblos de la 
tierra”. En el capítulo 9 (v.1,2,11), encontramos ñipan 'Dj? (pue
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blos de las tierras); mientras que el capítulo 10 (v.2,11), usa la 
frase pan 'Dj? (pueblos de la tierra). El primer término, en el 
que ambas palabras están en plural, pareciera referirse no solo a 
habitantes de Judá, sino también pueblos de otras tierras, como 
vemos en el uso de esta frase en 2 Cr 13.9; 32.13; Dt 28.10 y Neh 
9.30. El segundo término, donde solo “pueblos” está en plural, 
podría referirse a una diversidad de personas o pueblos residentes 
en una sola tierra: Canaán en Je 4.24, Persia en Est 8.17, o Judá 
en Esd 10.2,11.239

239 La frase también aparece en textos donde se refiere, claramente, a todos los pue
blos de la tierra (del mundo conocido) en forma general, Cf, 1 R 8.43,53,60; 1 Cr 
5.25; Sof 3.1; Ez 31.12.

240 Con la posible excepción de los “samaritanos” en Esd 4. Estos “samaritanos”, sin 
embargo, eran adoradores de Yahvé y descendientes de israelitas del reino del 
norte,

Sugerimos que el alcance más limitado del término que 
encontramos en Esd 10.2,11, (“pueblos de la tierra), corresponde 
a la redacción temprana del texto, donde la preocupación espe
cífica tiene que ver con pueblos ubicados en Judá que residen 
- pertenecen - a la tierra en cuestión. En el capítulo 9, la am
pliación del término para incluir una diversidad de pueblos en 
diversas tierras (“pueblos de las tierras”), refleja el contexto de la 
redacción posterior, donde la preocupación del texto ya no se re
duce a la relación entre la golah y los pueblos residentes en Judá, 
sino que se extiende para abarcar la relación entre los judíos en 
general y todos los demás pueblos (en diferentes tierras) - quizá 
como reacción a la helenización que inicia al final del período 
persa y su impacto sobre el judaismo tanto en Palestina como en 
la diáspora.

La oposición fundamental en el libro de Esdras, sin embar
go, es siempre entre la golah y los que no pertenecen a ella. Este 
hecho, como también una ausencia de términos que identifiquen 
a los “pueblos de la tierra” con una nacionalidad específica,240 nos 
remite a nuestra discusión sobre el contexto histórico y teológico 
del libro de Esdras en el capítulo 3 de esta investigación. Hemos 
planteado que las disputas entre exiliados y no exiliados que en
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contramos en Jer 24 y Ez 11 y 33,241 como también los intentos 
por describir el exilio Babilónico en términos de la deportación 
de “todo Judá”, buscan identificar a los exiliados como el “verda
dero Israel” y así, en esencia, convertir a quienes permanecieron 
en Judá en “extranjeros”.

241 En Ezequiel, al igual que en Esd 9,1,11,12,14, quienes permanecieron en Judá son 
asociados en Ez 11.18 y 33,26 con las abominaciones(H^rin,Ez 11,18; 33,26) 
y con la impureza/ contaminación Ez 33,26),

242 Smith-Christopher, “Between Ezra and Nehemiah”, 123; Shemaryahu 
Talmon,“The Emergence of Jewish Sectarianism in the Early Second Temple Pe- 
riod”, 599-600; Ben Zvi. “Inclusión in and Exclusión from Israel”, 96,139-141; 
Janzen, Witch'hunts, Purity and Social Boundaries., 90-93.

243 Podríamos hablar, para efectos de claridad, de golah 0C (los primeros repatriados 
bajo Ciro: Esd 1-6) y golah p (el grupo que regresa a Judá con Esdras: Esd 7-10).

244 Las naciones específicas en la lista varían, pero se reconoce este tipo de lista como 
una fórmula que representa naciones enemigas tradicionales de Israel. Blenkin- 

Varios autores sugieren que el término “pueblos de la tie
rra” se refiere, precisamente, a los sectores de Israel que no pa
saron por el exilio y son, por ello, excluidos.242 Según nuestra 
lectura, la disputa fundamental en Esd 9-10 no es entre “la go- 
lah” (Israel) y “los pueblos de la tierra” (extranjeros), sino entre 
diferentes grupos de la golah,243 que difieren en su definición de 
quiénes son extranjeros y quiénes no lo son.

El grupo de Esdras (golah 0) que busca imponer su perspec
tiva en el texto, designa como extranjeros a personas que viven 
en Judá, personas que permanecieron en Palestina durante el exi
lio. Desde la perspectiva de este grupo, estos pueblos deben ser 
expulsados para que el verdadero Israel (la golah) asuma posesión 
de la tierra de la promesa. En Esdras, los “pueblos de la tierra” 
son “conquistados” mediante la separación (Esd 9.1;10.11; Neh 
9.10; 10.29), la expulsión (Esd 10.3; Neh 13.3) y la asimilación 
(Esd 6.21; Neh 10.29).

Esd 9.1 identifica los “pueblos de la tierra” con “las abo
minaciones de los cananeos....amórteos”. Las naciones citadas 
son caracterizadas por sus abominaciones. La lista de naciones es 
similar a las listas de las naciones que representana la población 
que habitaba en Palestina cuando Israel se preparaba para entrar 
a la tierra después del éxodo.244 Este tipo de lista representa, en 
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diversos textos, las naciones enemigas de Israel (cf. Gn 15.19-20, 
Ex 3.8,17;23.23;33.2;34.11; Dt 7.1, Jo 3.10; 9.1; 11.3; 12.8; Jc3.5; 
Jdt 5.16). La lista en Esd 9.1 combina algunas de las naciones de 
Dt 7.1-5 y las cuatro naciones citadas en Dt 23.4-8. El uso de esta 
lista indica hasta qué punto la golah se identiftca se identifica con 
el Israel del éxodo.

Este primer versículo de Esd 9 parece indicar la “nacio
nalidad” de los pueblos de la tierra y de las mujeres. Aunque la 
mayoría de las “naciones” de la lista ya no existían en el período 
Persa,245 246 es aparente que la lista busca identificar a los pueblos de 
la tierra de alguna manera con estas naciones. Una clave para 
la comprensión del versículo es la preposición “3” en la palabra 
□HTQiüns. Esta preposición indica que el texto se refiere a abo
minaciones “como” o “parecidas a” las de los diversos pueblos 
citados.240 No se refiere literalmente a la presencia de mujeres 
originarias de estos pueblos, sino que describe a las abominacio
nes de los “pueblos de la tierra” como aquellas que cometían las 
naciones citadas.

sopp, Ezra-Nehemiah,175; Becking, “Continuity and Community in the Book of 
Ezra”, 275; Zvi, “Inclusión in and Exclusión from Israel”,96,

245 Aunque hay evidencia de que algunos pueblos se extendieron al territorio de Judá 
durante el exilio (p.ej. los amonitas), Albertz, A History of Israelite Religión Vol. II, 
372.

246 Alonso Schókel, Diccionario bíblico hebreo-español, 345-346; BDB, 453, William- 
son traduce la frase: “no se han mantenido separados de los pueblos de las tierras, 
pero han actuado según las abominaciones de los cananeos, hititas...”. (Ezra, Ne
hemiah, 125). La traducción del Tanak es similar: “ ..no se han separado de los pue
blos de las tierras cuyas prácticas abominables son como las de los cananeos...” La 
Biblia Cantera-Iglesias traduce: “...no se han apartado de las gentes del país, imi
tando en sus abominaciones a los cananeos...”. Señalan Eskenazi y Judd: “La di
ferencia interpretativa viene de reconocer que la 2 en^JJDD z
señala un símil que deja el trasfondo étnico real de las mujeres sin especificar”. 
(“Marriage to a Stranger in Ezra 9-10, 268). , Contra la BJ3: “...no se han separado 
de las abominaciones de la gente del país — cananeos, hititas...”

La identificación entre la golah y el Israel de la conquista 
de la tierra que hemos señalado, implica también una identifica
ción entre los judíos que no habían sido exiliados y las naciones 
que habitaban Canaán cuando Israel entró a la tierra. La ca
racterización de los pueblos de la tierra con los nombres de los 
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pueblos tradicionalmente enemigos de Israel nos indica que para 
el grupo de Esdras, los judíos que no habían sido exiliados eran 
tan extranjeros como personas de otras nacionalidades.247

247 Aclaramos aquí que esto no significa que no hay una preocupación expresa en Esd 
9 por la separación de Israel y los pueblos extranjeros, Lo que sospechamos es que, 
en el contexto del retorno a Judá, la golah, particularmente el grupo de Esdras, 
definen como extranjeros a los judíos que no fueron exiliados, El cierre del libro 
con la expulsión de mujeres extranjeras, impone como normativos los criterios de 
identidad del grupo que denominamos golah P, La definición del “otro” tiene que 
ver con la identidad propia, y vise versa, Si la experiencia que define la identi- 
dad de la golah es el exilio, como sugerimos en el capítulo 2, entonces, el “otro”, 
independientemente de su raza o etnia, es definido a partir de dicho criterio, El 
conflicto entre la golah OL y la golah p surge por una interpretación mucho más rígi- 
da y cerrada de la identidad, por parte del segundo grupo, que no puede concebir 
la posibilidad de que personas externas, bajo ciertas condiciones (como las que 
encontramos en Esd 6,21), se unan a la golah.

248 En Dt, la palabra 711 OI? 171 hace referencia a diversas acciones que son repug
nantes para Yahvé: idolatría, injusticia, el sacrificio de animales no adecuados y 
algunos comportamientos sexuales inaceptables, En Dt no hay una relación direc
ta entre las abominaciones cometidas y la pureza de la tierra y sus habitantes, En 
Levítico, en cambio, donde el término se refiere casi exclusivamente a prácticas 
sexuales inaceptables que generan impureza, la consecuencia es la contaminación 
de la tierra y la expulsión o muerte de las personas que cometen el agravio (Lv 
18,28-29), El sentido del término en Esdras es claramente sacerdotal: las abomi
naciones generan impureza y provocan la ira de Yahvé (cf, Esd 9,11,14). Ver Eyal 
Regev. “Priestly dynamic holiness and deuteronomic static holiness”, VT LI, 2 
(2001), 248-250,

249 Dt 18.9; 1 R 14.24;2 R 16.3;21.2;2 Cro 28.3;33.2;36.14 usan la palabra BW13 para 
referirse a las naciopes/pueblos extranjeros, mientras que Esdras (con la excepción 
de 6,21) usa 71ÍU7K7 ^ftl?. La formulación exacta (0^137 nÍ0I?171) no 
aparece en Esdras, aunque está implícita en Esd 9.1, donde pueblos de la tierra 
se asocian a las acciones abominables de las naciones citadas y en Esd 9.11 (las 
prácticas abominables de los pueblos de la tierra llenan la tierra de impureza).

En Esd 9.1, las abominaciones (mann) que caracterizan a 
los pueblos de la tierra son comportamientos o acciones inacep
tables para la golah. El pueblo de Israel debe separarse de ellas.248 
Al final del capítulo encontramos, sin embargo, un cambio de 
terminología llamativo. En Esd 9.14 ya no tenemos abominado' 
nes de los pueblos (□’ian nnyin),249 sino pueblos de abominaciones 
(niaynn ’ipy). Sugerimos que hay aquí una evolución en la com
presión del carácter de los pueblos: no solo sus prácticas son abo
minables, sino que los pueblos mismos (las mujeres extranjeras) 
son abominables. Esta distinción es importante dado que el tex
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to no considera la posibilidad de que las mujeres extranjeras se 
aparten de las impurezas. En el libro de Esdras, esta impureza in
herente se aplica únicamente en el caso de las mujeres.

2.3 La golah como “semilla santa”

Esd 9.2 describe al pueblo de Israel, los sacerdotes y le
vitas, como la semilla santa (otpn íjit). A diferencia de la tra
dición sacerdotal, que específica diferentes requisitos de pureza 
para sacerdotes, levitas y laicos, este versículo no distingue entre 
ellos en cuanto a su condición de santidad. No deja de ser sor
prendente la participación de sacerdotes en los matrimonios con 
las mujeres denominadas extranjeras, particularmente en vista 
de la exhortación a los sacerdotes en Ez 44.22 (sumo sacerdotes 
en Lv 21.14): “No tomarán por esposa ni una viuda ni una mujer 
repudiada, sino una virgen de la raza de Israel...” De hecho, Esd 
9.2 enfatiza el protagonismo de los “jefes y consejeros” en la infi
delidad del matrimonio con extranjeras.

Este hecho concuerda con nuestra propuesta de que el 
texto refleja un desacuerdo fundamental entre el grupo de Es
dras (golah P ) y otros miembros de la golah (golah (X.) ,250 sobre la 
definición de quiénes eran extranjeros y su relación con ellos.251 
El texto refleja “un debate dentro de la comunidad respecto de 
su misma identidad en relación con otros en la tierra”.252 Smith- 
Christopher explora esta posibilidad a partir de la pregunta por los 
criterios que define el libro de Esdras para la pertenencia a Israel:

250 Ver n.23, p.95; n.27, 97.
251 Shemaryahu Talmon identifica el problema en el libro de Esdras como “un asunto 

interno Israelita, es decir, la pregunta sobre si los repatriados deberían separarse 
completamente de los efraimitas (y judaítas) palestinenses que no habían pasado 
por la experiencia del exilio o si deberían integrarlos a la comunidad”, (“The 
Emergence of Jewish Sectarianism”, 600),

252 Smith, The Religión of the Landless, 257.

Esdras define la crisis de los matrimonios en términos étnicos... y 
religiosos (“semilla santa”). En este caso, ‘endogamia’ significaría 
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casarse dentro de un grupo definido por religión y etnia. Es claro 
que Esdras consideraba que este grupo consistía únicamente de 
los antiguos exiliados (9.4)--.existe la posibilidad de que estos 
‘matrimonios-mixtos’ eran considerados ‘mixtos’ solo por Esdras 
quienes lo apoyaban y no por las personas casadas mismas...253

253 Smith'Christopher, “The Mixed Marriage Crisis in Ezra”, 247.
254 Smith'Christopher, “Between Ezra and Isaiah: Exclusión, Transformation and Im 

clusion of rhe ‘Foreigner’, 1.23.
255 rniJ, ^□yfDUH pn5 (Esdras 1.11; 2.1; 4.1; 6.19,20,21; 8.35; 

9,4; 10,6,7,8,16),
256 Es probable que el cap, 6 de Isaías sea producto del período exílico o postexílico, 

particularmente el v.13. La adición ofrece un rayo de esperanza frente a la des^ 
trucción anunciada, Ver Brevard S, Childs, Isaiah. OTL. Louisville: Westminster 
John Knox Press, 2001, 53-54; Luis Alonso Schókel y J.L. Sicre Díaz, Profetas I; 
Isaías Jeremías. Madrid: Ediciones Cristiandad, 1980, 142,

...estos matrimonios-mixtos...probablemente no eran ‘mixtos’ 
en el sentido racial/étnico de la palabra y bien podrían repre
sentar matrimonios entre judíos que no formaban parte de los 
‘hijos de la golah’ con los que si lo eran.254

Es claro en el libro de Esdras que la golah se considera a sí 
misma como Israel, a diferencia de los demás residentes de Pales
tina (2.70;3.1;4.3;6.16;9.1,15;10.2,5,7-9). Vemos la importancia 
de la experiencia del exilio para la identidad de la comunidad 
en el uso repetido del término nbu, para definirse a sí misma, 
incluso muchos años después del exilio.255 256 La identidad de los 
culpables es confirmada en 9.4, donde el delito se describe como 
la rebeldía de la n%.

El término “semilla santa”, que define a la golah en Esd 9.2, 
aparece en el Antiguo Testamento únicamente en Isaías 6.13,250 
donde la semilla santa es el tronco que permanece después de 
la destrucción del árbol que es Israel (Judá). En otras palabras, 
es el remanente (cf. Esd 9.8,14,15). El término semilla es usado 
comúnmente en el Antiguo Testamento para designar una des
cendencia (cf. Gn 12.7: Yahvé promete la tierra a la semilla de 
Abraham), o sea, pertenencia a un grupo definido por su relación 
con uno o más progenitores comunes. Tanto en Is 6.13 como en 
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Esd 9.2 el uso del término “semilla santa” sugiere una definición 
étnica (linaje/descendencia) y a la vez religiosa de quienes con
forman el verdadero Israel después del exilio. Una semilla santa, 
entonces, es una descendencia apartada, separada para Yahvé. 
La santidad de esta semilla exige que se mantenga separada de 
todo aquello que pudiera contaminarla: lo impuro y las prácticas 
abominables.

Esd 9.2 describe el carácter, la naturaleza de la golah en 
términos de santidad. Igualmente en Dt el pueblo es santo, a raíz 
de su elección como pueblo de Yahvé:

Porque tú eres un pueblo santo para Yahvé tu Dios; a ti te ha ele
gido para que seas, de entre todos los pueblos que hay sobre la 
faz de la tierra, el pueblo de su propiedad (Dt 7.6).

La separación que hace Yahvé de Israel para sí es una 
elección entre todos los pueblos - una “santidad teológico- 
histórica”.257 También en Lv 20.24-26, los conceptos de santi
dad y separación se relacionan claramente con la elección de 
Israel:258

257 Regev. “Priestly dynamic holiness and deuteronomic static holiness”, 247,
258 En el Código de Santidad, a diferencia de Dt, la santidad es un proceso, algo que 

el pueblo debe lograr, Es una práctica que busca imitar a Yahvé: “Sed santos para 
mí, porque yo, Yahvé, soy santo, y os separado de los demás pueblos, para que 
seáis míos” (Lv 20,26, cf, 11.44,45). Ver Regev, “Priestly dynamic holiness and 
deuteronomic static holiness”, 243-161.

Yo soy Yahvé, vuestro Dios, que os ha separado (bia) de esos 
pueblos. Habéis de distinguir (bia) entre animales puros e im
puros, y entre aves impuras y puras; para que no os contami
néis...de los que os he apartado (bia) como cosas impuras. Sed 
santos (□’tinp) para mí, porque yo Yahvé, soy santo (tinp), y os 
he separado (bia) de los demás pueblos, para que seáis míos (Lv 
20.24-26).

Señalamos en el capítulo 3 que la santidad tiene que ver 
con el orden, el orden establecido por Yahvé en la creación y que 
se mantiene por medio de la separación. Yahvé separa a Israel 
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de los demás pueblos con el fin de que sea un pueblo santo. En 
Esdras, la santidad de la comunidad requiere una separación de 
todo lo que atenta contra su pureza. La tierra está contaminada 
porque en ella viven los pueblos de la tierra con sus acciones 
abominables (9.11), y la tierra no es territorio de Israel, está bajo 
dominio persa. La separación no busca “limpiar” un territorio de 
las influencias extranjeras, sino mantener a un grupo separado de 
ellas. Todos los pueblos extranjeros y los judíos que no vivieron 
la experiencia del exilio son excluidos.

La santidad en Esdras es exclusiva de un sector del pueblo, 
de una descendencia. Williamson señala que el uso del térmi
no semilla santa “pone el énfasis en la transmisión física de la 
santidad”.259 260 261 La semilla santa, con énfasis en linaje (de la golah), 
reemplaza al pueblo santo, elegido por Yahvé por gracia y amor 
(cf. Dt 7.7-8). “El concepto de elección divina es reformulado en 
categorías biológicas.”290

259 Williamson, Ezra-Nehemiah, 132,
260 Becking, Continuity and Community, 270,
261 Kugel. “The holiness of Israel and the land in Second Temple Times”, 25'32,
262 Trad, de E Corriente y Antonio Piñero en Alejandro Diez Macho, editor, Apócri

fos del Antiguo Testamento Tomo II, Madrid: Ediciones Cristiandad, 1983, 141.

El concepto de la santidad de Israel y la necesaria separa
ción de otros pueblos está aún más desarrollada en la literatura 
posterior a Esdras, donde Israel adquiere un carácter distinto del 
resto de la humanidad (Jub 15.27).2bl En el libro de Jubileos, es
crito judío del siglo 2 a.C., por ejemplo, Rebeca advierte a Jacob 
que no debe buscar una mujer entre las cananeas y usa el término 
“semilla santa” para describir la descendencia de Jacob.

...no tomes mujer de las hijas de Canaán, como tu hermano 
Esaú, que ha tomado dos mujeres cananeas que han amargado 
mi espíritu con sus actos impuros. Todas sus acciones son forni
cación y lascivia, no hay entre los cananeos ninguna justicia, 
pues son malos...Así, pues, hijo mío, obedéceme y haz la volun
tad de tu madre: no tomes mujeres de las hijas de esta tierra, sino 
de la casa de mi madre...y tus hijos serán generación justa y santa 
semilla (Jub 25.1-3).262
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2.4 La ausencia de separación como forma de infideli
dad

La palabra bü» - traición, infidelidad y rebeldía - describe 
el delito de la golah. En el libro de Esdras, este término sólo apa
rece en los capítulos 9-10 donde describe los matrimonios con 
mujeres extranjeras (9.2,4; 10.6).

En la mayoría de los casos la forma verbal designa el rom
pimiento de una ley religiosa, es decir, una traición contra Yahvé. 
Describe también actos de infidelidad contra Yahvé o contra 
personas, como la rebeldía de Israel en el desierto (Nu 31.16; Dt 
32.15) y el motivo del exilio (Ez 39.23).2°3 Milgrom distingue en
tre dos categorías en su estudio de uso del término: sacrilegio o 
profanación del ámbito de lo santo, y violación de la alianza.204

La definición más común del término tiene que ver con el 
incumplimiento o la infidelidad ante un compromiso, un man
damiento, una alianza, a menudo con Yahvé.205 Se relaciona con 
la culpa, la ofensa, el mal, la impureza, la rebelión, la injusticia y 
la falta.200 El sentido de la palabra como profanación de lo santo 
forma parte, sugerimos, de este sentido más amplio de infideli
dad. La violación de las normas establecidas para acercarse a lo 
santo es una forma de infidelidad a la alianza y la relación esta
blecida entre Yahvé y su pueblo.

En Esd 9.2, el término bx?» (sustantivo) se ubica en una 
argumentación que nos remite a la tradición sacerdotal.207 El 

263 Víctor P. Hamilton. “bl7ü : ma'al" en TWOT, 520.
264 Milgrom, Leviticus 1-16, 344ss. El término como descripción de la profanación de 

lo santo se encuentra particularmente en 2 Crónicas donde quienes se acercan al 
Templo indebidamente son castigados (2 Cr 26.16'18, 28.19,22'25; 29.19). En 2 
Cr 26.14 la contaminación del Templo que Yahvé había santificado en Jerusalén 
se describe como /JJD y es el motivo del castigo de Judá. En otros textos, /jJE 
describe el sacrilegio contra el E TH (Jos 7.1; 22.29) y la construcción de un altar 
no autorizado (Jos 22.16ss). Dt 32.51 relaciona el término bim directamente 
con dejar de mantener la santidad de Yahvé.

265 R. Knierim. “bjJQ m’lSer infiel” enDTMAT, 1252-1255.
266 Ibid., 1253.
267 Hayes. Gentile Impurities and Jewish Identities,30. Esta autora define el uso del tér

mino bro en Esdras específicamente_como profanación. Según su argumenta' 
ción, los “extranjeros” son genealógicamente profanos. Consideramos que esta 
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problema es la no separación, las abominaciones características 
de los pueblos citados, la mezcla entre lo santo (la semilla santa) 
y lo que no es (los pueblos de la tierra). Aquí y en 9.4, la preocu
pación parece estar enfocada sobre aquello que se relaciona con 
el ámbito de la santidad. Los requisitos del matrimonio con una 
“virgen de Israel” (cf. Lv 21.13-15; Ez 44.22), aplicados en otros 
textos únicamente a los sacerdotes por su cercanía al ámbito de 
lo santo, se aplican aquí a todo el pueblo de Israel (e.d., la gokth).

El criterio biológico para la santidad cierra la puerta a to
dos aquellos que quisieran “separarse de las impurezas” para in
corporarse a Israel. Los límites de la comunidad son, sugerimos, 
más permeables en la primera parte del libro de Esdras porque el 
criterio no se limita a lo genealógico, sino también a una adhe
sión religiosa (cf. Esd 6.21). Esd 9-10 no reconocen la posibilidad 
de adhesión religiosa a la gokth. La santidad del pueblo se basa en 
su genealogía. Pero mantener la santidad implica la separación 
de todo aquello que profane o contamine - como es el caso de las 
mujeres extranjeras de los pueblos de la tierra.

En Esd 10.2, 6, 10 y 19 el uso del término bm está en
marcado claramente dentro de la relación con Yahvé y el cum
plimiento de los mandamientos: “Hemos sido rebeldes (baa) a 
nuestro Dios...” (10.2)... “Hágase según la ley” (10.3). En 10.10, 
la infidelidad (naox) se relaciona con la culpa por delitos cometi
dos (hmk) , que puede referirse a delitos cultuales como también 
al rompimiento de la alianza por otros motivos, como la idolatría 
(cf. Am 8.14). Este versículo se asocia con Esd 10.19 donde el 
delito (dox) del matrimonio con mujeres extranjeras, requiere 
una expiación por medio de un sacrificio de reparación (hmk).

Concluimos entonces, que el término bü» asume distin
tos significados en Esd 9-10. En la argumentación del cap. 9, es 
importante el aspecto de profanación, dado que la argumenta-

limitación del término a la profanación no responde al contexto del relato, donde 
también se expresa la preocupación general por la infidelidad en el sentido del 
incumplimiento de los mandamientos, de responder a la gracia de Yahvé nue
vamente con pecado, Nuestra comprensión del texto abarca ambos sentidos del 
término como explicamos aquí,
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ción es sacerdotal. En el cap. 10, donde la preocupación es por 
el cumplimiento de la voluntad de Yahvé, el término adquiere el 
significado de infidelidad y delito frente a Yahvé.

3. La gravedad del delito: estrategia retórica de Esd 9.3- 
10.1

Identificamos esta sección como una unidad retórica que 
busca convencer a quienes leen el texto que la separación de 
las mujeres extranjeras (y de todos aquellos considerados extran
jeros) es necesaria para la supervivencia de la comunidad (i.e. 
definida según los criterios del grupo detrás del texto- golah 0). 
El narrador utiliza diversas estrategias literarias para involucrar 
y comprometer al lector o la lectora psicológica y emocional
mente. No solo comparte la angustia de Esdras al escuchar la 
noticia de los matrimonios, sino que también involucra a toda la 
comunidad en el problema, al recordar los motivos que los lle
varon al exilio. Desarrolla una argumentación teológica, basada 
en una interpretación de textos legales, con el fin de sustentar 
una posición de separación de la golah (los judíos) de los demás 
pueblos como algo fundamental, crítico, para la supervivencia 
del judaismo. La incorporación de esta sección del texto, que po
dría ser producto de la redacción más tardía, convierte un relato 
que enfoca un problema particular, en una norma general para el 
pueblo judío postexílico.

3.1 Estructura de la unidad268

268 Adaptamos la estructura de los vv. 6-15 de Harm van Grol, “Indeed, Servants We 
are‘: Ezra 9, Nememiah 9 and 2 Choronicles 12 Compared” en Beckingy Korpel, 
The Crisis of Israelite Religión, 210, La ampliación de la unidad para abarcar desde 
9,3 a 10,1 es nuestra, como también el análisis de la estructura,

9.3- 5 Duelo de Esdras y agrupación de la multitud
6 Confesión de culpa: "estoy avergonzado y humillado.. .ante 

ti"
7 Pasado: cautiverio, pecado y culpa
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8 Presente: gracia de Yahvé
9a Pasado y presente: esclavitud

9b Presente: Yahvé no abandona, favor de Persia 
10-12 Confesión de culpa: abandono de mandamientos

13 Pasado reciente: Yahvé concedió liberación inmerecida
14 Actualidad: abandono de mandamientos: culpa

15 Confesión de culpa: "no podemos resistir en tu presencia"
10.1 Duelo de Esdras y agrupación de la multitud

La oración de confesión (9.6-15) está rodeada por descrip
ciones de la reacción de Esdras ante la noticia de la infidelidad 
de la golah. La primera descripción está en primera persona (9.3- 
5). El personaje de Esdras describe su dolor, su proceso de duelo 
y sus acciones ante la noticia que ha recibido. La descripción 
es gráfica y conmovedora; nos involucra en el sentimiento del 
personaje:
• rasgué mis vestiduras y mi manto
• me arranqué los pelos de la cabeza y la barba
• me senté desolado (9.3)
• permanecí sentado, desolado hasta la oblación de la tarde209
• salí de mi postración, rasgué vestiduras y manto
• caí de rodillas
• extendí las manos hacia Yahvé mi Dios (9.5)

El personaje nos informa que un grupo se reunió alrededor 
suyo. Este grupo, identificado como “los temerosos de las pala
bras del Dios de Israel”, parece ser un grupo de personas que se 
acercan a Esdras porque comparten su sentimiento.269 270 Encontra

269 El narrador describe la desolación de Esdras con la palabra ZZZ* que es la misma 
que describe, por ejemplo, la destrucción y el abandono de Judá, Jerusalén y el san
tuario en Jeremías (19,8,33.10) y Ezequiel (25,3,36,4) y el estado de Tamar luego de 
su violación en 2 S 13.20, Tanto en los gestos como en el uso de la palabra desola
ción, hay un sentido de la pérdida de algo preciado y de profundo dolor,

270 La identidad de estos temerosos (Esd 10.3; literalmente “todos los que tiemblan”) 
ha sido investigada por Blenkinsopp, quien encuentra aquí un grupo dentro de 
la golah y los identifica con los “temerosos” de Is 66,2,5, Este grupo alrededor de 
Esdras parece tener un papel influyente en la golah, ya que Secanías, en Esd 10,3, 

La mujer como extranjera en Israel *129



mos el mismo término en Esd 10.3 donde “los temerosos de los 
mandamientos de nuestro Dios” aconsejan a la golah que deben 
despedir a todas las mujeres extranjeras.

La unidad concluye en 10.1 con una nueva descripción 
del duelo de Esdras, esta vez ubicándolo espacialmente frente al 
Templo. El versículo está en tercera persona y funciona para unir 
el cap. 9 con el cap. 10. El efecto final es el de enfatizar la an
gustia y el dolor de Esdras. Aquí también una multitud se reúne 
alrededor de Esdras, pero en el 10.1 no sólo observan, sino que 
“lloran copiosamente” con él. Este versículo confirma la eficacia 
de los gestos y la oración de Esdras. Ha convencido a la comuni
dad de la gravedad de la situación.

Entre la introducción y el cierre narrativo de esta unidad, 
encontramos la oración de Esdras. La composición de esta oración, 
sugerimos, está diseñada cuidadosamente alrededor de los temas 
de castigo/exilio y salvación/remanente, los cuales se relacionan 
íntimamente con la temática de culpa, pecado, y vergüenza.

3.2 Confesión del pecado de la comunidad

La oración de confesión de pecados (9.6-15), se distingue 
del resto del relato no sólo por su género literario,271 sino también 
por su acercamiento al problema de los matrimonios con extran
jeras. No sólo confiesa los pecados pasados de Israel y los de la 
golah, sino que desarrolla también una fundamentación teológica, 
a partir de la ley, para el rechazo de la relación con extranjeros.

propone que se actúe conforme a los consejos de estas personas, En Isaías este 
grupo se caracteriza por su convicción de que solo ellos disfrutarán de la parusía, 
pero parece tener poco status y poder, Joseph Blenkinsopp, “A Jewish Sect of the 
Persian Period”, CBQ, Vol 52, No.l, enero (1990) 5'20 y Blenkinsopp, Ezra- 
Nehemiah, 178'179,

271 Otto Eissfeldt. The Oíd Testament. An Introduction. Traducido del alemán por Pe' 
ter Ackroyd. New York: Harper & Row, 1965, 18, Gerhard von Rad describe 
el género de las oraciones de Esd 9, Neh 9 y Dan 9 como doxologías judiciales 
que tienen como objetivo reconocer la culpa y declarar la justicia del castigo de 
Yahvé, Busca exaltar el poder y la justicia de la divinidad, (Teología del Antiguo 
Testamento Vol. I, Traducido del alemán por Victoriano Martín Sánchez, edición 
de Luis Alonso Schókel, Salamanca: Ediciones Sígueme, 2000, 439),
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La oración de confesión es frecuente en el Antiguo Tes
tamento. Usualmente busca el perdón de la culpa y una salida 
para evitar el castigo (cf. Je 10.15). En algunos casos incluye un 
agradecimiento y el compromiso de fidelidad a Yahvé (cf. 1 S 
12.10). Las oraciones más largas, como las de Esdras, Nehemías, 
Daniel y Baruc, incluyen un repaso histórico enfocando la infi
delidad de Israel y exaltando la fidelidad de Yahvé (Esd 9.6-15; 
Neh 9.6-37; Dn 9.4-19; Ba 2.13-35,4.1-8; Sal 78 y 106).272 273 La 
oración en Esd 9.6-15 se distingue de otras del mismo género en 
diversos sentidos:

272 Eissfeldt, The Oíd Testamenta, 18,
273 El vocabulario de humillación y vergüenza está presente en Esdras y Daniel, pero 

no en Nehemías. Esdras empieza su oración expresando su vergüenza (Üia) y 
humillación (Dbo) por los muchos pecados que “se han multiplicado hasta so- 
brepasar nuestra cabeza, y nuestro delito ha crecido hasta el cielo” (9.6), Daniel 
describe como vergüenza (nrá) el sentimiento colectivo frente al pecado y 
el castigo recibido (vv.7,8). Estos términos, entre otros, son característicos del 
vocabulario de vergüenza que encontramos en el Antiguo Testamento y que se 
opone al honor, El honor aumenta el status de la persona o grupo, mientras que 
la vergüenza lo disminuye, Lyn Bechtel, “Shame as a sanction of social control in 
Biblical Israel: Judicial, political and social shaming”, JSOT 49 (1991), 54'55. El 
uso de la vergüenza como medio de control social en el Antiguo Testamento es 
analizado por esta autora, quien describe el efecto de la vergüenza en una sociedad 
orientada alrededor de la colectividad y no el individuo y donde el honor juega 
un papel importante, Una de las funciones de la vergüenza es: “...una presión que 
preserva la cohesión social en la comunidad por medio del rechazo y la creación 

a) La oración de Esdras no empieza alabando a Yahvé, 
como las otras oraciones citadas arriba, sino que inicia direc
tamente con una confesión de humillación y vergüenza ante 
Yahvé. No busca asegurar a los y las oyentes que Yahvé es capaz 
de perdonar o salvar, algo que su situación presente comprueba 
por sí misma, sino más bien afirmar la gravedad de la culpa de la 
comunidad por el crimen cometido. Esta introducción establece 
el tono de la oración. Resuenan palabras que expresan vergüenza, 
pecado, culpa, humillación (cf. 9.6: vergüenza, humillación, pe
cado, culpa; 9.7: culpables, pecados; 9.13: malas obras, nuestras 
culpas; 9.15: nuestra culpa). La oración concluye con el mismo 
sentimiento de vergüenza: “no podemos resistir en tu presencia” 
(9.15).™
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b) A diferencia de Neh 9 y los Sal 78 y 106, que hacen 
un largo recuento del pasado de Israel, Esd 9 se detiene estraté
gicamente en el pasado, sólo para establecer la relación entre el 
pueblo de Israel castigado (espada, cautiverio, saqueo y oprobio, 
9.7) por Yahvé por sus culpas y pecados, y el Israel que ahora 
es acusado de una nueva traición ante Yahvé. Su objetivo no 
es recordar toda la trayectoria de Israel con Yahvé, sino señalar 
puntualmente la relación entre pecado/infidelidad y castigo, en
tre la gracia de Yahvé y la salvación.

c) El término más frecuente usado para describir la culpa 
de la comunidad en la oración de Esdras es naox (9.6,7,13,15), 
palabra que no aparece en las oraciones de Dn y Neh, ni tampo
co en los Salmos citados. Este término se distingue por represen
tar no solo el delito, sino también la culpa que resulta del delito 
cometido. Implica estar obligado a cargar con la culpa y a buscar 
una rectificación o expiación. En Esd 10.19 representa la expia
ción misma por medio del sacrificio.  La oración de Esdras re
salta la necesidad de rectificar la situación delante de Yahvé. No 
solo hay culpabilidad, sino que esta culpa impulsa a la acción. Es 
una obligación de la comunidad frente a Yahvé y requiere una 
respuesta (9.15): “es una situación en la que alguien está o estará 
obligado a expiar el reato y en la que debe dar algo”.  De una 
forma u otra la comunidad debe responder. Si no lo hace, Yahvé 
actuará para rectificar la culpa y eso solo puede significar el ex
terminio (9.14).

274

275

d) La visión del presente en la oración de Esdras es más 
positiva que la que encontramos en Nehemías, Daniel y Baruc. 
Esto es coherente con el objetivo de la oración, que busca con

de distancia social entre miembros desviados y el grupo” (53). La expresión de 
vergüenza es una forma de ejercer presión sobre un grupo para que se conforme a 
los parámetros establecidos por la comunidad o, en este caso, por un grupo dentro 
de la comunidad que busca imponer su perspectiva sobre los demás, Esta función 
de la vergüenza es coherente con el objetivo de la oración en Esdras, que busca 
establecer su po^iqón como normativa,

274 R. Knierim. “C2ÍK 'asátn Reato” en Jenni y Westermann, DTMAT Vol I, 375- 
383.

275 Ibid., 377.
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trastar la dura experiencia del pasado con el momento de gracia, 
favor, restauración y seguridad del presente. La estrategia de la 
oración depende de esta comparación. El pasado es un recuer
do cruel, el presente es esperanza de vida para un remanente 
privilegiado. El delito cometido, según la oración, amenaza con 
el regreso a la situación anterior, o algo peor, el exterminio del 
remanente.

El favor de Yahvé que enfatiza la oración de Esdras se ha 
hecho presente en acciones que aportan a la situación favorable 
actual de la golah: “nos ha concedido la gracia de dejarnos un 
resto y de darnos una liberación” (9.8), “ha iluminado nuestros 
ojos y nos ha reanimado en medio de nuestra esclavitud” (9.8b), 
“no nos ha abandonado, nos ha granjeado el favor de los reyes 
de Persia” (9.9), “nos ha dado ánimo” (9.9b), “ha disminuido 
nuestros crímenes v nos ha concedido liberación” (9.13), “es jus
to” (9.15). El problema no es Yahvé, el problema es el compor
tamiento de Israel. La angustia expresada en la oración es que, 
después de todo lo que Yahvé ha hecho: “¿hemos de volver a 
violar tus mandamientos, emparentándonos con esta gente abo
minable?” (9.14).

e) Las oraciones de Nehemías, Daniel y Baruc incluyen 
una petición de que Yahvé actúe en favor de su pueblo que está 
sufriendo. En la oración de Esdras, sin embargo, no hay una pe
tición para Yahvé y tampoco se le pide perdón por el delito de 
la comunidad. En esto se distingue de estas y la mayoría de las 
oraciones de confesión en el Antiguo Testamento. Su confesión 
no busca una acción de parte de Yahvé sino de la comunidad. 
Esto lo confirmamos en el uso de preguntas “retóricas” que están 
diseñadas para suscitar una sola respuesta: “¿qué vamos a decir, 
si después de todo esto, hemos abandonado tus mandamientos?” 
(9.10)... “¿hemos de volver a violar tus mandamientos, emparen
tándonos con esta gente abominable? (9.14).27b

276 La profundidad del sentimiento religioso de la oración de Esdras no nos permite 
limitar su redacción a una función literaria o retórica, La redacción tardía que 
hemos propuesto para el cap, 9 nos permite pensar que la oración surgió en un 
momento posterior a la época de Esdras, frente a circunstancias de gran impacto
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La oración, entonces, se basa en la culpa y el temor gene
rados por la experiencia del exilio. Identifica el delito actual, la 
mezcla con los pueblos de la tierra, con los pecados que llevaron 
a Israel al exilio. La oración no describe cómo rectificar la infi
delidad cometida, sino sólo sus consecuencias. Su preocupación 
es prevenir, establecer una norma y un ideal frente a lo que con
sidera inconcebible: el matrimonio de judíos con personas de 
pueblos definidos como extranjeros. El énfasis en la responsabili
dad de la comunidad indica que el texto busca reglamentar una 
forma de vida.

3.3 La interpretación de la ley

Parte de la estrategia de la oración de Esdras 9 consiste en 
la interpretación y aplicación de textos legales de otros contex
tos literarios a la situación que preocupa al narrador. La legisla
ción que cita Esd 9.11-12 se basa particularmente en Dt 7.3, Dt 
23.7 y Lv 18.24.* 277 La acusación de los jefes en Esd 9.1-2 incluye 
también elementos de estos mismos textos. El narrador sustenta 
su argumentación con base en estos textos que formaban parte 
de la Tora que adquirió su forma final en la época Persa.

para el narrador original. Aunque no podemos determinar el Sitz im Leben original 
de la oración, comparte el dolor, el celo y la convicción que encontramos, por 
ejemplo, en 1 Mac 3,46'59, donde la reacción ante la profanación del Lugar Santo 
en manos de los griegos, empieza con ayuno y humillación, y donde la decisión de 
luchar contra los “paganos” se basa en la ley de Yahvé,

277 Milgrom, Leviticus 17-22, 1586, describe la lectura que hace Esdras como un mi- 
drash.

278 Señalamos los paralelos entre Esd 9,11'12 y los textos fuente con itálica, subraya'

En Esdras, sin embargo, la legislación de Deuteronomio 
y Levítico, releída en un nuevo contexto, se convierte en pará
metro para la relación del “verdadero Israel” (aquí la golah) con 
los demás pueblos (incluidos entre ellos, según nuestra lectura 
del texto, a los judíos no exiliados). En el cuadro a continuación 
indicamos cómo Esd 9.11-12 adapta los textos que utiliza como 
fuente.278
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Esdras 9.11-12 Fuente

La tierra en cuya posesión (Dt) vas 
a entrar (xia)...

Dt 7.1a Cuando Yahvé tu Dios 
te haya introducido en la tierra 
en la que vas a entrar (xia) para 
tomarla en posesión (Dt)... (Cf. 
Lv 20.24 ...Tomaréis posesión 
(dt) de su tierra, la que yo os 
daré en posesión (dt)...)

...es una tierra impura (rna) por 
la impureza (rna) de las gentes de 
la tierra, por las abominaciones 
(rosnn) con que la han llenado de 
un extremo a otro con su inmun- 
dicia (nrato).

Lvl8.27 Porque todas estas abo; 
mi naciones (naain) han come- 
tido los hombres que habitaron 
el país antes que vosotros, y por 
eso la tierra se ha contaminado 
(rato).

v.l2a Así pues, no deis vuestras 
HIJAS A SUS HIJOS, NI TOMÉIS SUS HI

JAS PARA VUESTROS HIJOS;

(cf. 9.2a ...han tomado para sí y 
para sus hijos mujeres de entre las 
hijas de ellos...)

Dt 7.2b-4 No harás alianza con 
ellas, no les tendrás compasión, 
ni emparentarás con ellas:
TU HIJA NO LA DARÁS A SU HIJO 

NI TOMARÁS UNA HIJA SUYA PARA 

TU HIJO,

porque apartaría a tu hijo de mi 
seguimiento, y serviría a otros 
dioses; y la ira de Yahvé se en
cendería contra vosotros y se 
apresuraría a destruiros...

v.l2b no buscarás jamás su paz ni 
su bienestar

Dt 23.7 No buscarás jamás su 
prosperidad ni su bienestar 
mientras vivas
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a) Esdras 9.11

Esdras 9.11-12 Fuente

v.12c a fin de que podáis haceros 
fuertes,

comáis lo bueno de la tierra

y la dejéis en HERENCIA A
VUESTROS HIJOS PARA 
SIEMPRE.

Dt 11.8 Guardaréis todos los 
manda-mientos que yo os pres
cribo hoy, para que os hagáis fuer
tes y lleguéis a poseer la tierra a 
la que vais a entrar para tomarla 
en posesión...

Is 1.19 Si aceptáis obedecer, lo 
bueno de la tierra comeréis.

Jos 14 9 Te juro que la tierra que 
ha hollado tu pie SERÁ HERE
DAD TUYA Y DE TUS HIJOS 
PARA SIEMPRE, porque has 
sido fiel a Yahvé mi Dios.

Esd 9.11 toma frases de Dt 7.1 y Lv 18.27. Es probable que 
tanto Dt como Lv, en su forma final, sean producto del exilio,279 
pero el contexto histórico que recrean es la preparación del pue
blo de Israel para la entrada a la tierra de Canaán. Las leyes son 
entregadas al pueblo por Moisés para asegurar la vida y la per
manencia en la tierra que recibían de Yahvé. La primera frase de 
Esd 9.11 que es de Dt 7.1a, señala la identificación de la golah 
con el Israel que se preparaba para tomar la tierra de Canaán. 
El personaje de Esdras, como dador de la ley, asume rasgos de un 
nuevo Moisés, quien establece las normas para esta nueva etapa 
de vida en la tierra de la promesa.

279 Ver Crüsemann, The Torah, 204,282-283; Knohl. The Sanctuary of Silence, 224. 
Contra Jacob Milgrom, Leviticus 1-16,12, 27 y Menahem Haram. “Behind the 
scenes of history?: determining the date of the priestly source”, JBL 100/3 (1981), 
32V333, Estos autores proponen una redacción final preexílica de Levítico,

La segunda parte del v. 11 describe la tierra que van a to
mar en posesión, con base en Lv 18.27. Lv usa la palabra 
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para referirse a la impureza de la tierra (y de las personas, v.24)2S0 
como producto de las abominaciones cometidas, mientras que 
Esdras, como señalamos en el capítulo 3, usa la palabra ma. El 
uso de ma en este versículo, agrega a la falta moral una conno
tación de la impureza generada por una mujer como producto 
de un proceso fisiológico natural. La mujer no puede evitar esta 
impureza, no es algo que hace, es producto de lo que ella es.

En Levítico la impureza es producida por procesos fisioló
gicos o acciones abominables. Las costumbres de los pueblos que 
habitan la tierra de Canaán son descritas como abominables y 
deben ser evitadas por Israel (Lv 18.30). En el Código de Santi
dad, hay un énfasis en una forma de vida, una práctica que iden
tifique el pueblo y lo distinga de las demás naciones como con
sagrado a Yahvé: “Cumplid mis normas, guardad mis preceptos” 
(Lv 18.4), “no hagáis como se hace en Egipto...ni hagáis como 
se hace en la tierra de Canaán...” (Lv 18.3).280 281 La justificación 
para la nueva práctica es la relación entre Israel y Yahvé: “Yo soy 
Yahvé, vuestro Dios” (Lv 18.5).

280 El texto señala una diferencia entre la contaminación de la tierra y la contamina' 
ción de las naciones, En el primer caso el verbo es qal y en el segundo es hitpael. 
La tierra no se puede contaminar a sí misma, es contaminada por las acciones de 
las personas,

281 El énfasis en la diferencia entre Israel y las naciones de Egipto y Canaán es una 
indicación, como mencionamos anteriormente, de que en realidad las diferencias 
no eran tan aparentes, Greifenhagen estudia lo que él llama “leer contracorriente” 
para reconstruir aquello que el texto busca encubrir respecto a la “pluralidad de 
visiones étnicas detrás de la Biblia Hebrea”, (“Ethnicity In, With, or Under the 
Pentateuch”, pr. 17'19),

b) Esdras 9.12

Esd 9.12a, citando a Dt 7.3, prohíbe los matrimonios con 
extranjeros en general. Sin embargo, en el resto del relato de Esd 
9-10, la preocupación se concentra en las mujeres extranjeras. Sin 
duda el matrimonio de hombres extranjeros con mujeres judías 
debía ser igualmente común en Judá, tanto en la golah como entre 
los judíos que permanecieron en Palestina. La preocupación por 
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mantener a la comunidad separada de los pueblos que residían 
en Palestina es clara en todo el libro de Esdras.

Es aquí donde vemos cómo, en la redacción actual del 
relato, las mujeres extranjeras se convierten en una figura que 
representa o personifica la amenaza de lo extranjero. Por un lado, 
la mujer es fuente de impureza por su condición de género y, 
como extranjera (rr-ea), es identificada con las abominaciones 
prohibidas a Israel (Lv 18.24) y con el seguimiento de dioses 
ajenos (Dt 7.3-4). Las mujeres en Esdras 9-10 son doblemente ex
tranjeras .282

282 Mal 2.10-16, escrito, según la mayoría de los autores, poco antes de la época de 
Esd y Neh (ver Andrew Hill. Mal achí. AB. New York: Doubleday, 1998, 77-84), 
reúne en un sólo término("DJ b>KTO:‘‘hija de un dios extranjero”), la iden
tificación entre las mujeres extranjeras y los dioses extranjeros, La preocupación 
del texto por el divorcio de los hombres con sus esposas judías es la consecuencia 
social del matrimonio con mujeres extranjeras, mientras que la consecuencia re
ligiosa se expresa en términos de la adoración del dios de la mujer extranjera, Ver 
Beth Glazier-McDonald. “Intermarriage, Divorce and the bat-el nekar: Insights 
into Mal 2.10-16”. JBL 106/4 (1987), 603'611. Según esta autora: “La bat-el nekar 
no era ni mujer extranjera ni diosa; era ambas cosas a la vez. Aquellos que se 
casaban con ella eran inducidos a seguir su culto y sus dioses” (610). . Este texto, 
al igual que Esd, enfoca el problema desde la perspectiva sacerdotal, como abomi
nación y profanación de lo santo, Cf, Hill, Malachi, 255-259,

En Esd 9.12b -“no buscarás jamás su paz ni su bienestar 
encontramos una alusión clara a Dt 23.7, que se ubica en el con
texto de la prohibición del ingreso de moabitas y amonitas a la 
congregación de Yahvé. Ambos textos reflejan una mentalidad 
de rechazo y descalificación frente a otros pueblos. El resultado 
de esta actitud exclusivista, según Esd 9.12, es la fortaleza del 
pueblo, la productividad y la tierra como herencia permanente. 
El bienestar de la golah, según Esd 9.12, depende de su separación 
y de su negligencia activa frente a los demás pueblos. Según esta 
lógica, la exclusión de unos (los muchos) garantiza la existencia 
de otros (los pocos).

La lectura que hace el narrador, en Esd 9.11-12, de las 
leyes de Deuteronomio y Levítico, busca sustentar teológica y 
legalmente una postura de separación y oposición a toda persona 
extraña a la comunidad. En este caso las personas extrañas a la 

138 • Elisabeth Cook Steike



comunidad eran los judíos que no habían pasado por la expe
riencia del exilio. Con base en el linaje exílico, los pueblos de la 
tierra son designados como “extranjeros”, a pesar del parentesco 
étnico y religioso que los une con la golah. Esta restricción de 
la comunidad a quienes son de la “semilla santa” se personifica 
en las mujeres extranjeras. Ellas representan el “caso ejemplar” 
de impureza y profanación. Esta identificación de la mujer ex
tranjera con la infidelidad y la impureza está presente en otros 
textos del Antiguo Testamento. La diferencia fundamental que 
encontramos en Esdras es que el texto redefine los límites de la 
identidad para convertir en extranjeros a quienes, según otros 
criterios, no lo son. La redefinición de los límites, como veremos 
a continuación, no es consenso de toda la golah. La discusión que 
gira alrededor de la presencia de las mujeres extranjeras busca, 
en realidad, generar un consenso en un grupo en el que había 
profunda desintegración.

4. Esdras 10: las luchas detrás de la expulsión de las muje
res

Esdras 10, como señalamos en nuestro estudio de la compo
sición del texto, contiene muchos de los mismos elementos que 
el capítulo anterior: el luto de Esdras, la agrupación de personas 
alrededor de Esdras, un grupo de temerosos de los mandamientos 
de Dios, la preocupación por obedecer la ley, la terminología de 
pecado, infidelidad y delito, la amenaza de la ira de Yahvé y la 
necesidad de mantener la separación de los pueblos de la tierra. 
El énfasis de este capítulo está en la propuesta que surge para 
rectificar la infidelidad cometida como única “esperanza para Is
rael” (10.2). Aquí, por primera vez, las mujeres extranjeras son 
designadas como rfl'lSJ D'ttío - ya no “mujeres de los pueblos de la 
tierra” - y el protagonismo que el narrador le había asignado al 
personaje de Esdras da paso a la participación de otros miembros 
de la comunidad.
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Excursus 5
La rfOJ y la mr en el Antiguo Testamento

La mayoría de las mujeres extranjeras que aparecen en el An
tiguo Testamento son descritas en términos de su procedencia étnica.283 
Dos términos, sin embargo, describen en forma genérica a mujeres ex
tranjeras en la literatura exílica y postexílica, particularmente en Es
dras, Nehemías, 1 Reyes y Proverbios. Con la excepción del libro de 
Rut, donde esta personaje se describe a sí misma como una moa, en los 
demás casos las mujeres a las que se refiere el texto no tienen nombre ni 
actúan en el texto. Son figuras que representan aquello que lleva a los 
hombres por el camino errado. Encontramos el término moa (extran
jera) en Rut 2.10 y en Proverbios. El plural, ni"o: (mujeres extran

283 Por ejemplo: Agar, egipcia; Judit y Basmat, hititas y Majlat, ismaelita (esposas 
de Esaú); Asnat, egipcia (esposa de José); Súa, cananea (esposa de Judá); Séfora, 
madianita/cusita (esposa de Moisés); hijas de Moab (Nm 25,1); Cozbi, madianita; 
Rajab, cananea; Jael, quenita; hija de los filisteos (esposa de Samsón); Jezabel, hija 
del faraón (esposa de Salomón); Jezabel, sidonia, entre muchas otras,

284 Lo que esto significa en forma concreta depende de la definición de “Israel”, En 
1 R 11, Neh 13 y Rt 2,10 la procedencia de la mujer extranjera de otra nación es 
bastante clara, No es así en Esd 9-10.

jeras) aparece en 1 R 11.1,8, Esdras y Nehemías. Proverbios, además, 
utiliza la palabra mr (extranjera), muchas veces en forma paralela o 
hasta intercambiable con mor Definimos a continuación ambos tér
minos y el significado que adquieren en los textos.

1. La mr>J
En 1 R 11, Esd 9-10, Neh 13 y Rt 2.10, m:>J adquiere el sentido 

de una mujer que no es (o no es reconocida como) de Israel.284 Todos 
los usos de este término están acompañados por una valoración nega
tiva en el texto, con la excepción de Rt 2.10. En 1 R 11.1-11, las fivdj 
son las mujeres que desvían el corazón de Salomón tras otros dioses. 
Nehemías relaciona a las nfDJ con la pérdida de identidad cultural y el 
pecado de Salomón. En Esdras la presencia de las mujeres es expresión 
de la rebeldía e infidelidad de la golah. Aunque el libro de Rut valora 
en forma positiva la presencia de Rut en Belén, el capítulo 2.10 de este 
libro deja entrever la enemistad existente entre israelitas y moabitas y 
lo inusual que era actuar en forma bondadosa hacia una mujer de esa 
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nación: “¿Cómo he hallado gracia a tus ojos para que te fijes en mí, que 
no soy más que una extranjera (moa)?”

En el contexto de Proverbios, el significado de moa se amplía 
para designar a ‘“esa que no es reconocida’ en el sentido jurídico de la 
palabra ‘reconocer’ o ‘esa que no es la suya’”.285 Washington la describe 
como una “adversaria ‘extranjera’ de la comunidad judía”.286

285 Humbert, “Les adjectifs zar et nokri et la ‘femme étrangére’ des Proverbes 
bibliques”en P, Humbert, Opuscules d’un Hebraisant. Neuchatel, 1958, 118,

286 Washington, “The Strange Woman of Proverbs”, 230.
287 Ibid., 58,
288 Humbert, “Les adjectifs zar et nokri”, 118,
289 Camp, Wise Strange and Holy, 61,
290 Ver Gale Yee, ‘“I Have Perfumed My Bed with Myrrh’: The Foreign Woman in

Proverbs b9”JSOT43 (1989) 53-68.
291 La palabra —2?’ (hifi.1) que usa el narrador para describir la relación entre los 

hombres y las mujeres extranjeras, traducido aquí “casarse”, usualmente significa 

2. La mr
Proverbios asocia a esta mujer con el abandono del pacto con 

Yahvé, la muerte, la seducción, el engaño, el adulterio, una extranjera, 
una mujer callejera que no permanece en el hogar, la insensatez. En 
Proverbios, afirma Snjiders, “zar siempre presupone un nexo primario 
respecto al cual el zar es el extraño, la tercera persona ”.287 Es decir, el 
■' sería una tercera persona en una relación ya establecida entre otras 
dos personas (o grupos). Igualmente Humbert concluye que la mr de 
Proverbios es otra que no es la esposa, la mujer de otro.288 Camp define 
la extranjeridad de la rfOJ y la mr en Proverbios como producto de su 
género. “En Proverbios, la extranjeridad, no de nacionalidad, sino de 
género, recibe su más plena expresión.”289 Lo cierto es que en Prover
bios, la mujer extranjera representa claramente aquello que desvía al 
hombre del camino correcto, pero ya no en términos teológicos y reli
giosos, sino éticos y morales. Las descripciones de adulterio, extranjeri
dad, necedad y del mal asociadas a la mujer extranjera en Proverbios se 
contraponen a la figura femenina de la sabiduría.290

4.1 El consenso de la comunidad

Esd 10 resalta la participación comunitaria en la decisión 
de expulsar a las mujeres extranjeras.291 En los vv.2-5, bajo la 
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iniciativa de Secanías, hay un llamado a la confesión, un jura
mento y un compromiso de despedir a las mujeres. A partir del 
v.6 encontramos una descripción más detallada del proceso de 
participación de la comunidad:
• Los líderes convocan una asamblea de la golah para tratar 

el tema (10.7).
• La comunidad responde a la exhortación de Esdras (v.ll) 

con una estrategia para la expulsión de las mujeres (10.12- 
15).

• Los cabezas de familia se reúnen para tratar los casos y las 
mujeres son expulsadas (lO.lóss).

En 13 de los 17 versículos de Esd 10 (excluyendo la lista 
de nombres), el narrador coloca la iniciativa y acción en manos 
de la comunidad. El personaje de Esdras actúa solo en cinco ver
sículos. Sugerimos que con esto el narrador busca afirmar que 
la medida tomada no fue impuesta por una sola persona recién 
llegada a la comunidad, sino que fue producto de una decisión 
comunitaria. Con el personaje de Esdras el texto legitima y auto
riza la decisión, pero con la participación de los demás la presen
ta como algo propio de la comunidad que la une alrededor de un 
objetivo común.292 El consenso (aparente) reflejado en Esd 10.2- 
6, es cuestionado, sin embargo, por el relato más largo (y quizá 
el más cercano a la época descrita en el libro de Esdras), donde 
encontramos pistas - minimizadas por el texto - que sugieren 
conflictos y luchas al interior de la golah.

“hacer que more” o “ dar un hogar a” (cf. Lv 23.43; 2 R 17.6; 2 Cr 8.2; Jer 32.37; 
Ez 26.20), Solo en Esd 10.2,10,14,17,18 y Neh 13.23,27 se usa en el sentido de 
una unión matrimonial, Ver BDB, 443, El uso de este término palabras sugerir que 
no se consideraban válidas las uniones de los hombres de la golah y las mujeres 
“extranjeras”. Ver Williamson, Ezra,Nehemiah, 150.

292 Cf, Jansen, WitchJiunts, Purity and Social Boundaries, 14.

4.2 El conflicto “detrás” del consenso

En Esd 10 encontramos evidencia de conflictos internos 
en la sección de 10.7-17: a) la amenaza de pérdida de propiedad 
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para quienes no acuden a la asamblea (10.8), b) la oposición de 
algunos miembros de la asamblea (10.15), c) la extensa super
visión del proceso de identificación y expulsión de las mujeres 
extranjeras (10.1, 16-17), d) la lista de quienes se acogieron a la 
decisión de la asamblea (10.18ss).

Además de esta evidencia que aporta el cap. 10, una lectu
ra del libro de Esdras desde la perspectiva de las luchas internas 
de la golah, sugiere que los conflictos surgen de problemas mucho 
más amplios que el matrimonio de algunos hombres con mujeres 
consideradas (por algunos) como extranjeras. Una revisión de los 
elementos que el texto aporta para legitimar al grupo de Esdras, 
evidencia las luchas de poder internas a la golah que se ubican 
en el ámbito de lo político, económico y social. Para identificar 
estos conflictos en el texto, haremos un breve recorrido por los 
capítulos 7 y 8 de Esdras:

a) Esd 7.1 coloca la misión de Esdras en el reinado de Ar
tajerjes (465 a.C.). Este dato y la autoridad que el texto le otorga 
a Esdras nos llevan a explorar lo que estaba sucediendo a nivel 
político y social en ese momento.  Hasta el reinado de Jerjes 
(486 a.C.), padre de Artajerjes, los reyes persas habían manteni
do una política bastante abierta hacia las provincias conquista
das. Enfatizaron la descentralización y se preocuparon por man
tener un control administrativo, en muchos casos a través de los 
templos locales, más que la dominación militar de los súbditos. 
Los pueblos conquistados, a su vez, debían aportar gran cantidad 
de recursos (plata y oro) en forma de impuestos y tributos. Esto 
requirió la producción de excedentes agrícolas, lo cual agudizó la 
estratificación social y la concentración de tierras en manos de 
pocas personas pudientes.

293

293 Para el repaso histórico que sigue, nos basamos en Berquist, Judaism in Persia’s 
Shadow, 87'127.

Jerjes cambió la estrategia de gobierno y, en vez de apo
yar la construcción de los templos como centros administrativos 
para el reino, destruyó templos y se preocupó por eliminar cual
quier señal de nacionalismo o rebelión a nivel de las provincias.
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Aumentó la supervisión de los personeros persas en la provincia, 
restándole autoridad a los líderes locales. A la vez, Jerjes, como 
los emperadores persas anteriores, se enfrentó a las constantes 
rebeliones de Egipto.294

294 Podríamos, quizá, ubicar la oposición del gobernador de Samaria a la reconstruc
ción de Jeruslaén en este contexto (Esd 4.8-23),

Artajerjes, con el fin fortalecer las fronteras con Egipto y 
asegurar la lealtad de Judá ante las rebeliones de Egipto, busca 
estabilizar la situación en Judá. En este contexto podemos ubicar 
el envío de Esdras a Judá. La ley que lleva Esdras de Persia a Judá 
refleja también la práctica del Imperio Persa.

b) Esdras llega a Judá, según el texto, en 458 a.C., cuan
do los primeros exiliados que habían regresado bajo Ciro, en 
538a.C., ya tenían ochenta años de haberse establecido, “en sus 
respectivas ciudades” (Esd 2.70). Según Esd 6, este primer gru
po había organizado la vida religiosa de la comunidad alrededor 
del templo. Habían sacerdotes y levitas, cada uno ejerciendo sus 
funciones. A partir del cap. 7, sin embargo, la nueva autoridad 
sacerdotal es Esdras (linaje del sumo sacerdote Aarón, cf. Esd 
7.1-5). Como sacerdote y como escriba, Esdras automáticamente 
adquiere autoridad a nivel religioso y social. Esdras viene acom
pañado de sacerdotes, levitas, cantores y otros funcionarios del 
templo y trae gran cantidad de tesoros para el templo.

Si tomamos en cuenta la probabilidad de que, con el retiro 
del apoyo del rey Jerjes, el templo haya pasado por situaciones 
económicas difíciles, la llegada de un grupo de sacerdotes y levi
tas con tanta riqueza podría significar que venían a reemplazar o 
a imponer su control sobre quienes en ese momento fungían en 
el templo. El texto es ambiguo, pero observamos que al llegar a 
Jerusalén, el tesoro fue entregado al sacerdote bajo la supervisión 
de Eleazar, hijo de Pinjás y hermano Guersón, el primer nombre 
en la lista de los hombres que regresaron con Esdras (8.2). No es 
difícil deducir de lo anterior, los conflictos y las luchas de poder 
que esta situación habría provocado entre los diversos grupos sa
cerdotales de la golah.
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c) Esdras viene dotado no sólo de riquezas, sino también 
de autoridad. Según el cap. 7, Esdras: i) tiene autoridad para 
imponer la ley, ii) tiene autoridad para nombrar (¡reemplazar!) 
funcionarios administrativos y iii) tiene autoridad para solicitar 
fondos de los tesoreros de la satrapía. Lo anterior relativiza la 
validez de cualquier estatuto o norma legal que rigiera en Judá 
hasta ese momento; cuestiona la lealtad y efectividad del lideraz
go local; pone los recursos generados por el trabajo de los cam
pesinos, los impuestos y tributos, en manos de un recién llegado 
representante del imperio. Toda la vida de la comunidad judía 
en Judá, incluyendo la golah, se ve desequilibrada y cuestionada 
por la llegada de Esdras y la autoridad que ejerce.

d) Los acusados de participar en la rebeldía de los matri
monios con mujeres extranjeras son sacerdotes, levitas y el pue
blo de Israel. Según la lógica del texto que hemos analizado en 
esta sección, debemos identificar estos acusados con miembros 
de la golah que ya tenían tiempo de vivir en Judá,  y cuyo com
portamiento requirió que fueran reemplazados, o por lo menos 
cuestionados, por el grupo de sacerdotes y levitas que vinieron 
con Esdras.

295

295 El grupo que hemos designado como golah OC

Hay en el texto, entonces, evidencia de un conflicto entre 
dos (o más) grupos de la golah. La venida de Esdras es la for
ma en la que el narrador busca rectificar aquello que considera 
inapropiado en la vida de la golah y los conflictos que surgen 
son evidencia del sectarismo que empieza a surgir en el judaismo 
de esta época. Con la llegada de Esdras, su rígida interpretación 
de la ley y su idea de la exclusividad de la golah, se pone freno 
al “desorden” que, según algunos, existía en Judá. Los intereses 
políticos y económicos implicados con la llegada de un nuevo 
representante del Imperio Persa con poderes extensos, son des
critos en términos teológicos como la preocupación por la fideli
dad a Yahvé y sus mandamientos. La fidelidad es definida como 
la demanda de mantener una separación absoluta entre la golath 
(“semilla santa” y las mujeres de los pueblos de Judá (“pueblos 
abominables”).
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5. Las mujeres extranjeras en Esdras y Nehemías: un estu
dio comparativo

Señalamos en el capítulo 2 las relaciones literarias y de 
contexto histórico entre las obras de Esdras y Nehemías. Ambas 
obras se ubican en el postexilio y ambas expresan una gran pre
ocupación por la separación de Israel de los pueblos extranjeros. 
En ambos libros hay un rechazo al matrimonio con mujeres ex
tranjeras (Esd 9-10; Neh 13.23-31), designadas como D’rá. 
La comparación de estos relatos aporta elementos que aclaran 
nuestra comprensión de la función de las mujeres extranjeras en 
Esd 9-10.

Neh 13.23 señala claramente la nacionalidad de las mu
jeres extranjeras -asdodeas, moabitas y amonitas. No hay duda 
de que estos grupos vivían alrededor de y en Judá, y dos de ellos 
son mencionados en otras partes del libro de Nehemías donde el 
narrador describe la oposición de “los árabes, los amonitas y los 
asdodeos” frente a la obra de reparación de la muralla de Jeru- 
salén (4.1). Neh 13.24 también ofrece una razón concreta para 
oponerse a los matrimonios con mujeres de estos pueblos: los 
niños están perdiendo su idioma y su identidad cultural. En Neh 
6 también encontramos evidencia de un problema de alianzas 
entre sacerdotes de Judá y líderes de Samarla, en contra de Ne
hemías (Neh 13.28 alude a este problema).

El cap. 13 de Nehemías empieza con el descubrimiento 
por parte de la comunidad de la ley que prohíbe la participación 
de amonitas y moabitas en la asamblea de Yahvé, haciendo re
ferencia a la traición de Balaam en Nm 22-24. Esto lleva a la 
comunidad a definir que es necesario separarse de todas aquellas 
personas de descendencia extranjera. El cap. 13 concluye con la 
purificación de los que se habían casado con mujeres extranjeras, 
de todo lo extranjero (13.30). El libro de Nehemías no usa la 
palabra golah para referirse a la comunidad que se separa o que es 
purificada de lo extranjero. Este grupo es - simplemente - Israel. 
Los involucrados en los matrimonios son “judíos” (10.23), la ma
yoría de ellos sacerdotes (13.28-29).
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A diferencia del libro de Esdras, donde el relato de los 
matrimonios extranjeros no especifica la identidad concreta de 
las mujeres, en el libro de Nehemías el problema parece estar re
lacionado con alianzas políticas entre judíos y líderes de pueblos 
cercanos que se oponen al liderazgo de Nehemías. El ejemplo de 
Salomón que encontramos en Neh 13.24 igualmente sugiere un 
problema de alianzas políticas. Explica Smith-Christopher:

...la política de asociarse con descendientes de Anión y Moab 
es una referencia al liderazgo local, mientras que en Esdras las 
categorías étnicas son más peyorativas que informativas.296

296 Smith-Christopher, “The Mixed Marriage Crisis in Ezra”, 259, ,
297 El mismo capítulo 13 describe la expulsión de Tobías el amonita de su aposento 

en el templo, el restablecimiento de los diezmos para el templo y para mantener a 
los levitas y cantores, la profanación del sábado,

En Esdras, el matrimonio con las mujeres extranjeras es, 
en sí mismo, una infidelidad, identificado con las abominaciones 
y la impureza. En Nehemías, hay una preocupación cultural y, 
en la referencia a Salomón, una afirmación concreta de que las 
mujeres instigan a los hombres al pecado (13.26).

En el cap. 13, Nehemías responde con vehemencia a los 
matrimonios de judíos con mujeres extranjeras, mientras que 
Esdras responde con angustia y dolor. Nehemías asume por sí 
mismo la purificación de la comunidad, mientras que en Esdras 
la decisión de expulsar a las mujeres es una acción de la comu
nidad. La función retórica en Nehemías es claramente mucho 
menor a la de Esdras. Neh 13 también cita Dt 7.3 y usa a Salo
món como ejemplo, pero su reflexión sobre las implicaciones del 
delito es limitada,297 en comparación con la extensa reflexión 
teológica de la oración de Esdras.

De lo anterior podemos concluir que, a diferencia de Neh 
13, Esd 9-10 tiene fines didácticos de mayor alcance. El papel de 
las mujeres extranjeras en Esdras funciona para legitimar teo
lógicamente la posición de un grupo dentro de la golah que se 
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considera autorizada para imponer su visión política y religiosa 
para la comunidad judía postexílica.

Conclusión

En este análisis de Esd 9-10 hemos procurado enfatizar 
elementos que consideramos claves para comprender la expul
sión, o el intento de expulsión, de las mujeres “extranjeras” de 
la golah. El estudio de la composición del relato es importante 
para leer este texto desde su intencionalidad teológica, religiosa 
y política en el judaismo postexílico. A la vez que busca estable
cer una normativa para las relaciones entre judíos y no judíos, el 
texto refleja una serie de conflictos y luchas de poder al interior 
de la comunidad de exiliados repatriados en Judá.

La oposición básica que describe el libro de Esdras entre 
la golaih y los “pueblos de la tierra” es el punto alrededor del cual 
giran todos los conflictos en el libro. Los “pueblos de la tierra”, y 
no el Imperio Persa, representan la gran amenaza para la golah en 
su retorno a Judá. La apertura parcial a los “pueblos de la tierra” 
que encontramos en Esd 6.21 es punto de discordia en los capí
tulos 9-10 donde un nuevo grupo de exilados, bajo el liderazgo 
de Esdras, impone una separación absoluta de los pueblos que 
residen en Judá.

La figura de la mujer extranjera representa, en términos 
teológicos, el peligro de ignorar los límites y las normas que el 
grupo de Esdras considera necesarias para la supervivencia de la 
comunidad. El vocabulario sacerdotal de separación, santidad e 
impureza, se une a una lectura deuteronómica de la experiencia 
del exilio como consecuencia de los pecados de Israel. De esta 
manera el grupo de Esdras toca las sensibilidades de los judíos que 
habían pasado por la experiencia del exilio, recordando la culpa, 
generando temor. En el personaje de Esdras el narrador presenta, 
desde una perspectiva teológica y humana, la convicción de que 
la separación de la golah de todos aquellos considerados extran
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jeros es algo absolutamente necesario para la existencia de la 
comunidad

Hemos sugerido que los “pueblos de la tierra” en Esdras in
cluyen no solo extranjeros en términos étnicos, sino también, y 
quizá primordialmente, judíos no exiliados. El énfasis en el linaje 
exílico y la experiencia del exilio como fundante y legitimadora 
de la golah, convierte a quienes no pasaron por ella en extran
jeros. Esto no significa que Esd 9-10 no está preocupado por la 
relación entre judíos y no judíos. Lo que proponemos es que en 
el libro de Esdras, judíos “hermanos” son convertidos en extran
jeros. Son considerados, al igual que los pueblos que habitaban 
en Canaán, impuros y abominables. Por ello Israel, el verdadero 
Israel, debe mantenerse separado de ellos.

Los criterios de pertenencia a la golah en los primeros seis 
capítulos del libro parecen ser más variables, o permeables. La 
lista de los exiliados que regresan, incluye personas que, al no 
encontrar su nombre en el “registro genealógico”, son excluidos 
de ejercer el sacerdocio. En Esd 6.21 los criterios de pertenencia 
no se definen en términos genealógicos sino religiosos. La adhe
sión a Yahvé y la separación de la impureza permite que personas 
externas a la golah se unan a ella. Pero a la vez, en Esd 4.1ss, ado
radores de Yahvé son excluidos de la obra de reconstrucción del 
templo e incluso son identificados como “enemigos de Judá y de 
Benjamín”. Cuando tomamos en cuenta la perspectiva teológica 
del libro de Esdras, lo sorprendente no es la exclusión de perso
nas externas a la golah, sino la inclusión de algunos en Esd 6.21.

Observamos en el capítulo 2 de esta investigación, que las 
actitudes tan distintas hacia grupos considerados extranjeros en 
el libro de Esdras, reflejan dos momentos o etapas en el retorno y 
la reconstitución de la golah en Judá. El primero, en los capítulo 
1-6, se caracteriza por mayor ambigüedad y permeabilidad en las 
relaciones con los “pueblos de la tierra”. El segundo, a partir del 
capítulo 7, establece, por medio de la expulsión de las mujeres 
“extranjeras”, una postura más rígida de separación absoluta.
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La posibilidad de adhesión a Yahvé y a la golah que en
contramos en Esd 6.21, desaparece a partir de Esd 7 con el inicio 
de la misión de Esdras. La identidad de Israel es definida según 
linaje y elección (“semilla santa”). Los rescatados del exilio no 
han optado por Yahvé, Yahvé ha optado por ellos, los ha sepa
rado como pueblo suyo (cf. Lv 20.26). Estos dos criterios esta
blecen límites fijos e impermeables alrededor de la comunidad. 
Este conflicto, elaborado en términos teológicos por medio de la 
figura de las mujeres extranjeras, es en esencia una lucha por la 
definición del poder religioso y político en Judá.

El grupo de Esdras viene con autoridad del Imperio Persa, 
con una ley y con respaldo económico y político para imponerla. 
El texto establece las credenciales de este grupo, no solo por el 
apoyo del imperio, sino también en la representación de Esdras 
como un nuevo Moisés y en la equivalencia que establece entre 
la ley de Yahvé y la ley del rey (7.26). El conflicto generado por 
los matrimonios con mujeres extranjeras interpreta en términos 
teológicos las luchas que surgen en el judaismo postexílico a par
tir de diferentes percepciones de la naturaleza de la comunidad, 
su relación con el imperio persa, los criterios de pertenencia a la 
comunidad.

En el libro de Esdras, particularmente a partir del capítulo 
7, no existe el la y no hay condiciones bajo las cuáles una rr“B3 
podría integrarse a Israel. La definición de lo que es aceptable 
o no dentro de Israel es reducido a un criterio étnico/religioso. 
Pero la perspectiva que encontramos en Esdras es una de varias 
posibles. Los libros de Crónicas, compuestos alrededor de la mis
ma época que Esdras, nos ofrecen una visión mucho más amplia 
de Israel. En ella el extranjero que se une a Israel no es proble
mático en sí mismo. De hecho, el linaje de Judá en 1 Crónicas 
es étnicamente diverso.298 El libro de Rut confronta la enemistad 
entre moabitas e israelitas, la prohibición a la incorporación de 
moabitas a Israel y el rechazo de mujeres extranjeras, incorpo

298 Ver Excursus 2\ “Extranjeros en los libros de Crónicas”,
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rando a una moabita al seno de Israel, incluso como antepasada 
del rey David.

El requisito de separación de la impureza, de fidelidad a 
Yahvé que fundamenta la argumentación de Esd 9-10, no es dife
rente al que encontramos en otros textos exílicos y postexílicos. 
La diferencia radica en los criterios que se establecen para esta 
separación y fidelidad. El mismo Código de Santidad que Esd 
9.11 cita, preocupado sobre todo por la preservación de la san
tidad del pueblo y la tierra, acepta la presencia inevitable de ex
tranjeros en medio de Israel. Is 56.1-7 asegura la incorporación a 
Israel de extranjeros ('“isa) fieles a la alianza:

..adheridos a Yahvé para su ministerio, para amar el nombre de 
Yahvé, y para ser sus siervos, a todo aquel que guarda el sábado 
sin profanarlo y a los que se mantienen firmes en mi alianza... 
(Is 56.6).

Detrás del lenguaje teológico de Esd 9-10, hemos procura
do identificar los intereses políticos y las luchas de poder, pero no 
primordialmente entre la golah y los “pueblos de la tierra”, tema 
que resalta en Esd 4. El conflicto que percibimos detrás del texto, 
a partir de la misión de Esdras en el capítulo 7, es un conflicto 
entre grupos de la golah. El grupo de Esdras viene a imponer una 
visión mucho más restringida de los criterios de pertenencia a 
Israel y, sustentando su posición teológicamente y con el apoyo 
persa, busca asegurar para sí el control político en Judá. Pero la 
desintegración interna de la golah se convierte en una amenaza. 
El conflicto alrededor de las mujeres extranjeras funciona para 
unir a la comunidad. El conflicto interno es reenfocado sobre un 
“otro extranjero”, convertido en enemigo/a común.

Proponemos una lectura del problema en Esd 9-10 a partir 
del conflicto típico entre (pueblos) hermanos que caracteriza el 
libro de Génesis. Sólo un hermano, un linaje, es el elegido, la 
“semilla santa”. Al igual que las naciones de Canaán represen
tan lo inaceptable, lo extranjero que forma parte de Israel, las 
mujeres extranjeras representan el Israel rechazado por el grupo 
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de Esdras como impuro y abominable por su linaje no exílico. Su 
designación como “extranjeras” asume aquí un matiz valorativo 
que va más allá de una descripción denotativa de su identidad 
étnica o procedencia geográfica.

En Esdras, a las mujeres les es asignada una función repre
sentativa de la infidelidad, la impureza, el camino hacia la des
trucción de la comunidad. Representan lo “extranjero” que llevó 
a Israel al abandono de Yahvé por lo que que fue castigado por 
el exilio y, más grave aún, representan la amenaza de que vuelva 
a suceder. Esta función teológica interpretativa de las mujeres 
extranjeras como representantes del “mal camino”, está presente 
en otros relatos del Antiguo Testamento, como la historia de las 
mujeres de Salomón (1 R 11.1-13), la historia de Jezabel (1 y 2 
R), la de Sansón (Je 14-16) y el relato de las mujeres moabitas 
en Nm 25.

En el siguiente capítulo estudiaremos brevemente el papel 
de las mujeres extranjeras en dos textos de redacción final exíli- 
ca o postexílica: la historia de Jezabel en 1 y 2 Reyes y el relato 
de las mujeres extranjeras de Salomón en 1 R 11.1-13, con el 
fin de ampliar nuestra comprensión de la función de las mujeres 
extranjeras en Esd 9-10. Aportamos luego algunas conclusiones 
sobre las similitudes y diferencias entre la representación de las 
mujeres en Esd y los otros textos estudiados. Finalizamos el capí
tulo 5 con una propuesta para entender la función de las mujeres 
extranjeras en los textos y las razones por las cuáles la mujer es 
elegida para representar aquello que amenaza a Israel.
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Capítulo 5
La mujer extranjera y la 
infidelidad de Israel

En nuestro estudio del problema de los matrimonios con 
mujeres extranjeras en Esd 9-10, analizamos la función literaria y 
programática que le es asignada a la figura de la mujer extranjera 
en este texto.

Detrás de la polémica contra las mujeres extranjeras, en
contramos reflejados los temores y las inseguridades de los exi
liados, surgidas de la dominación extranjera, el exilio de la tierra 
y la amenaza de perder la identidad como pueblo. Los exiliados, 
ahora repatriados en Judá, definen criterios restringidos de per
tenencia a Israel, con base en su experiencia de vivir como mi
noría dominada en medio de extranjeros y a la pérdida de las re
ferencias nacionales anteriormente definidas por la monarquía, 
las fronteras territoriales y el templo.

La presencia de las mujeres extranjeras en Esd 9-10 es des
crita por el texto como asunto de vida o muerte para la golah. Lo 
extranjero, que representa desorden, ambigüedad y muerte para 
Israel, se personifica en la figura de las mujer que adquiere, según 
el texto, el potencial de llevar a la golah a su destrucción. No 
es un rey, un ejército o un imperio lo que supone la más grave 
amenaza para la comunidad judía que se establece en Judá, sino, 
simplemente, unas mujeres. Y esta amenaza pasa necesariamente 
por la relación que establecen los hombres con las mujeres.
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En el relato de Esdras, a las mujeres extranjeras les es asig
nada una función representativa de la infidelidad y la impureza 
que busca explicar - en el sentido más amplio de la palabra - las 
luchas y conflictos internos del judaismo postexílico. El grupo de 
Esdras, por medio de la expulsión de las mujeres que denomina 
“extranjeras”, busca imponer su autoridad y legitimidad política 
sobre los demás grupos (incluyendo otros exiliados repatriados y 
los “pueblos de la tierra”). El conflicto entre estos judíos herma
nos se resuelve trasladando a las mujeres extranjeras la acusación 
de amenaza para el bienestar y la vida de la comunidad judía 
postexílica.

Esta función teológica y sociológica asignada a la mujer 
extranjera en la interpretación de situaciones sociales y políticas 
críticas en la vida de Israel, surge también en otros textos del 
Antiguo Testamento. En este capítulo, ampliamos nuestro estu
dio para explorar esta tesis en los relatos de Jezabel y Salomón en 
1 y 2 Reyes. Procuramos identificar, por medio de estos relatos, 
características comunes en la representación literaria y teológica 
de las mujeres extranjeras, como también aquellas que son par
ticulares al texto de Esdras. Cerramos el capítulo con algunas 
reflexiones sobre la elección de las mujeres como figura “expia
toria” (chivo expiatorio, si se quiere) en los textos, y algunas 
consideraciones de las implicaciones sociales del papel teológico 
que son asignadas las mujeres en Esd 9-10.

1. El papel asignado a las mujeres extranjeras en momentos 
críticos de la historia de Israel

La exclusión de todas las personas designadas como ex
tranjeras en el libro de Esdras, tiene como objetivo la protección 
de la comunidad y sus intereses. Para estos judíos repatriados en 
Judá, no existía la posibilidad de convivir con pueblos o personas 
diferentes. La expulsión de las mujeres extranjeras expresa en 
forma gráfica la separación entre Israel y lo “diferente”, algo que 
el personaje de Esdras presenta apasionadamente en el cap. 9 
como indispensable para la supervivencia de la golah.
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Una lectura conjunta de los cap. 7-10, nos lleva a sospe
char que detrás del conflicto teológico de los cap. 9-10, hay un 
conflicto socio-económico y político, que hemos identificado en 
los capítulos 7-10 de Esd: una lucha de poder entre un grupo de 
exiliados ya establecidos en Judá y el grupo de Esdras que llega 
con la autoridad y los recursos necesarios para desafiar la orga
nización social, política y religiosa existente en la región.299 A 
nivel teológico, el conflicto es desarrollado en el texto como una 
preocupación por la relación que han establecido los primeros 
exiliados con los “pueblos de la tierra”, que refleja criterios de 
identidad permeables que el grupo de Esdras rechaza.

299 Una expresión, en realidad, de los conflictos socio-políticos diversos entre grupos 
judíos en la época postexílica temprana y con mayor fuerza en la época griega,

300 Adolphe Lods, Israel. Desde los orígenes hasta mediados del siglo VIII (a. deC.). Tomo 
XLI de La Evolución de la Humanidad Tomo XLI, México: UTEHA, 1956, 273,

El rechazo de lo extranjero como estrategia de superviven
cia es aparente en los relatos de conquista en el libro de Josué 
y en los textos legales que abogan por la exterminación de los 
pueblos originarios de Canaán. Adolphe Lods señala, sin em
bargo, que

La exterminación sagrada de los antiguos habitantes de Palesti
na no es...más...que un “piadoso deseo” de esos feroces adversa
rios del paganismo y que da la medida de la fobia que les inspi
raban las influencias paganas. Es, efectivamente, la expresión de 
un pesar: he aquí cómo se debió proceder para preservar a Israel 
de la contaminación.300

El rechazo de los “extranjeros” (naciones cananeas, etc.) 
expresa, con terminología religiosa, lo que podemos reconocer 
como un rechazo de lo “cananeo” que existía en Israel, no sólo a 
nivel religioso, sino también cultural, político y social. Los textos 
que abogan por el rechazo, e incluso la exterminación de los pue
blos de Canaán, nos revelan la inseguridad de un pueblo carente 
de poder a nivel político, militar y económico, en un contexto 
donde los movimientos de los grandes imperios y las naciones 
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vecinas amenaza su permanencia e identidad nacional. Israel de
fine su identidad, su particularidad, en oposición a lo que designa 
como extranjero. La situación que encontramos en Esdras es, 
claramente, muy similar. Esd 9-10, escrito mucho después de la 
situación que pretende representar, y en un contexto de gran 
pluralidad como lo es el mundo en el que surge el judaismo pos- 
texílico, representa, también, “la expresión de un pesar”.

Al igual que en Esd 9-10, encontramos evidencia en otros 
textos del Antiguo Testamento de que los conflictos interpreta
dos en términos religiosos entre Israel y lo extranjero (mujeres 
extranjeras), son en realidad luchas internas a Israel. Lo inacep
table para Israel es definido como extranjero, e identificado con 
las mujeres extranjeras; ésta es la estrategia necesaria para termi
nar excluyéndolo de Israel.

1.1 Jezabel y la lucha contra Baal

a) Jezabel: instigadora del mal

1 R 16-22 relata el reinado de Ajab en Israel. El narrador 
atribuye a Ajab los pecados de Jeroboán y, además, el culto a un 
dios extranjero: “No le bastó seguir los pecados de Jeroboán... 
sino que además, tomó por mujer a Jezabel...” (1 R 16.31). La 
consecuencia inmediata del matrimonio de Ajab con Jezabel, 
según el texto, es que Ajab “se puso a servir a Baal, postrándose 
ante el” (1 R 16.31) y eleva un altar a Baal en Samaria (1 R 
16.32). En un solo versículo el narrador nos indica que: i) el ma
trimonio de Ajab con Jezabel es juzgado como un mal del mis
mo nivel (o peor) que la idolatría de Jeroboán;301 ii) Jezabel es 

301 Jeroboán estableció santuarios en Betel y Dan, con el fin de independizar a Is- 
rael del culto en Jerusalén, Posiblemente los becerros/toros de oro ubicados allí 
buscaban representar la presencia de Yahvé, así como lo hacía el arca en el tem- 
pío de Jerusalén, También es probable que estos santuarios reflejaran el carácter 
sincretista de la religiosidad popular que incluía la adoración de dioses cananeos 
autóctonos junto con Yahvé (también característico de Judá), El deuteronomista 
enjuicia a Jeroboán con base en la exigencia de centralización del culto, algo muy 
posterior a la época de Jeroboán, Ver Donner, Historia de Israel e dos povos vizi' 
nhos. Vol. 1, 28D285; John Gray. I & II Kings. OTL. London: SCM Press, 1964,
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seguidora de Baal (como indica el nombre de su padre, Itobaal); 
iii) Jezabel es una mujer de recursos con un nivel social similar 
al de Ajab y iv) el culto a Baal es introducido en Israel gracias 
al matrimonio con Jezabel. Estas afirmaciones fundamentan la 
interpretación que hace el redactor de la participación de Jezabel 
en la maldad del reinado de Ajab.

El relato del reinado de Ajab une diversas tradiciones de 
conflicto religioso y político.302 Los textos que enfocan asuntos 
religiosos y domésticos destacan la participación de Jezabel y su 
influencia sobre Ajab. Este rey es caracterizado por sus alianzas 
extranjeras: por un lado, entra en relación con Jezabel; por el 
otro, establece un pacto con el rey arameo (1 R 20.26-34). Am
bas relaciones son condenadas por un profeta de Yahvé y, como 
consecuencia de ambas relaciones, Ajab es condenado a muerte 
(1 R 20.42; 21.1-22).

315; James Montgomery. Kings. ICC, Edinburgh:T&T Clark, 1967, 254'257; E. 
Theodore Mullen, “The Sins of Jeroboam: A Redactional Assessment”, CBQ 49 
(1987)217, Según William M, Schniedewind, el tema de los pecados de Jeroboán 
es de redacción preexílica, mientras que la preocupación por el culto a dioses 
extranjeros refleja los intereses característicos de una redacción exílica, (“History 
and Interpretation: The Religión of Ahab and Manasseh in the Book of Kings”, 
CBQ 55 (1993) 649'661),

302 Donner distingue: extractos deuteronomistas de los anales de los reyes de Israel, 
una colección predeuteronomista de sagas sobre Elias, narrativas históricas sobre 
las guerras de Israel contra los árameos y una obra historiográfica sobre la revuelta 
de Jehú, (A Historia de Israel, 299),

La amenaza de Jezabel se describe en términos de su perse
cución a los profetas de Yahvé (1 R 18.4), y de Elias en particu
lar (1 R 19.2), así como de su apoyo a los profetas de Baal (1 R 
18.19). Pero su influencia sobre Ajab resalta especialmente en el 
relato de la viña de Nabot, donde el redactor le atribuye a Jeza
bel un papel protagonista (1 R 21). El narrador presenta a Ajab, 
un guerrero recién salido de la batalla (1 R 20), como un hombre 
débil, que a pesar de su poder, no logra arrebatarle la viña a Na
bot. Ajab se enfrenta con las tradiciones tribales israelitas sobre 
la tenencia de la tierra y se ve obligado a respetarlas. Jezabel, 
en cambio, como extranjera, no siente ninguna lealtad a dichas 
tradiciones. Su estrategia se aprovecha de la misma organización 

La mujer como extranjera en Israel *157



social tribal para lograr la muerte de Nabot y pasar el terreno a 
manos del rey.

El capítulo concluye con el castigo pronunciado sobre am
bos Ajab y Jezabel. El texto original de esta condenación conclu
ye, probablemente, con el v.19 que acusa directamente a Ajab de 
asesinar y tomar posesión de la viña.303 La acusación de Jezabel 
(v.23), es una adición posterior proveniente de otra tradición. 
Las adiciones extienden el juicio sobre Ajab y agregan el castigo 
de Jezabel. La inserción de una evaluación de los hechos en los 
vv.25-26 le adjudica a Jezabel la responsabilidad no sólo por el 
suceso de Nabot, sino por todas las maldades de Ajab:304

303 Gray, I & II Kings, 435*436; Albertz, The History of Israelite Religión Vol 1, 152 
n.38. No entramos aquí en las implicaciones socioeconómicas del texto, Algunos 
autores lo consideran un reflejo de los abusos del reinado de Ajab, otros lo en* 
tienden como una alegoría de la infidelidad religiosa de Ajab, Sin duda la política 
centralizante de Ajab tuvo repercusiones económicas en la población, Desde esta 
perspectiva, podríamos considerar este aspecto económico como otro efecto de la 
influencia de Jezabel,

304 En cambio, 2 R 9,25*26 culpabiliza sólo a Ajab por el asesinato de Nabot, El 
asesinato de Jezabel, pocos versículos después, la asocia con “prostituciones y 
hechicerías” (infidelidad religiosa) pero no con el asesinato de Nabot, Sobre la 
responsabilidad de Jezabel en el texto, Donner,afirma: “Tales juicios subestiman 
a Acab y sobreestiman a Jezabel, cuya influencia podría ser ponderadle solo en 
casos aislados, pero quien difícilmente estaba en condiciones de contrariar los 
fundamentos de la política omrida.” (Historia de Israel Vol 1, 313). , Sobre la par* 
ticipación de Jezabel en el incidente de Nabot, ver Gray, I & II Kings, 435,

No hubo otro como Ajab que se vendiera para hacer 
el mal a los ojos de Yahvé, 

instigado por su mujer Jezabel.
Actuó del modo más abominable, siguiendo a los ídolos, 

procediendo en todo como los amárreos
a los que Yahvé había expulsado frente a los israelitas (1 R 

21.25-26).

La estructura de estos versículos identifica la instigación 
de Jezabel con la actuación de los amórteos. Esto destaca su con
dición de extranjera como el problema principal y alude a una 
posible solución al problema. El relación de Ajab con Jezabel se 

158 • Elisabeth Cook Steike



relaciona aquí con la prohibición a establecer cualquier tipo de 
pacto o relación matrimonial con pueblos autóctonos de Israel 
(Dt 7.1-5). Aunque Jezabel es fenicia y no proviene de los pue
blos citados en Dt 7.1, en estos dos versículos el deuteronomista 
identifica su influencia sobre Ajab con el peligro de los pueblos 
de Canaán. La lucha contra Jezabel y Baal en 1 y 2 Reyes no 
es distinta a las exhortaciones de Dt 7.5-23 que buscan la des
trucción total de todo lo relacionado con la adoración de otros 
dioses.

El efecto de Jezabel sobre Ajab es el de seducir/instigar/ 
incitar (1 R 21.25b). Esta palabra, pito (hifil), aparece en Dt 13.7- 
12 describiendo, precisamente, el peligro de que un familiar (in
cluyendo la esposa) o amigo instigue a un israelita a adorar a 
otros dioses. Según este texto, un familiar que actuara de esta 
manera debía ser ser apedreado hasta la muerte, como castigo y 
ejemplo para otros:

Si tu hermano, hijo de tu padre o hijo de tu madre, tu hijo o tu 
hija, la esposa que reposa en tu seno, o tu amigo que es como tu 
propia alma, trata de seducirte en secreto diciéndote: “Vamos a 
servir a otros dioses”, que ni tú ni tus padres habéis conocido, de 
entre los dioses de los pueblos próximos o lejanos que os rodean 
de un extremo a otro de la tierra, no accederás ni le escucharás, 
tu ojo no tendrá piedad de él, no le perdonarás ni le encubrirás, 
sino que le harás morir; tu mano caerá la primera sobre él para 
darle muerte y después la de todo el pueblo. Lo apedrearás hasta 
que muera, porque ha tratado de apartarte de Yahvé tu Dios...

Lo que resalta en 1 y 2 Reyes es que el peligro de seguir los 
dioses extranjeros (que según el texto fueron expulsados de Israel 
por Yahvé con los amórteos) se enfoca en la figura de una mujer. 
Según el narrador, la erradicación de este dios extranjero requie
re la muerte de los profetas de Baal, pero ésta no es suficiente sin 
la muerte de Jezabel. Como símbolo de este dios que amenaza 
la primacía de Yahvé en Israel, Jezabel debe morir (2 R 9.22). 
La muerte de Jezabel debería dar paso a la expulsión del culto a
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Baal del reino del norte. Pero el culto a Baal no desaparece con 
la muerte de Jezabel, como da testimonio 2 R 21.3 y la polémica 
que asumen los profetas escritores contra Baal.305 306

305 Ver, por ejemplo, Os 2; 11,2; Sof l,4;Jer2,8; 7.9; 9.13; 11.13,17; 12.16; 19.5; 23.13,2 7; 
32,29,35,

306 Ajab “tomó por mujer a Jezabel y se puso a servir a Baal postrándose ante el” (1 
R 16.31). Ocozías, hijo de Ajab y Jezabel: “Rindió culto a Baal, se postró ante él 
e irritó a Yahvé, Dios de Israel, exactamente como había hecho su padre” (IR 
22.54). Jorán, rey de Judá, “Siguió el camino de los reyes de Israel, como había he^ 
cho la casa de Ajab, porque se había casado con una mujer de la familia de Ajab, 
e hizo mal a los ojos de Yahvé” (2 R 8.18). Ocozfcis, rey de Judá, hizo el mal a los 
ojos de Yahvé, por estar emparentado con la familia de Ajab (su madre era Atalía, 
hija de Jezabel) (2 R 8.27).

Desde el momento en que Jezabel aparece en el texto 
como esposa de Ajab, ella es responsabilizada por la infidelidad 
de toda la casa de Ajab. En Jezabel, el narrador crea una figura 
que articula todo el temor al culto a Baal que estaba adquiriendo 
respaldo oficial en el reinado de Ajab. Todos los reyes relaciona
dos de alguna manera con Jezabel son enjuiciados por el narra
dor: “hicieron el mal a los ojos de Yahvé”.300 Este mal se describe 
como el seguimiento de otros dioses, específicamente Baal.

La influencia de Jezabel se extiende no sólo sobre la fa
milia real, sino también sobre el pueblo de Israel. Ella es res
ponsable de que Israel haya sido arruinado “por abandonar los 
mandatos de Yahvé y seguir a los Baales” (1 R 18.18). Elias le 
exige al pueblo que escoja un dios, Yahvé o Baal (1 R 18.22). 
Jezabel persiguió activamente a los profetas y siervos de Yahvé 
(1 R 18.4; 2 R 9.7). Las “prostituciones (d'íwt) y hechicerías” de 
Jezabel son señaladas por Jehú, pretendiente al trono de Israel, 
como causantes del conflicto interno en el reino (1 R 9.22). 
Jehú mata a toda la familia de Ajab y, por medio de la violencia 
y el engaño, “erradica a Baal de Israel” y asume el trono (1 R 
10.28). Todo esto remonta, según 1 y 2 Reyes, a la presencia e 
influencia de Jezabel.

El sustantivo D'5«B(prostituciones) aparece, fuera de los 
libros proféticos, sólo en este texto de 1 R 9.22, donde se refiere 
a Jezabel y en Gn 38.24 donde describe cómo Tamar engaña a 
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Judá para tener un hijo. Es interesante que, a pesar del uso de 
este término, el relato de Jezabel no la acusa en ningún momen
to de infidelidad sexual. De hecho, ella aparece como una buena 
esposa, preocupada por los intereses de Ajab. Pero el narrador 
describe la asociación de Jezabel con la infidelidad religiosa de 
Ajab e Israel en términos de prostitución. En los libros proféticos 
esta palabra (d'OWt) siempre describe la infidelidad de Israel y su 
abandono de Yahvé.307 Es decir, la infidelidad de Israel es descrita 
con la misma terminología que caracteriza la acción que realiza 
una mujer infiel o prostituta.308

307 Con la excepción de Nah 3,4 que se refiere a Níneve como prostituta,
308 Ez 23.11,29; Hos 1.2; 2.4,6; 4.12; 5.4. La forma verbal H3T, de la misma raíz, signi

fica prostituirse, actuar como una prostituta. Además de describir las acciones de 
mujeres específicas (cf, Gn 38,24; Lv 19.29; 21,9; Dt 22,21), este verbo describe 
la infidelidad de Israel por su seguimiento de otros dioses (Ex 34.15; Lv 17,7; 
Dt 31.16; Je 2.17; 8.27,33; 1 Cr 5.25; Jer 3.1,6,8; Ez 6.9; 16.15,16,17,26,28,34; 
23.3,5,19,30,43; Os 1.2; 4.12; 5.3; 9.1), como también el seguimiento de otros 
dioses provocado por el matrimonio o la relación sexual con mujeres de las nacio
nes originarias de Canaán (Ex 34.16; Nm 25.1): “No toméis a sus hijas para tus 
hijas, pues sus hijas se prostituirán (mr) con sus dioses y prostituirán(mr)a 
tus hijos con sus dioses” (Ex 34.16).

309 Podemos comparar su actuación en 1 R 21 con la mujer ideal de Pro 31.
310 Es interesante observar, por ejemplo, la forma en que el término “Jezabel” se uti

liza, principalmente en inglés, para describir a una “bad woman, hell-cat wench, 
slut,adultress;a flaunting woman of bold spirit, but loose moráis.” C.O. Sylvester 
Mawson, ed, Rogec™s Internacional Thesaurus of English Words and Pirrases. New 
York: Thomas Y, Crowell, 1922; Bartleby.com, 2000.www.bartleby.com/110,

Jezabel, la mujer extranjera, es responsabilizada por sedu
cir a Israel a seguir dioses ajenos. Ella es la figura adecuada para 
este papel porque, como mujer, se une a la familia de su marido, 
pero no se desliga de sus costumbres de origen. Ella es la puerta 
de entrada, el ingreso de lo extraño a la familia y al reino de Is
rael. Y aunque Jezabel en 1 y 2 Reyes es un esposa ejemplar,309 
su nombre se ha convertido, hasta el día de hoy, en sinónimo de 
infidelidad, depravación sexual, mal e irrespeto a las convencio
nes sociales.310 Su crimen es, desde el punto de vista del texto, es 
religioso. Ella es recordada en la tradición cultural de occidente, 
como una prostituta.

La mujer como extranjera en Israel *161



b) El conflicto político personificado en la mu
jer extranjera

Como hemos señalado, empezando con el remado de Ajab 
en 1 R 16.29, los libros de Reyes revelan una fuerte polémica en
tre el culto a Yahvé y el culto a Baal. En el libro de 1 Reyes, el 
culto a Baal surge en Israel con el matrimonio de Ajab y Jezabel, 
hija del rey de sidonio,311 y “desaparece” con la muerte de su hija 
Atalía (2 R 11.20).312 La presencia de Jezabel, la reina extranje
ra, introduce este culto extranjero que amenaza la fidelidad de 
Israel a Yahvé. Esta unión se ubica probablemente dentro de la 
política comercial establecida con los fenicios por Omri y con
tinuada por Ajab.313 El efecto de esta política es interpretada en 
1 Reyes como la institucionalización del culto a Baal, un culto 
extranjero.

311 El término “sidonios” era un nombre colectivo para los fenicios, Jezabel era de 
Tiro, ciudad fenicia, Ver Donner, Historia de Israel Vol 1,311; Montgomery, Kings, 
286,

312 El culto a Baal aparece nuevamente en 2 R 21, pero no en Israel sino en Judá, 
donde la maldad de Manasés es comparada con la de Ajab,

313 Ver Albertz, The History of Israelite Religión Vol 1, 149-150, Según este autor, la 
política de descentralización desarrollada por Jeroboán y la geografía de Israel ais
laron al reino del norte política y económicamente, El reinado de Omri inicia un 
proceso de fortalecimiento del estado central y la búsqueda de relaciones políticas 
y comerciales con países vecinos, incluyendo Judá,

314 Enfasis nuestro, Donner, Historia de Israel Vol I, 314. . Cf, Albertz, The History of 
Israelite Religión Vol 1, 149,

315 Ibid., 150,

Donner señala, sin embargo, que “La religión israelita no 
fue infectada por Baal, sino, por decirlo así, estuvo desde el inicio 
saturada de Baal”.314 La casa de Omri no se opuso al yahvismo 
(los nombres de los hijos de Ajab, por ejemplo, evidencian esto), 
pero permitió el fortalecimiento del culto a Baal y el estableci
miento de santuarios a Baal, como el de Carmelo. Esto, sugiere 
Albertz, indica que a nivel personal Ajab continuó practicando 
el culto a Yahvé, mientras que a nivel estatal, los intereses políti
cos y económicos lo llevaron a una posición dualista que otorgó 
status oficial al culto a Baal junto con el culto a Yahvé.315 En este 
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contexto podemos entender la protesta de Elias como un recla
mo a la política de la casa de Omri. El texto, sin embargo, enfoca 
la polémica como una lucha entre los dioses: Baal versus Yahvé.

La confrontación entre Baal y Yahvé, representada en 1 
Reyes por la pugna entre Jezabel/Ajab y Elias, en realidad es una 
protesta contra la postura dualista de los reyes que fortaleció la 
religión cananea (y por consiguiente los intereses de la población 
cananea que vivía en las ciudades), en detrimento del yahvismo. 
Pero el conflicto no se limita a lo religioso. Este aspecto es, en 
realidad, solamente una expresión externa de los conflictos so
ciales y políticos que surgen de las políticas de los reyes de Israel 
a partir de Omnri, padre de Ajab. Las relaciones comerciales y 
políticas que establecen estos reyes con pueblos vecinos forta
lece a las ciudades (cananeas) y debilita a la población rural. 
Reinhard Albertz explica:

La multiplicidad del mundo de los dioses refleja la confronta
ción de diversos intereses y las complicadas condiciones sociales 
de las altas culturas del Oriente Cercano. Así como éstos en
cuentran un equilibrio en la jerarquía monárquica, también el 
panteón encuentra unidad en tensión solo en el monarca... (La) 
lucha profética por la exclusividad de la relación de Israel con 
Yahvé fue al mismo tiempo una lucha contra los desarrollos so
ciales y políticos de la monarquía media y tardía contra la desin
tegración de la sociedad israelita en competencia de clases y sus 
alianzas políticas y la infiltración de extranjera en la sociedad. 
Fue sólo en el contexto de esta controversia que se formularon 
las prohibiciones en contra de los dioses extranjeros.316

316 Albertz, The History of Israelite Religión Vol I, 63'64.

El texto refleja también luchas entre pretendientes al tro
no, que buscan eliminar la casa de Ajab. Pero toda esta eferves
cencia es hábilmente trasladada en el relato sobre la figura de Je
zabel. Ella es responsabilizada por los problemas sufridos durante 
el reinado de Ajab. Según el narrador, los problemas del reino 
no son responsabilidad de sus gobernantes, sino de la presencia 
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de una mujer extranjera. Recurriendo a ella, el narrador mini
miza la responsabilidad de Israel en aquellas prácticas religiosas 
inaceptables y descarga la responsabilidad por este culto inacep
table en la figura de una mujer extranjera.317

317 1 Reyes no reconoce la presencia del baalismo en Israel previo al matrimonio de
Ajab con Jezabel,

318 Phyllis Tribble. “Exegesis fot Storytellers and Other Strangers”, JBL 114/1 (1995) 
3-19, compara y contrasta los papeles de Jezabel y Elias en 1 Reyes,

319 Notamos que el texto no cuestiona la existencia de otros dioses, pero busca esta- 
blecer la prioridad de Yahvé como elemento central de la fe de Israel,

320 De hecho, Yahvé tiene su origen entre los dioses de la religión cananea, Explica 
Patrick Miller: “Yahvé probablemente apareció en escena como el nombre cúltico 
de El y se fue convirtiendo en deidad distintiva en el proceso de diferenciación de 
los cultos de Yahvé en el sur de Canaán,..”. (The Religión of Ancient Israel. Louis' 
ville: Westminster John Knox, 2000, 25). Cf, Frank Moore Cross, Canaanite Myth 
and Hebrew Epic: Essays in the History of the Religión of Israel. Cambridge: Harvard 
Univ, 1973, 3-75.

Lo “extranjero”, sin embargo, no es tan distinto de “lo is
raelita”; los seguidores de Baal no son tan diferentes de los segui
dores de Yahvé. Tanto Jezabel como Elias son impulsados por un 
celo que los lleva a perseguir y matar a quienes se le oponen.318 
(De hecho, las matanzas que el texto describe con mayor detalle 
son efectuadas por Elias y Jehú contra los profetas de Baal.) Elias 
y Jezabel se amenazan mutuamente, defienden sus propios inte
reses. Elias ridiculiza a Baal en Monte Carmelo, Jezabel “juega” 
con las tradiciones israelitas para lograr la condena de Nabot. 
Pero mientras que uno es alabado en el texto, la otra es severa
mente condenada.

En la figura de Jezabel, lo que el relato interpreta teológi
camente como una lucha entre Yahvé y Baal,319 es en realidad un 
conflicto de intereses sociales, económicos y políticos. Jezabel es 
responsabilizada por la popularidad y el respaldo oficial del culto 
a Baal en Israel, pero en realidad, el culto a Baal formaba parte 
de la religiosidad popular de Israel.320 El narrador busca atribuir a 
la mujer extranjera aquello que, siendo propio de Israel, quiere excluir 
como inaceptable para Israel. Dentro de esta estrategia el narrador 
busca asociar lo extranjero con Baal, unión que se concreta en la 
figura de una mujer.
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1.2 Las mujeres extranjeras y la división del reino

a) Desviaron el corazón de Salomón

Los capítulos 9-10 de 1 Reyes relatan los grandes logros de 
Salomón (especialmente la construcción del templo y el pala
cio), la fama de su sabiduría confirmada por una reina (¡extran
jera!) y sus grandes riquezas. El capítulo 11, a partir del versículo 
14, empieza a describir el proceso que lleva a la división del rei
no de Israel y concluye con la muerte de Salomón. Algo suce
de entre la gloria de los capítulos 9-10 y la derrota del capítulo 
11. Ese algo son las mujeres extranjeras que arrastran a Salomón 
tras dioses ajenos. La infidelidad de Salomón, motivada por estas 
mujeres, es la razón que da el narrador para explicar el triste des
enlace de su reinado. Es indudable que los grandes excesos de la 
monarquía, descritos claramente en 1 R 9-10, generaron estragos 
en la población. Pero el narrador no explica la división del reino 
en términos de los problemas sociales, económicos y políticos, 
sino en términos religiosos (la infidelidad a Yahvé). Esta infide
lidad es promovida por las mujeres extranjeras.

Las mujeres de Salomón proceden, según el texto, de 
naciones tradicionalmente enemigas de Israel, algunas de ellas 
citadas en Dt 7.3 (habitantes de Canaán) y otras en Dt 23.4 
(vecinos excluidos de la asamblea de Yahvé). El redactor acusa a 
estas mujeres de desviar 321 el corazón de Salomón:

321 Htsnihifil): desviar, apartar, retirar, conducir, inclinar, trasladar, torcer (Schókel, 
Diccionario Bíblico Hebreo'Español, 491); también: influenciar el corazón, llevar a 
la apostasía (BDB, 639), Con esta misma palabra Pro 2,2 exhorta al hijo buscar 
la sabiduría y describe la seducción de la mujer vestida de prostituta en 7,21 En 
Jos 24.23, inclinar el corazón hacia Yahvé implica eliminar los dioses extranjeros: 
“Entonces, quitad de en medio los dioses del extranjero e inclinad vuestro corazón 
hacia Yahvé, Dios de Israel” (Jos 23.23).

322 Esta frase no aparece en el texto griego,

• ...arrastraran (nan) vuestro corazón tras sus dioses (1 R 
11.2)

• ...sus mujeres inclinaron (nan) su corazón (1 R 11.3)322
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• ...desviaron (nan) su corazón tras otros dioses, y su corazón 
no fue entero de Yahvé (1 R 11.4)

• ...por haber desviado (nan) su corazón de Yahvé... (1 R 
11.9).

Un sinónimo de nao, ma (apartar, separar), describe, en 
Dt 7.5, el seguimiento de otros dioses como resultado del matri
monio con personas de naciones extranjeras. Este es el mismo 
término usado para describir el peligro que corre un rey que tiene 
demasiadas mujeres en Dt 17.17: “Que no multiplique sus muje
res, para que no se aparte (“)ic>) su corazón”.515 Notamos que este 
texto no menciona a mujeres extranjeras en particular.

b) El peligro de apegarse a las mujeres

Es probable que uno de los motivos de los muchos matri
monios de Salomón haya sido la necesidad de establecer alianzas 
políticas y económicas con otras naciones. Lo que el narrador 
nos dice, sin embargo, es que Salomón las amó y este amor arras
tró el corazón de Salomón tras los dioses ajenos.323 324 El verbo pat 
(apegarse, unirse) describe la unión de Salomón con las mujeres 
extranjeras, motivada por el amor. Este mismo verbo describe, 
en Gn 34.3, el amor de Siquem por Dina, hija de Jacob y en 
Jos 23.12 describe el peligro de unirse (pai) a las naciones que 
habitaban Canaán.

323 Aunque Dt 17,14'20 también advierte que el rey no debe multiplicar sus caballos, 
ni su plata y oro, en 1 R 10, que describe las riquezas de Salomón (incluyendo ca^ 
ballos y oro), el narrador no critica la riqueza de Salomón, únicamente sus muchas 
mujeres (extranjeras),

324 Josefo describe la atracción de Salomón por las mujeres extranjeras y su poder so- 
bre el: “Se volvió loco en su amor de las mujeres, y no se restringió en su lujuria,,, 
También empezó a adorar sus dioses, para gratificar a sus esposas y por su afecto 
por ellas..,Salomón cayó de cabeza en placeres inapropiados,,,”, Notamos que en 
la versión de Josefo, las mujeres no desvían ni arrastran a Salomón, El énfasis está 
en la falta de control de Salomón y su deseo desenfrenado por las mujeres; “Antu 
quities of the Jews” en The Complete Works ofFlavius Josephus, 209,

• A ellas se apegó (pai) Salomón por amor... 1 R 11.2
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• Su alma se apegó (pat) a Dina, hija de Jacob, y amó a la 
muchacha...Gn 34.3

• Pero si os desviáis y os unís (pat) a ese resto de nacio
nes que quedan todavía entre vosotros, emparentáis con 
ellas... Jos 23.12.
En los tres casos, hay una referencia al matrimonio, im

plícita o explícita. En los tres casos, las consecuencias son ne
gativas.

La reconstrucción de las etapas en la evolución de este 
texto revela que la participación de las mujeres en el descarrío 
de Salomón no formaba parte de la tradición original:325

325 La reconstrucción del texto se basa en E, Würthwein. Das Alte Testament Deutsch. 
Nenes Góttinger Bibelwerk. Die Bücher der Kónige. 1. Kónige 1-16. Góttingen, 
1977, 130'135, citado en Ramírez, “Toda mujer es Dalila”, 112 ; Montgomery, 
Kings, 232 y la LXX.

326 Según LXX. Ver también J.E. Ramírez. “Toda mujer es Dalila”, 112
327 Ibid., 112,

Primera redacción Adiciones

v. 1 El rey Salomón amó a mu
chas mujeres326

Extranjeras... moabitas, 
amonitas, edomitas, sidonias 
e hittas,

v.2 de los pueblos que habíá- 
dicho Yahvé a los israelitas: No 
os unáis a ellas y ellas a voso
tros , pues seguro que arrastrarán 
vuestro corazón tras sus dioses.

v.3b El tuvo setecientas prince
sas y trescientas concubinas.327

v.3a Pero Salomón se unió a 
ellas por amor.

v.4 Al tiempo de su ancia
nidad, las mujeres de Salomón 
desviaron su corazón tras otros 
dioses y su corazón no fue por 
entero de Yahvé, su Dios, como 
el corazón de David su padre.
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v.5 Salomón marchaba tras 
Astarté, diosa de los sidonios, y 
tras Milcón, abominaión de los 
amonitas.

v.6 Salomón hizo lo malo a los 
ojos de Yahavé, y no se mantuvo 
del todo al lado de Yahvé, como 
David su padre.323

v.7 Por entonces Salomón edi
ficó un altar a Camós, abominación 
de Moab, y a Milcón, abominación 
de los amonitas.328 329

v.8 Lo mismo hizo con todas 
sus mujeres extranjeras que que
maban incienso y sacrificaban a 
sus dioses.

328 Según la reconstrucción de Montgomery, Kings, 232,
329 Ibid., 232; Ramírez, “Toda mujer es Dalila”, 112
330 Montegomery, Kings, 231-235.
331 Gray. I & II Kings.,274.
332 Montgomery?, Kings, 233.
333 Gray, I & II Kings, 277, Contra Albertz. quien afirma: “Probablemente deberíamos 

asumir que solo oficiales diplomáticos y reales participaron en ellos (los cultos ex
tranjeros) \ la población más amplia no tenía nada que ver con ellos.” (The History 
of Israelite Religión Vol 1, 149),

En un primer momento en la evolución de este texto, las 
mujeres no aparecían como causantes de la apostasía de Salo
món.330 De hecho, el texto favorece a Salomón, ya que la virili
dad del líder era un indicador de que el pueblo tendría bienes
tar331 y el reconocimiento de los dioses de naciones vecinos era 
algo usual en el ámbito de la diplomacia.332 Por otro lado, los dio
ses mencionados, Astarté, Milcón y Camós, no eran extraños en 
Israel. La diosa Astarté era conocida como una diosa cananea, 
consorte de Baal. Las advertencias contra el culto a Milcón (Mo
loc) y Camós son muchas, especialmente en la historia deutero- 
nomista y Jeremías. Según Gray: “...cuando Salomón construyó 
altares para Camós y Milcón, estaba estableciendo variedades 
locales de un culto ya practicado en Jerusalén”.333
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Las adiciones al texto334 describen a las nvoa D'ttío como 
instigadoras de la infidelidad de Salomón. El desvío del corazón 
de Salomón desemboca en los conflictos internos de su reinado 
(cf. 11.14-25) y la división del reino de Israel (cf. 11.11-13,31- 
39). Es evidente que las mujeres son incluidas en un contexto en 
el que existía una preocupación por los matrimonios con mujeres 
extranjeras.335 336 Como extranjeras, representantes de cultos ex
tranjeros, se les asigna a ellas la responsabilidad por las acciones 
inaceptables de Salomón. De la misma manera en que Jezabel 
es responsabilizada por algo que ya existía en Israel, las muje
res de Salomón explican la presencia en Israel de cultos a otros 
dioses. Al identificar estos dioses como extranjeros y asociarlos 
con mujeres extranjeras, los cultos son doblemente sancionados: 
representan infidelidad a Yahvé y son producto de la influencia 
(seducción) de una - o varias - mujeres.

334 Preexílicos: Gray, I & II Kings, 231; exilíeos: Pfeiffer, quien considera que 
11.1,3,7a,8 como texto original y 11.2,3'5, 7b, 9'10 como producto de revisión 
posterior (Introducción to the Oíd Testament, 389); postexílicos: Camp, Wise, Stran
ge and Holy, 154.

335 Esto se agudiza a partir del postexilio, según vemos reflejado en Esdras y Nehe' 
mías,

336 1 Reyes 4 nos da una idea de la carga económica que significan las obras de Salo'
món y su estilo de vida para el pueblo, Dividió el reino en doce distritos y cada uno 
tenía que abastecer el palacio durante un mes al año, Aunque Salomón no hizo 
trabajar a los israelitas como esclavos, implemento una leva y mandó a 30,000 al 
Líbano a extraer piedra para el templo (1 R 5.27ss). Ver Donner, Historia de Israel 
e dos povos vizinhos. Vol. 1, 254ss,

337 Albertz, The History of Israelite Religión, Vol 1, 113,

c) El reino de Israel en manos de las mujeres extranjeras 
Pero cuando revisamos el relato del reinado de Salomón, 

nos damos cuenta de que el texto describe situaciones que pro
ducen la insatisfacción y rebelión de diversos sectores contra las 
políticas de Salomón. Encontramos evidencia de que el reinado 
de Salomón significó una carga fuerte para gran parte del pueblo 
de Israel.  En 1 R 4, la centralización de la monarquía durante el 
reinado de Salomón desarticuló las estructuras y la influencia de 
los clanes (basados en la sociedad tribal),  la solidaridad interna 
y la producción agrícola de subsistencia, obligando al pueblo a 

330

337
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producir un excedente para pagar los impuestos necesarios para 
mantener el estilo de vida de la monarquía, las edificaciones 
constantes, las guerras y la protección de las fronteras del reino 
(cf. 1 R 4; 5.27ss).33S Los adversarios de Salomón (1 R 11.14ss), 
la secesión de las tribus del norte y la división del reino bajo el 
liderazgo de Jeroboán explicadas en 1 R 12.1ss, tienen que ver 
directamente con las políticas de esta rey y la carga que había 
puesto sobre el pueblo (1 R 12.4).

338 Ver Donner, Historia de Israel e dos povos vizinhos. Vol. 1, 254ss.
339 Adele Reinhartz explica: “...las consortes reales son obligadas a llevar una carga 

pesada como el motivo del proceso de que resulta en la división del reino y la 
eventual destrucción tanto de Israel como de Judá. La ausencia narrativa de sus 
nombres e hijos...sugiere el deseo del narrador de que estas mujeres mismas hu- 
biesen estado ausentes de la vida de Salomón”. (“Anonymous Women and the 
Collapse of the Monarchy: A Study in Narrative Technique” en Athalya Brenner, 
editora, A Feminist Companion to Samuel and Kings, FCB, Sheffield: Sheffield Aca
demic Press, 1994, 48), , Nosotros consideramos, sin embargo, que la presencia de 
las mujeres es fundamental para el narrador, No tienen nombre ni historia porque 
no son sujetos, sino figuras que justifican teológicamente los hechos políticos del 
reinado de Salomón, Sin ellas, toda la responsabilidad por la división del reino 
caería sobre Salomón, El narrador “exculpa” a Salomón con la presencia de estas 
mujeres extranjeras,

Al ubicar a las mujeres extranjeras entre la descripción del 
reino de Salomón como reino ideal (1 R 5.1-10.29) y un relato 
que reúne todos los problemas y conflictos generados por este 
reinado (1 R 11.14-12.33), el narrador responsabiliza a las muje
res extranjeras por los problemas de este “reino ideal”. El papel 
asignado a las mujeres es el de aportar la explicación teológica 
para la división del reino. Como en los relatos de Esdras y de Je
zabel, las mujeres extranjeras funcionan para justificar o explicar 
las amenazas, conflictos y problemas de la sociedad.338 339

2. La función teológica asignada a las mujeres extranjeras 
en los relatos

2.1 Las luchas de poder y las mujeres extranjeras

En los textos que hemos estudiado, identificamos diver
sas luchas de poder detrás de la inculpación de las mujeres ex
tranjeras:
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a) En el relato de Jezabel, la lucha por la hegemonía del 
yahvismo representa la oposición a las políticas de la casa de los 
omridas. Encontramos una alusión a la política centralizadora de 
Ajab en el relato de la viña de Nabot y la defensa del derecho 
tradicional de pertenencia de la tierra.

b) En el relato de Salomón, la división del reino es atri
buida, en términos teológicos, a la influencia de las mujeres ex
tranjeras sobre el rey. El texto mismo nos informa de las luchas 
internas contra las políticas de Salomón y su hijo Roboán que 
llevaron a la división del reino (cf. 11.26-12.33).

c) En Esd 9-10, los conflictos internos de la golah y la lu
cha por el poder religioso y político en Judá enfocan la relación 
con las mujeres extranjeras como amenaza que podría llevar al 
exterminio de toda la comunidad.

En cada uno de estos momentos de la historia de Israel, 
está en juego una lucha entre grupos internos a Israel por el 
control de la definición de la identidad política y religiosa del 
pueblo. En cada caso, las mujeres extranjeras representan y “ex
plican”, en términos religiosos, la opción por el camino erróneo 
y la postura equivocada.

2.2 Induciendo a los hombres a servir a otros dioses

En los textos analizados, podemos percibir un desarrollo 
en la representación de la figura de la mujer extranjera. En al
gunos, como el relato de Jezabel, la mujer extranjera asume un 
papel como sujeto en el texto: participa en los diálogos, actúa 
bajo iniciativa propia, entra en conflicto directo con otros perso
najes. Ella es condenada tanto por lo que hace, como por inducir 
a Ajab a hacer el mal. En el relato de Salomón, en cambio, las 
mujeres no realizan acción alguna, no tienen nombre ni palabra, 
pero se les atribuye la capacidad de desviar el corazón de Salo
món. En 1 R 11 las mujeres extranjeras son figuras que explican 
las acciones de Salomón. Vemos en este texto la caracterización 
del problema de las mujeres extranjeras como instigadoras o se
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ductores. Las consecuencias de esta influencia de las mujeres ex
tranjeras son descritas en términos teológicos:

1 R 25.26 1 R 11.4
instigado por jezabel, Ajab 

“hizo el mal a los ojos de Yahvé 
...actuó del modo más abomina
ble, siguiendo a los ídolos”

desviado por sus muje- 
res, Salomón marchó tras los 
dioses de los pueblos extran
jeros y “su corazón no fue por 
entero de Yahvé su Dios”.

Nm 25.1-5 es otro texto en donde las mujeres extranjeras 
son responsabilizadas por desviar a Israel. Allí descubrimos que 
el resultado de una relación entre los hombres de Israel y las mu
jeres de Moab (“Israel se puso a fornicar con las hijas de Moab”, 
Nm 25.1), es que Israel (los hombres) se postran ante los dioses 
de Moab. Las mujeres invitan, los hombres aceptan, se postran 
ante los dioses de las mujeres y se adhieren al Baal de Peor (Nm 
25.2-3). Aunque los hombres son castigados, el texto claramente 
identifica a las mujeres como responsables de la iniciativa: “Pre
cisamente ellas condujeron a los israelitas a prevaricar contra 
Yahvé...” (Nm 31.16)?40

340 Este texto señala que las mujeres actuaron bajo instrucciones de Baalán, Sin em
bargo, no fue Baalán quien “condujo” a los Israelitas, sino las mujeres extranje
ras.

Neh 13.26 utiliza el ejemplo de Salomón para enfatizar el 
peligro de las mujeres extranjeras. Aquí también son ellas “las 
que hicieron pecar” a Salomón. Aunque la preocupación de los 
textos es por el pecado y la infidelidad de los hombres, las muje
res extranjeras explican la decisión que induce a los hombres a 
optar por el mal camino.

El peligro de las naciones extranjeras que desvían a Israel 
tras el seguimiento de sus dioses, es representado en términos 
de la seducción de una mujer - la mujer extranjera. Lo incom
prensible del continuo abandono de Yahvé por parte de Israel es 
explicable, según esta imagen, por la presencia de lo extranjero 340 
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en la relación entre el hombre y la mujer. Ex 34.15-16 identifica 
con claridad la relación entre mujeres extranjeras y dioses ex
tranjeros. La relación con la primera lleva, inevitablemente, a 
lo segundo. El problema se establece aquí como un problema de 
seducción.341

341 El texto refleja también la concepción de que las mujeres son más propensas a 
dejarse seducir por el mal y que, por medio de ellas, entonces, el hombre se deja 
seducir (cf, Gn 3).

342 Zlotnick'Sivan, H. “The Silent Women of Yehud: Notes on Ezra 9'10”, JJS, Vol 
LI,Nol (2000) 10,

2.3 Su presencia representa infidelidad e impureza

En Esd 9-10, y otros textos que señalamos a continuación, 
la caracterización de las mujeres se encuentra aún más desarro
llada a nivel teológico. Las mujeres no necesitan “hacer” algo 
para provocar la infidelidad de Israel. No son sujetos en el texto, 
su sola presencia es signo de infidelidad - descrita en términos de 
impureza y abominación. El narrador repetidamente identifica la 
infidelidad de la golah como producto de la relación con las mu
jeres extranjeras. El problema es la ausencia de separación (btz), 
la mezcla (tzu, 9.2), el matrimonio (jnn, 9.13) y la convivencia 
(□ar: hacer morar/permanecer, 10.2,10) con mujeres extranjeras.

Aunque el término rr“B3 nos remite a otros textos donde 
las mujeres son caracterizadas como seductoras, instigadoras y 
desviadoras, esta terminología no aparece en Esd 9-10. Ellas son 
identificadas con abominaciones como las de los pueblos enemi
gos de Israel (9.1), con la impureza (9.11) y como una amenaza 
para el bienestar de la golah (9.12,14; 10.2,10), pero no por algo 
que hacen, sino por su presencia medio de la “raza santa,”342 su 
convivencia con los hombres de la golah. De esta manera, el tex
to define en forma absoluta los límites entre la golah y los pueblos 
de la tierra. Las mujeres extranjeras no tienen la posibilidad de 
“adherirse... para buscar a Yahvé” (cf. Esd 6.21), para formar par
te de la comunidad. Un cambio de comportamiento y de lealtad 
no es condición suficiente para que ellas sean aceptadas en la 
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comunidad.343 Esd 9-10 define, por medio de estas mujeres, un 
límite infranqueable entre la golah y el resto de la población de 
Judá y sus alrededores.

343 A diferencia del libro de Rut que expresa una alternativa al exclusivismo extremo 
propuesto por Esdras, Ver Tikva Frymer*Kensky. Reading the Women of the Bible. A 
New Interpretaron ofTheir Stories. New York: Schocken, 2002, 255-256; Berquist, 
Judaism in Persia’s Shadow, 222*225; Martha J, Reineke, Sacrificed Lwes. Kristeva 
on Women and Violence. Bloomington: Indiana Univ,, 1997, 188-189.

344 Lv y Nm son ambiguos respecto al punto hasta dónde podía llegar un laico en el 
espacio del Tabernáculo, Algunos textos señalan la presencia de laicos dentro de la 
entrada de la Tienda del Encuentro (Nm 10,3; Lv 8.4), mientras que otros prohíben 
acercarse a la entrada (Nm 3,28), El ingreso de un extranjero, en cambio, era abso* 
latamente prohibido, Una nota en la BJ3, con referencia a Ez 44.9 (que prohíbe el 
ingreso de cualquier incircunciso/extranjero al santuario), es indicación de la serie* 
dad con que se le respondía a este delito: “Todavía en tiempos de Jesucristo se leía en 
el templo de Herodes esta inscripción,,,:'Ningún extranjero penetre en el interior de 
la balaustrada y del recinto que rodean el santuario, El que sea sorprendido, a nadie 
deberá acusar más que a sí mismo de la muerte que será su castigo’”,

a) Nm 25.6-18

En Nm 25.6-18, encontramos otra mujer extranjera a 
quien le es atribuido el peligro de traer impureza a Israel. Se trata 
una mujer madianita, Cozbí, quien es acercada (aip) a la Tienda 
del Encuentro por un hombre israelita, Zimrí. Este acercamiento 
a la entrada de la Tienda del Encuentro ubica a Cozbí en un es
pacio reservado, según Nm 3.38, únicamente para el sacerdocio 
de la casa de Moisés y Aarón: “Cualquier laico (“)T) que se acerca
ra (s“)p) sería muerto”.344 En este relato, a diferencia de los relatos 
de Jezabel y Salomón, la mujer extranjera no es caracterizada 
como seductora, ni su comportamiento es descrito en términos 
de prostitución (ni siquiera metafórica). El problema con Cozbí es 
su presencia en un espacio reservado para Israel para ciertos grupos 
de hombres dentro de Israel. La mujer extranjera se ha acercado 
(□ip) a un espacio prohibido para el it, y el castigo es la muerte (cf. 
Nm 3.38). Cozbí amenaza lo santo porque ella es mí en todos los 
sentidos del término: es extranjera por su etnia, por su religión y 
por su género. Su presencia es un peligro para Israel.
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En textos como Jubileos y el Testamento de Leví, que 
reflejan la lucha del judaismo frente a la “invasión” del helenis
mo, la preocupación por la “mezcla” de judíos con gentiles es 
descrita en términos de inmoralidad e impureza sexual. La unión 
de un judío con una mujer considerada no-judía es, en sí misma, 
un pecado que amenaza a toda la comunidad.

b) Tobías

El libro de Tobías es una obra apócrifa judía escrita alre
dedor del año 200 a.C. en la diáspora oriental. El libro expresa 
la preocupación del judaismo por mantener su identidad en un 
ambiente extranjero.345 346 La familia es el contexto en el cual se 
transmite la herencia cultural del judaismo, con énfasis en la im
portancia de obedecer la ley, actuar con caridad hacia el propio 
pueblo y mantener el matrimonio dentro del linaje del padre.340 
Tobit, encontrándose próximo a la muerte, aconseja a su hijo 
Tobías. Entre sus consejos encontramos la siguiente advertencia 
respecto al matrimonio:

345 José Vílchez Líndez. Narraciones III. Tobías y Judie. Verbo Divino: Estella, 2000, 39,
346 Biblia Cantera Iglesias, 886,

Guárdate, hijo, de todo tipo de inmoralidad sexual (rropreía); en 
primer lugar, toma mujer del linaje de tus padres. No tomes a 
una mujer extranjera que no pertenezca a la tribu de tu padre, por
que somos descendientes de profetas. Recuerda, hijo, que desde 
siempre nuestros padres, Noé, Abrahán, Isaac y Jacob tomaron 
mujeres de entre sus hermanas y fueron bendecidos en sus hijos, 
de modo que su estirpe poseerá la tierra en herencia (Tob 4 12).

Aquí encontramos, como ejemplo de la inmoralidad 
sexual, el matrimonio con una mujer extranjera. Al igual que 
en Esd 9, este tipo de matrimonio es rechazado con base en la 
exclusividad de la raza. En Esd 9.2 el pueblo es “semilla/raza san
ta”; en Tob 4.12 el término usado es “descendencia de profetas”.
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Ambas expresiones manifiestan una consciencia de ser apartados 
y diferenciados de las demás descendencias y razas.347

347 Al igual que Esd 9,12, este texto también identifica la obediencia a este precepto 
con la tierra como posesión y herencia para los hijos,

348 James H, Charlesworth, editor, The Oíd Testament Pseudepigrapha Vol 2. New York: 
Doubleday, 1985, 778; Alejandro Diez Macho, Introducción Generala los Apócrifos 
del Antiguo Testamento. Cristiandad: Madrid, 1984, 266.

349 Charlesworth, The Oíd Testament Pseudepigrapha Vol. 2, 779'780.
350 Trad, de Antonio Piñero en Alejandro Diez Macho, editor, Apócrifos del Antiguo 

Testamento, Tomo V. Madrid: Cristiandad: 1987, 53,

c) Testamento de Leví

El Testamento de Leví forma parte de una obra judía lla
mada Testamento de los Doce Patriarcas, compuesta durante el 
período macabeo (ca 150 a.C.).348 El libro relata las últimas pa
labras de cada uno de los hijos de Jacob, enfatizando la devoción 
a la ley y la piedad. Característico de los Testamentos es el énfasis 
en ideales morales y éticos basados en la moderación y la tem
planza, apelando a la consciencia.349 El peligro de las mujeres, 
por su maldad y su capacidad de seducir al hombre, resalta par
ticularmente en el Testamento de Rubén (3.9-4.11; 5.1-7) y el 
Testamento de Judá (15.5-6). La advertencia contra las mujeres 
extranjeras (cananeas y gentiles) aparece diversas veces en el 
Testamento de Leví (9.9-10; 14.6) y en el Testamento de Judá 
(11.1-5; 13.1-8; 14.6).

En el Testamento de Leví 9.9, Leví recuerda la exhortación 
de Isaac, quien preveía que su hijo sería sacerdote (TestLev 9.3).

Guárdate, hijo, del espíritu de fornicación, pues es perseverante y 
va a profanar el santuario por medio de tu descendencia. Toma 
mujer en tu juventud, irreprochable y sin mancilla, y que no 
proceda de estirpes extranjeras.350

Aquí el matrimonio con una mujer extranjera es desig
nado como fornicación o prostitución. Este narrador agrega el 
elemento de impureza que no encontramos en Tobías. El matri
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monio con la mujer extranjera, definido como un pecado sexual, 
profana el santuario por medio de la descendencia del matrimonio. 
Nuevamente aparece la descendencia (la raza), como elemento 
importante en el problema del matrimonio con extranjeras (Esd 
9.12, Tob 4.12). Esto nos indica que el matrimonio con la mujer 
extranjera, que es en sí un pecado que genera impureza moral, 
también convierte en impura a la descendencia.

d) Jubileos

El libro de Jubileos, una de las obras judías extrabíblicas 
más importantes, se basa en Gn 1 a Ex 12 para replantear la 
historia de Israel desde la perspectiva de su predestinación como 
pueblo apartado y elegido por Yahvé.351 Charlesworth ubica este 
libro en el contexto de la reacción judía a las políticas de Antío- 
co Epifano IV, como un intento de un grupo de piadosos (hasi- 
dim) por repensar la historia de Israel en el contexto de las luchas 
religiosas, políticas y culturales de la época.352

351 Diez Macho, Introducción General a los Apócrifos del Antiguo Testamento, 181- 
182.

352 Charlesworth, The Oíd Testament Pseudepigrapha Vol 2, 37-46,
353 Diez. Macho, Introducción general, 182-186,

Algunos de los temas que atraviesan el libro de Jubileos 
son: la observancia de la ley, el origen del mal, el pecado, la es- 
catología y, principalmente, la elección de Israel y su separación 
de los demás pueblos.353 Empezando en Jub 2, donde la elección 
de Israel forma parte de la obra de la creación, resalta la parti
cularidad de Israel a través de todo el libro. La necesaria sepa
ración entre Israel y las naciones aparece particularmente en las 
prohibiciones al matrimonio entre Israel y los pueblos gentiles 
(Jub 20.3-4; 22.16-22; 25.1-10; 27.8-10; 30.5-26). En Jub 20.3-4, 
Abraham hace algunas recomendaciones a sus descendientes so
bre la esposa que deben elegir y en Jub 25.7-9, Jacob le promete 
a su madre no tomar esposa del linaje de Canaán:
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Que os guardéis de toda fornicación e impureza del mismo modo 
que dejamos entre nosotros toda impureza y fornicación. Si co
mete fornicación una mujer o hija vuestra, quemadla al fuego; 
así no fornicarán siguiendo sus ojos y sus corazones. Y les ordenó 
que no tomasen mujer de las hijas de Canaán, pues su descen
dencia sería desarraigada de la tierra (Jub 20.3-4).354

354 Trad, de E Corriente y Antonio Piñero en A, Diez Macho, Apócrifos del Antiguo 
Testamento Tomo II, 129,

355 Ibid., 141.
356 Estos textos se basan en la premisa de que Israel es diferente de las demás nacio

nes no solo por sus acciones, sino en su misma esencia, Esto lo vemos reflejado 
en otro texto de Jubileos donde Sara da a luz a Isaac y a Abraham se le promete 
que será el padre de otros hijos, Abraham es padre de naciones, pero solo una de 
ellas es bendecida con “nombre y descendencia”: “Toda la descendencia de sus 
hijos serían naciones, contadas como tales, pero de los hijos de Isaac habría uno que 
sería descendencia santa y no sería contado entre las naciones. Suya sería la suerte del 
Altísimo, habiéndole correspondido estar entre los poseídos por Dios, para que 
toda su descendencia sea del Señor, pueblo heredero entre todos los pueblos, reino 
sacerdotal y pueblo santo” (Jub 16.16-18, A. Diez Macho, Apócrifos Tomo 
II, 122). Hay aquí una distinción fundamental entre Israel y las demás naciones. 
Israel es separado, llamado para ser pueblo santo, descendencia santa, Las demás 
naciones se oponen a este pueblo que ha sido apartado para la santidad, Los pue
blos son hermanos, todos son hijos de Abraham, pero solo uno es elegido,

...mi padre, Abrahán, me dio muchos mandamientos acerca de 
la lascivia y la fornicación...Te juro, madre, no tomar en todos los 
días de mi vida mujer del linaje de Canaán, ni obrar mal como 
ha hecho mi hermano (Jub 25.7-9).355

En ambos textos encontramos tina identificación clara 
entre la fornicación y el matrimonio con mujeres de Canaán. 
En Jub 20.3, el matrimonio con las mujeres cananeas es “forni
cación e impureza” y en Jub 25.7-9, Jacob evita la “lacivia y la 
fornicación” al no casarse con mujeres cananeas. El matrimonio 
con estas mujeres amenaza la permanencia de la descendencia 
en la tierra (Jub 20.4), mientras que mantenerse lejos de ellas 
asegura que “tus hijos serán generación justa y santa semilla” 
(Jub 25.3).356

Encontramos este mismo razonamiento en Esd 9, donde 
la necesaria separación entre la golah y los “pueblos de la tierra”, 
basada en la experiencia del exilio, define a los demás residentes 
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de Judá como impuros y abominables. Como la golah es santa, 
cualquier contacto con lo profano (“pueblos de la tierra), puede 
generar impureza y amenazar a la comunidad. Aunque Esdras no 
llega al punto de designar el matrimonio con extranjeros como 
una inftdelidad sexual, su argumentación une los términos in
fidelidad y traición (bu») con la amenaza de la impureza (ma) de 
las naciones. Esta impureza está asociada tanto con las prácticas 
abominables de las naciones, como, en términos metafóricos, 
con la impureza de la mujer.

Sugerimos que el vocabulario que utiliza Esd 9-10, que 
asocia a las mujeres (y los pueblos de la tierra) con las abomina
ciones de naciones enemigas, alude a la impureza y la adoración 
de otros dioses característica de esas naciones, y designa a las 
mujeres como nra D'ttío, tiene como objetivo convertir en ex
tranjeros a quienes no se consideran como tal. Señalamos en el 
capítulo 4 que esta negación de los demás judíos, probablemente 
fue foco de conflicto entre los primeros grupos de exiliados (golah 
a), y el grupo de Esdras (golah p), quienes vinieron a “limpiar” a 
la golah.

Lo anterior no significa que el texto no contempla la sepa
ración entre judíos y gentiles. Lo que sucede en el texto, según 
nuestra lectura, es que los judíos que permanecieron en Judá son 
“convertidos” en extranjeros (gentiles, por decirlo así), por me
dio de una redefinición de los límites de la identidad del judais
mo.357 La particularidad de Esd 9-10 es que busca redefinir quién 
es judío y quién no.

35 7 de Vaux, Instituciones del Antiguo Testamento, 117,
358 Según Gale Yee, Poor Banished Children ofEve. Woman as Evil in the Hebrew Bu 

ble. Minneapolis: Fortress, 2003, 164, “el tropo de género ofrece la oportunidad 
para que el autor bíblico articule temas de poder y su asimetría en las relaciones 
coloniales y de clase, porque replica las disparidades materiales e ideológicas que 
existían en las relaciones entre hombre y mujer en el antiguo Israel”,

Esta nueva definición de la pertenencia a Israel afecta di
rectamente a la mujer. La categoría de género se convierte en 
representativa de las diferencias (“extranjeridades”) descritas en 
términos étnicos y religiosos.358 Esta “extranjerización” de la mujer 
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refuerza y sustenta la identificación de la mujer con el mal, que 
se desarrolla con fuerza en textos posteriores a Esdras. Según ex
plica Camp, la mujer se convierte en:

...una figura que opera en un nivel simbólico menos histórico, 
consolidando una variedad de imágenes del mal identificados 
con la mujer en un arquetipo de desorden en todos los niveles 
de la existencia...el problema de la teodicea es enfocado sobre 
la Mujer Extranjera. De esta manera, Yahvé es liberado de la 
responsabilidad por el mal, que se explica por medio de la mujer 
extranjera.359 360

359 Camp, Wise, Strange and Holy, 43,
360 Ibid., 337.

Lo extranjero asume forma de mujer.

3. La mujer como extranjera en Israel

La misma oposición entre Israel y las naciones extranjeras 
se establece respecto a Israel y las mujeres extranjeras. Ambos 
son amenazantes para Israel y ambos funcionan como figuras que 
interpretan teológicamente las luchas internas en Israel. Prácti
cas definidas como inaceptables por un grupo - el grupo repre
sentado en el texto - son caracterizadas como propias de las na
ciones extranjeras. Los hombres son inducidos a estas prácticas 
por su relación con las mujeres extranjeras. El gran peligro de las 
mujeres extranjeras, es que por medio del matrimonio con ellas, 
lo extranjero ingresa a lo más íntimo de Israel.

Con la retórica del rechazo de lo extranjero, los textos 
definen como “extranjeras” aquellas tendencias, prácticas e in
tereses al interior de Israel que consideran inapropiados. Estos 
conflictos internos son trasladados a la mujer extranjera como 
figura representativa de la desviación y la impureza. Como seña
la Claudia Camp:

...es más fácil unificar las fuerzas contenciosas contra una cons
trucción retórica de la “otredad” absoluta, que negociar esa lí
nea difusa que nos divide de nuestros hermanos.390
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Pero la “otredad absoluta”, atribuida a la mujer, refleja pre
ocupaciones concretas que se desprenden del papel de la mujer 
en la sociedad postexílica. Podemos encontrar pistas para en
tender estas preocupaciones en el mundo simbólico asociado al 
papel de la mujer en la sociedad que encontramos en el Antiguo 
Testamento.

3.1 Desde el mundo simbólico de los textos

La función asignada a las mujeres extranjeras en los textos 
que hemos analizado, está necesariamente ligada a la percepción 
que éstos reflejan de la mujer. Este mundo simbólico es un mundo 
masculino; por ello, la representación de la mujer siempre será 
un reflejo de aquello que no es el hombre. La mujer, al igual que 
lo extranjero, se ubica fuera del orden simbólico de la sociedad, 
lo que la convierte en una amenaza para la identidad definida 
desde los hombres. La protección de la comunidad, entendida 
a partir de los hombres, es lo prioritario. El sacrificio de las mu
jeres - esposas y sus hijos - es justificable, según esta lógica. La 
elección que hace Esd 9-10 de la mujer como representación de 
la infidelidad y el abandono de Yahvé, refleja actitudes hacia la 
mujer que están presentes en la cosmovisión de quienes produ
jeron estos textos.

a) La mujer indispensable

Desde la perspectiva que encontramos en el Antiguo Tes
tamento, la posición de las mujeres en la sociedad israelita era 
marginal. Sin embargo, ellas están identificadas en muchos de 
los textos con aspectos cruciales para la vida y la muerte de la 
comunidad. De ellas depende la descendencia; su esterilidad re
presenta el fin del linaje. En el Antiguo Testamento la fertilidad 
es una bendición de Yahvé. La promesa de descendencia hecha 
a Abraham requiere necesariamente de una mujer para su cum
plimiento.
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Pero este papel fundamental de la mujer en la sociedad, 
que transmite la bendición de Yahvé, la convierte también es 
amenazante por los procesos misteriosos relacionados con la fer
tilidad y la procreación. Ella está, por decirlo así, en un ámbito 
que se considera reservado para lo divino, la creación de la vida. 
Esta capacidad reproductiva de la mujer, indispensable para la 
permanencia de la familia y la comunidad, y efectuada por medio 
de procesos biológicos incomprensibles, la convierten en fuente 
de misterio y temor.301

En este contexto no es sorprendente que la preocupación 
por el orden que encontramos en Esd 9-10 aspire al control re
ligioso y social de la mujer. Esta lógica relega a las mujeres al 
margen de la sociedad. Se marcan así, los límites entre el orden 
y el caos. Martha Reineke explica:

La religión frecuentemente distingue el orden del des
orden, el pecado de la santidad, apelando a los cuerpos de las 
mujeres. Sus cuerpos, espacios de procesos que los hombres his
tóricamente han percibido como misteriosos y potencialmente 
peligrosos, ofrecen un simbolismo gráfico de temas de preocupa
ción última. Las mujeres cargan en sí el potencial para el orden y 
el significado, para el desorden y el caos en sus propios cuerpos... 
Dado que los cuerpos de las mujeres están más cercanamente 
asociados con los procesos de vida y muerte, autoridad ejercida 
sobre sus cuerpos es poder ejercida sobre las fuerzas mismas de 
las creación.302

b) La mujer irresistible

Las mujeres también son representadas en términos de su 
atracción para los hombres. Esta atracción es presentada como

361 “...el miedo que la mujer inspira al otro sexo se basa, sobre todo, en ese misterio,
fuente de tantos tabúes, de terrores y de ritos, que la une, mucho más estrecha
mente que a su compañero, a la gran obra de la naturaleza y hace de ella ‘el san
tuario de lo extraño ”(Jean Delumeau. El miedo en Occidente. Trad, del francés, Le 
peur en Occident. París: Arthéme Fayard, 1978, Madrid: Taurus,1989, 473),

362 Martha J. Reineke, Sacrificed Lwes, 108, 
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la capacidad de las mujeres para engañar y desviar a los hombres. 
En algunos casos, la seducción de la mujer ayuda a derrotar a los 
enemigos de Israel, en otros, desvía a Israel mismo. Pero en todos 
los casos, resalta la capacidad seductora de la mujer como ame
naza para el hombre.
• Judit “realizó su hermosura cuanto pudo, con ánimo de se

ducir a todos los hombres que la viesen” (Jud 10.4) con el 
fin de matar a Holofernes y salvar a su pueblo del ejército 
Asirio.

• Dalila logra que Samsón le cuente el secreto de su fuerza 
física: “Cómo puedes decir: te amo, si tu corazón no está 
conmigo” (Je 16.15).

• En Nm 25.1-2 los hombres de Israel no pueden rechazar la 
invitación de las mujeres de Moab de adorar sus dioses.

• Las adiciones griegas al libro de Ester enfatizan la belle
za de esta judía como factor decisivo en su posibilidad de 
convencer al rey de salvar a los judíos: “Recobrada su es
pléndida belleza, invocó a Dios...Iba resplandeciente en el 
apogeo de su belleza, con su rostro alegre como de enamo
rada, aunque su corazón estaba oprimido por la angustia” 
(Est 5.la-b).

• Los primeros nueve capítulos de Proverbios enfatizan re
petidamente el peligro de dejarse llevar por la belleza de la 
mujer extraña. Un padre aconseja a su hijo: “No te dejes 
seducir por su hermosura, no te dejes cautivar por sus mi
radas” (Pro 6.25).3b3

La seducción representa, igualmente, lo que podríamos 
llamar una capacidad innata de la mujer que la convierte en 
amenazante para los hombres. Es lo que Gale Yee llama, el “arma

363 Según Jospeh Blenkinsopp, Sage, Priesa, Prophet. Relígious and Intellectual Leader- 
ship in Ancient Israel. Louisville: Westminster John Knox, 1995, 43'44, la mujer 
extranjera en Pro 1'9 representa los cultos extranjeros (en particular cultos a dio' 
sas como Aserá) y la relación entre los dioses extranjeros y la seducción sexual, 
La mujer sabiduría, según este autor, representa la imagen inversa de la mujer 
extranjera: una lleva a la muerte, mientras que la otra trae vida, 

La mujer como extranjera en Israel *183



de las débiles”.304 El control social del hombre sobre la mujer es 
desafiado por la facilidad con la que éste puede quedar “atrapa
do” en las redes de la mujer. El TestRub 5.4 articula claramente 
este temor: “Una mujer no puede vencer por la fuerza a un hom
bre, sino que lo engaña con artes de meretriz”.305

364 Yee, Poor Banished Children of Eve, 48,
365 Trad. de Antonio Piñero, en A. Diez Macho, Apócrifos del Antiguo Testamento Vol 

V, 34. La traducción de H.C. Kee, en Charlesworth, Oíd Testament Pseudepigrapha 
Vol 1, 784, resulta todavía más clara: “For a woman is not able to coerce a man 
overtly, but by a harlot’s manor she accomplish.es her villainy. Ver también, Sir 
9,2: “No te entregues del todo a una mujer, no sea que te llegue a dominar, No te 
acerques a una prostituta, no sea que caigas en sus redes,,,”

366 En su análisis de la simbolización de la mujer como malvada en el Antiguo Tes- 
tamento, Gale Yee, Poor Banished Children ofEve, 25, señala: “Este análisis nece
sariamente requiere determinar las condiciones materiales que afectan relaciones 
de género reales y las resultantes contradicciones y conflictos, que juntos animan 
a la producción de esta ideología”, ,

c) La mujer independiente

El control de la sexualidad de la mujer, las leyes que regu
lan su vida social y religiosa, y la identificación de la mujer con 
la infidelidad, el mal y el ingreso de lo extranjero a Israel, refle
jan una preocupación por el fortalecimiento de los espacios de 
influencia de la mujer en la sociedad durante el período postexí- 
lico. No podemos desligar las luchas de poder que hemos identi
ficado en los textos, de las relaciones de género que representan 
y refuerzan, y de las condiciones materiales que se encuentran 
detrás de ellas.300

Observamos en el capítulo 1 que durante la monarquía se 
produjo un deterioro en el poder social de la mujer como resulta
do de las políticas de centralización. El ámbito de influencia de 
la mujer se redujo del clan a la familia nuclear, cuya importan
cia económica perdió fuerza. Durante y después del exilio, sin 
embargo, en ausencia de un poder político local centralizado, 
la familia y las relaciones de parentesco extendidas empezaron 
a adquirir mayor importancia en la organización de la sociedad. 
Según Eskenazi: 364 365 366
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Si el énfasis en la familia durante el Israel premonárquico signi
ficó una distribución más equitativa del poder para las mujeres, 
entonces el resurgimiento de la familia como unidad socioeco
nómica significativa en el postexilio implica que hubo mayor 
poder para mujeres de lo que tenían durante la monarquía.367 368 369

367 Eskenazi, “Out from the Shadows”, 32-33.
368 Ibid., 25-31. Esto no significa necesariamente que lo mismo sucedía en Judá, pero 

sugiere, según Eskenazi, una nueva perspectiva del papel de la mujer en el judais
mo postexílico.

369 Ver Phyllis Bird, Míssíng Persons and Mistaken Identities. Wbmen and Gender in 
Ancient Israel. Minneapolis: Fortress, 1997, 81-102.

370 Miller, The Religión of Ancient Israel, 38; Susan Ackerman. “The Worship of the 
Queen of Heaven” en Peggy Day, editora, Gender and Difference in Ancient Israel, 
109-124,

Esta autora propone, con base en sus estudios de la co
munidad judía en Elefantina, que durante la época postexílica 
las mujeres realizaron funciones que delatan mayor libertad de 
actuación independiente en la sociedad: las hijas heredaban (in
cluso cuando habían hijos varones), las mujeres se divorciaban 
de sus esposos, compraban y vendían propiedades.308 También 
encontramos pistas de la participación activa de mujeres en el 
libro de Nehemías, donde mujeres colaboran en la construcción 
de los muros de Jerusalén (Neh 3.12), se oponen a la labor de 
Nehemías (Neh 6.14), y en Crónicas, donde mujeres (incluso 
extranjeras) figuran en la genealogía de Israel y donde a una mu
jer se le atribuye la construcción de ciudades (1 Cr 7.24).

Algunas autoras proponen que la existencia de una reli
giosidad enfocada sobre lo femenino, representó igualmente una 
amenaza para la religión normativa “masculina” propuesta por 
el deuteronomista y los profetas.309 Esta religiosidad femenina 
se asocia particularmente con los cultos a las diosas.370 En Jer 
7.16-20 y 44.15-19, el profeta exhorta a las mujeres que adoran 
a una diosa llamada “la reina de los cielos”. El texto describe la 
actividad cúltica de estas mujeres: amasan tortas (7.18), queman 
incienso, hacen libaciones y ofrecen pasteles (44.17-19). Exca
vaciones arqueológicas han revelado un gran número de figuras 
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de diosas; un indicador de la popularidad de las diosas en los 
lugares ciúticos y en las familias.371

371 Miller, The Religión of Ancient Israel, 37; Lods, Israel, 109-113.

Lo anterior sugiere un contexto en el que las relaciones 
de género tradicionales eran desafiadas por una participación 
más amplia de la mujer en la sociedad. La necesidad de proteger 
los intereses de los hombres y su papel social dominante, se ve 
amenazada no sólo por las funciones biológicas de la mujer y su 
capacidad de seducir a los hombres, sino también por los nuevos 
espacios sociales en los que éstas emergen.

La elección de la figura de la mujer para representar la 
infidelidad, la impureza, el mal y el rechazo a lo extranjero, es un 
reflejo de los temores y las inseguridades generadas a nivel de las 
relaciones de género. Pero la valoración de la mujer implícita en 
esta función que le es asignada, no sólo refleja las concepciones 
ya existentes respecto a la mujer en Israel, sino que también las 
refuerza y las perpetúa.

3.2 Implicaciones sociales de una función teológica

En el libro de Esdras, nos encontramos con un grupo de 
personas que vienen de una experiencia de desarraigo, domina
ción y cautiverio. No podemos dejar de reconocer que su su
pervivencia en estas condiciones es testimonio de la resistencia, 
esperanza y creatividad de este pueblo. Estas características, y 
la creciente y necesaria convicción de ser el pueblo elegido por 
Yahvé, les permiten reformular su identidad religiosa y cultural 
para fortalecerla, evitando así la asimilación. La teología que in
terpreta el exilio como castigo por la culpa de Israel, desemboca, 
en algunos sectores, en una identificación de lo extranjero como 
fuente de la infidelidad de Israel.

Ante las diversas amenazas que encuentra la golah en su 
restablecimiento en Judá, en medio de diversas poblaciones - 
tanto judías como otras-, el grupo de Esdras encuentra en la ex
pulsión de las mujeres un medio para unir a la comunidad frente 
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a un peligro común, fortaleciéndose así frente a la amenaza de 
desintegración.

Señalamos a continuación algunas de las implicaciones, 
a nivel social, de esta conceptualización religiosa de la mujer 
extranjera como infidelidad e impureza:

a) Enfocar a las mujeres como el problema de la golah tras
lada las divisiones políticas internas entre los hombres, a las re
laciones de género. Este espacio se convierte en el lugar de las 
luchas sociales y políticas. La mujer cargará con la responsabili
dad, con el fin de salvaguardar la integridad de una comunidad 
- conformada y definida exclusivamente a partir de los hombres. 
El conflicto entre hombres se resuelve por medio de la exclusión 
de las mujeres.

b) El narrador legitima una posición por medio de la muer- 
te/expulsión/victimización de una figura expiatoria. El bienestar 
de los fieles (según se definen a sí mismos), justifica el sacrificio 
de los demás.

c) El celo por la ley asume una importancia fundamental 
para la colectividad, y considera justificadas las implicaciones 
humanas, cualesquiera que éstas sean para el grupo afectado. El 
cumplimiento de la ley se impone por encima de lo humano y 
toda acción considerada necesaria para salvaguardar la ley - por 
más violenta que sea -, es justificable.372

d) El texto sustenta un paradigma de relaciones sociales 
basadas en la exclusión, no solo a nivel político, sino también a 
nivel de la comunidad y familia.

e) La inculpación de las mujeres refuerza y reproduce los 
estereotipos que asocian a las mujeres con el peligro, lo que in

372 Ver, por ejemplo, cómo son felicitados quienes matan por su celo por la ley, Nm 
25.10'13: “Pinjás, hijo de Eleazar, hijo del sacerdote Aarón, ha aplicado mi furor 
contra los israelitas (asesinando a Zimríy Cozbí), porque él ha sido, de entre voso- 
tros, el que ha sentido celo por mi.,,Le concedo a él mi alianza de paz, será para 
él y para su descendencia una alianza de sacerdocio perpetuo”, 1 Mac 2.24'25: "... 
Matatías se inflamó en celo y se estremecieron sus entrañas. Encendido en justa 
cólera, corrió y lo degolló sobre el altar...Emuló en su celo por la ley la gesta de 
Pinjas...”.
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fluye en el espacio social, la legislación y la valoración de las 
mujeres en la cotidianidad.

f) La representación de lo femenino como infidelidad e 
impureza identifica a Yahvé, por oposición, con lo masculino. 
La mujer extranjera, Israel como esposa infiel, Babilonia como 
la gran prostituta: todas estas figuras femeninas se oponen al 
hombre fiel, constante, cuya acción castigadora se justifica por 
la rebeldía de la figura femenina. Esta lógica sustenta el papel 
dominante del hombre en la sociedad y su derecho a controlar, 
castigar e incluso rechazar a la muj er.

g) El sistema religioso legitima, en la exclusión de las mu
jeres extranjeras, la pretensión de homogeneidad y exclusivismo 
de raza, etnia, género y expresión religiosa, a partir de criterios 
definidos por el sector dominante.

h) La imposibilidad de hablar, de expresar su punto de 
vista, de ofrecer perspectivas distintas, disminuye a las mujeres 
extranjeras en su calidad de seres humanos. De esta manera el 
sacrificio de lo “infra-humano” se justifica por el bien de lo “ple
namente humano”.

i) La “extranjeridad” de un grupo, definida por otro, es 
una forma de ejercer poder simbólico y real sobre quienes no se 
ubican dentro de los criterios definidos para la identidad propia 
del grupo en el poder. Se rechaza lo extranjero, lo otro, porque 
cuestiona la homogeneidad e integridad (pretendidas) de lo que 
se establece como legítimo.

j) Es a partir del poder, sustentado en la religión, que se 
define lo que es normativo.

Conclusión

Hemos analizado en este capítulo cómo las mujeres ex
tranjeras son responsabilizadas por el peligro y la amenaza que 
confronta a Israel en momentos críticos de su historia. Aquello 
que desafía la hegemonía del grupo representado en el texto es 
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descrito en términos de la seducción o presencia de mujeres ex
tranjeras.

Esta interrelación entre lo extranjero y la mujer que en
contramos en los textos señalados, nos llevó a reflexionar sobre 
la valoración de la mujer que la convierte en apta para perso
nificar este papel. Descubrimos que tanto la mujer como lo ex
tranjero representan peligro para Israel y explican la infidelidad 
del pueblo. La mujer extranjera, como conjugación de estos dos 
temores, es la personificación de lo extranjero que logra, por su 
condición de mujer y esposa, ingresar a lo más íntimo de Israel. 
La lucha contra lo que es extraño a Israel se traslada del ámbito 
político al ámbito del hogar, del matrimonio y de la sexualidad.

De esta manera el judaismo postexílico representado en 
Esd 9-10, desplaza los conflictos internos sobre una figura que es, 
indiscutiblemente, extranjera, tanto por su condición de género 
como por la definición de pertenencia a Israel que desarrolla el 
texto. En la expulsión de las mujeres, el texto simboliza la re
cuperación del orden en el mundo de la golah, la definición de 
límites claros, la prioridad del mundo de los hombres (la colec
tividad desde lo masculino), sobre la familia y el mundo de las 
mujeres. Habiendo analizado el carácter teológico del texto, que 
identifica a Yahvé con lo masculino y lo extranjero/impureza con 
lo femenino, reconocemos que estas oposiciones reflejan y legi
timan relaciones de poder - particularmente aquellas de género 
- existentes en la sociedad.
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Conclusión final

El camino recorrido...

Iniciamos esta investigación con una serie de preguntas 
que surgieron de las primeras lecturas de Esd 9-10. Nos pregun
tamos, en primer lugar, por los condicionamientos históricos, 
sociales y teológicos que se conjugaron en la preocupación que 
refleja el texto por la mujer extranjera como factor crítico que 
amenaza la supervivencia de la comunidad judía postexílica. 
Cuestionamos el hecho de que, a pesar de coincidir con muchos 
otros textos del Antiguo Testamento en su rechazo de los pue
blos autóctonos y enemigos de Israel (Esd 9.1), el capítulo 10 de 
Esdras define como rebeldía y delito únicamente el matrimonio 
de hombres de la golah con mujeres “extranjeras”. El rechazo ge
neralizado de todo lo que no es Israel, se encarna en la expulsión 
de las mujeres. Esto nos llevó a investigar la relación causal que 
sugiere el texto entre la presencia de las mujeres extranjeras, la 
impureza y la infidelidad de Israel.

Al profundizar en el estudio del texto, sospechamos que 
detrás del lenguaje teológico que justifica la expulsión de las mu
jeres y la separación de todo lo extranjero, existen intereses polí
ticos y luchas de poder más amplios. El énfasis en la legitimación 
persa de la golah, la identificación de la ley del rey con la ley de 
Yahvé, y el poder otorgado al personaje de Esdras, refuerzan esta 
sospecha; como también la definición de criterios rígidos para
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pertenencia a la golah a partir de la llegada del grupo de Esdras 
en el capítulo 7. Una comparación de Esd 9-10 con otros tex
tos donde la presencia de la mujer extranjera es problemática, 
nos aportó elementos para fortalecer esta sospecha. A partir de 
lo anterior planteamos, como acercamiento particular de esta 
investigación, el estudio de la función literaria, retórica y teoló
gica de la mujer extranjera en Esd 9-10. Proponemos que en esta 
función literaria y teológica, le es asignada a la mujer extranjera 
un papel que representa los peligros que amenazan a Israel en 
momentos históricos críticos.

Descubrimos en Esd 9-10, que más allá de los conflictos 
materiales ocasionados por la presencia de mujeres extranjeras 
en la golah en un momento particular,373 este texto desarrolla, 
por medio de la figura de la mujer extranjera, una normativa 
para el judaismo posterior. La preocupación por la identidad del 
judaismo en el contexto del pluralismo teológico y étnico pos- 
texílico, y la concepción de la mujer como “otro absoluto” frente 
al judaismo concebido desde lo masculino, se conjuga en una 
formulación en la que la mujer llega a representar todo lo que es 
“extranjero” para Israel.

373 Acercamiento valioso que caracteriza muchas de las investigaciones actuales, Ver 
cap.l.

Aunada a esta representación de lo extranjero en la figu
ra de la mujer, descubrimos, tanto en Esdras como otros textos, 
que lo que es designado como “extranjero” en realidad no es extraño 
para Israel. Sugerimos que en el libro de Esdras, los así llamados 
“pueblos de la tierra”, son en realidad judíos que permanecieron 
en Judá durante el exilio. La discusión en Esd 9-10 se basa, en
tonces, en la imposición de criterios de identidad que separan a 
quienes, en realidad, son hermanos y los convierte en extranje
ros. Esta distinción que procura establecer el grupo de Esdras, y 
que genera un conflicto al interior de la golah, se encarna en la 
expulsión de las mujeres extranjeras. De esta manera el conflicto 
entre hermanos se “resuelve” trasladándolo a una figura que re
presenta aquello que es, indiscutiblemente, “otro”.
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En nuestra investigación priorizamos una metodología 
exegética para el estudio de Esd 9-10, como también de otros 
textos que contribuyen a nuestra tesis. Este análisis exegético 
nos aportó las bases para explorar la estrategia retórica del tex
to, alimentada por una comprensión de la teología, perspectiva 
histórica, contexto social y percepciones de género reflejados en 
los textos.

Desarrollamos nuestro estudio en cuatro capítulos. En el 
Capítulo 1, empezamos identificando nuestra propuesta de estu
dio. Seguidamente, resumimos los acercamientos al estudio de 
Esd 9-10 que encontramos en la bibliografía consultada; esto con 
dos objetivos: a) distinguir nuestro aporte particular al estudio 
de Esd 9-10, y b) valorar los aportes de esta literatura y desarro
llar aquellos que consideramos importantes para nuestro estudio 
del texto. Concluimos el primer capítulo con la valoración ge
neral de la mujer, tanto a nivel social como teológico, que en
contramos en el Antiguo Testamento. De esta manera ubicamos 
el texto de Esd 9-10 dentro del mundo conceptual de la mujer 
que encontramos en el Antiguo Testamento, como también en 
la literatura apócrifa y pseudoepígrafa.

En el Capítulo 2, enfocamos el contexto literario del li
bro de Esdras. Consideramos fundamental aportar una visión 
global del libro de Esdras, ya que encontramos en los capítulos 
9-10 elementos de continuidad como también de discontinuidad 
con el resto del libro. La estructura del libro contribuye a una 
comprensión del grupo (o grupos) detrás del texto, su perspec
tiva teológica, sus temores, conflictos y esperanzas. En el Capí
tulo 3 analizamos, con base en las tradiciones deuteronómica y 
sacerdotal, las perspectivas teológicas desarrolladas a partir del 
exilio babilónico. En particular, nos preocupamos por aquellos 
elementos teológicos que encontramos reflejados en Esd 9-10: la 
autocomprensión de los exiliados como “remanente” elegido por 
Yahvé, los criterios de identidad definidos a partir del exilio, la 
relación con los extranjeros (en particular los habitantes de Ca- 
naán/Judá), la infidelidad religiosa expresada en el seguimiento 
de otros dioses y en la impureza, y la impureza de la mujer.
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Lo anterior nos preparó para el análisis de Esd 9-10 y el pa
pel de las mujeres extranjeras en este texto, tema del Capítulo 4. 
El interés por entender la estrategia literaria y retórica del texto 
nos llevó a un análisis detallado de la composición, estructura, 
vocabulario e imágenes que encontramos en el texto. Enfocamos 
particularmente las implicaciones de Esd 9 en su intención nor
mativa, enfatizando la terminología sacerdotal de separación, 
mezcla, santidad e impureza; como también la teología deutero- 
nomista que interpreta el castigo del exilio como resultado de la 
desobediencia de la ley y la inftdelidad de Israel. Resaltamos la 
culpa y el temor como elementos claves que generan un rechazo 
a lo diferente - encarnado en la figura de las mujeres extranje
ras. En Esd 10 encontramos claves para sospechar del aparente 
consenso que presenta el texto alrededor de la expulsión de las 
mujeres, lo que nos llevó a explorar los conflictos políticos, re
ligiosos detrás del texto, según las pistas que nos aporta el libro 
de Esdras.

Concluimos esta investigación, en el Capítulo 5, con una 
lectura de los relatos de Jezabel y Salomón en 1 y 2 Reyes, a 
partir de nuestra comprensión del papel que le es asignado a las 
mujeres extranjeras en Esd 9-10. Las diferencias entre estos re
latos sugieren que existe un desarrollo teológico y literario en la 
representación de la mujer extranjera en el Antiguo Testamen
to. Resaltamos, particularmente, la caracterización de la mujer 
extranjera en 1 y 2 Reyes como seductora e instigadora, mientras 
que en Esdras las mujeres extranjeras generan polémica por el 
sólo hecho de estar presentes en medio de Israel. Esto nos llevó 
a priorizar la impureza de la mujer (extranjera) como elemento 
teológico importante en la representación de las mujeres en Es
dras, algo que encontramos desarrollado con mayor precisión en 
textos posteriores a Esdras.

Seguidamente sugerimos algunos de los factores que con
tribuyen a explicar por qué a la mujer le es asignado el papel 
representativo del peligro, la amenaza, la infidelidad e impureza 
en muchos textos del Antiguo Testamento. Enfocamos el mundo 
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simbólico que define a la mujer en los textos, como también el 
papel de la mujer en la sociedad postexílica. Aunque nuestro 
acercamiento al estudio del texto nos ha llevado a enfatizar la 
función teológica y literaria de la figura de la mujer extranjera 
en Esdras, no ignoramos las implicaciones sociales y humanas 
del texto para las mujeres durante y después del período persa. 
Cerramos el capítulo 4, entonces, con algunas reflexiones sobre 
las implicaciones, a nivel social, de la función teológica/repre- 
sentativa asignada a la mujer en Esd 9-10.

El camino por recorrer...

Lo cierto es que el impacto y las implicaciones de Esd 9-10 
no se reducen al mundo en el que surge el texto. ¿Cómo leemos 
hoy un texto que, a partir de una postura religiosa, legitima la 
violencia hacia lo que es diferente, sin considerar las implica
ciones humanas? ¿Qué impacto tiene este texto en los círculos 
donde prevalece una lectura literalista de la Biblia? ¿Qué signi
fica, para aquellos definidos como “diferentes” por la sociedad 
dominante - mujeres, indígenas, afrodescendientes, sectores em
pobrecidos, inmigrantes -, un texto que sustenta el privilegio de 
unos con base en el sacrificio y la exclusión de otros?

Las implicaciones humanas, teológicas y pastorales de Es
dras 9-10 para nuestro contexto latinoamericano y mundial hoy 
merecen un trabajo independiente. Nos limitamos a compartir a 
continuación algunas breves reflexiones sobre los problemas que 
surgen del texto y algunas propuestas sobre cómo leer el libro de 
Esdras frente a la realidad actual.

Frente al espejo de Esdras 9-10

Cuando leemos el relato de la expulsión de las mujeres 
extranjeras como la búsqueda de un grupo por redefinir las bases 
de su identidad, no podemos pretender encontrar en el texto 
normas absolutas para la vida. Lo que podemos encontrar es, 
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más bien, un reflejo de vivencias, inseguridades y diálogos que 
se repiten a lo largo de la historia, y que se hacen presentes en 
nuestro contexto hoy. El libro de Esdras se convierte, por así de
cirlo, en un espejo en el que podemos ver reflejadas nuestras pro
pias incertidumbres y nuestras ansias, como también los peligros 
inherentes a nuestra visión religiosa y teológica. No podemos 
leer el texto sin participar en él, sin cuestionar y dialogar con el 
texto, contribuyendo - desde diferentes voces y experiencias - a 
la conversación ya presente en sus letras. Como señala Phyllis 
A. Bird:

(La Biblia) nos presenta con el diálogo de una comunidad en 
el transcurrir del tiempo, un diálogo acerca de la fuente y el 
significado de su vida, su destino y su vocación. Es un diálogo 
que adopta un nuevo lenguaje para nuevas situaciones, una con
versación llena de conflicto y argumentación apasionada de las 
diferentes voces que presentan sus visiones y sus pretensiones a 
la verdad. Requiere que participemos en el diálogo para probar 
esas pretensiones. No podemos mantenernos en el margen, no 
podemos responder únicamente por medio de la apreciación es
tética. Estas voces pretenden decir la verdad acerca de la natura
leza de nuestra existencia, nuestro destino, nuestro mundo.374

374 Phyllis A, Bird, Míssíng Persons and Mistaken Identities, 262,

En el libro de Esdras, como en todo el Antiguo Testa
mento, las expresiones religiosas son manifestaciones de las con
diciones materiales (políticas, sociales, socioeconómicas) de la 
sociedad. Como tal, la religión se evidencia de manera particular 
la dinámica social. El mismo fenómeno se evidencia en nuestros 
contextos hoy. Con el fin de dialogar con Esd 9-10, a partir de 
nuestra realidad, señalamos a continuación algunos de los desa
fíos que descubrimos al vernos reflejados en ese espejo que es el 
texto.

1. La religión que legitima, como orden establecido por 
Dios, el privilegio de unos y la exclusión de otros es un tema evi
dente en el libro de Esdras: una interpretación de la Biblia como 
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normativa, una lectura de la historia como absoluta, una raza 
como elegida, un sexo como representativo de la humanidad. 
La presencia de lo diferente - y la comprensión de que no es tan 
diferente - amenaza la pretensiones de exclusividad construidas 
sobre bases precarias, por lo que su presencia debe ser rechazada. 
No hay que ir muy lejos para encontrar evidencia de este peligro 
en nuestro contexto, desde las relaciones institucionales, hasta 
las interacciones humanas.

2. La imposición de la ley por encima del bienestar huma
no, en un contexto que busca seguridad y respuestas absolutas a 
las ambigüedades de la vida.

3. La alianza entre el poder político y el poder religioso 
implica la exclusión de otros, el rechazo de la diversidad y la 
imposibilidad de dejarse cuestionar por las voces de quienes está 
fuera de ese ámbito de poder.

4. El peligro de que la liberación de la opresión se convier
ta en un mecanismo para oprimir a otros. Para el grupo de Esdras, 
la experiencia de castigo, exclusión y desarraigo, en vez de gene
rar un pensamiento más amplio, más tolerante e inclusivo, tuvo 
su desenlace en un exclusivismo más riguroso, en la búsqueda de 
aislamiento y la pretensión de ser pueblo único y particular para 
Yahvé. La resistencia de un grupo pequeño e impotente frente a 
los imperios es significativa, pero corre el peligro, como vemos 
en Esdras, de reafirmar su existencia por medio de la exclusión 
de otros y otras.

5. La deshumanización de las víctimas. En Esdras las mu
jeres no hablan, no tienen nombre, no sabemos nada de ellas. Al 
negarles el derecho a estar presentes como seres humanos, y al 
identificarlas con todo aquello que representa peligro y maldad, 
el texto nos prepara para aceptar, incluso apoyar, su expulsión. 
La negación de la humanidad del otro ha sido característica de 
las luchas entre naciones y religiones.

6. ¿Quién es mi prójimo? En Esdras, la definición del próji
mo es reducida a un pequeño grupo que es privilegiado y protegi
do por el poder político y la interpretación de la ley de Yahvé. El 
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amor al prójimo, en este contexto, se convierte en la protección 
de quienes yo acepto como prójimo, y no un desafío para rom
per barreras y vivir la solidaridad y el amor como base de toda 
relación humana. Es más cómodo restringir nuestro “prójimo” a 
quiénes son como nosotros, quienes no nos cuestionan ni desa
fían nuestra visión del mundo y de Dios. Nuestra definición del 
prójimo refleja los prejuicios y temores que hemos interiorizado 
y, si no los cuestionamos, se convierten en la base de nuestras 
relaciones eclesiales, comunales, personales e institucionales. El 
rechazo del otro, el temor a lo diferente, refleja nuestra propia 
inseguridad y la ambigüedad en la que vivimos. Rechazar al otro 
o a la otra es rechazar aquello que forma parte de nosotros, pero 
que no queremos reconocer como propio.

7. La inculpación del otro. En Esdras, las mujeres son res
ponsabilizadas por problemas que, en realidad, eran propios del 
mundo de los hombres. El lenguaje religioso y teológico esconde 
las luchas de poder en la comunidad postexílica. Este texto, como 
muchos otros en el Antiguo Testamento, convierte al “otro” - 
naciones extranjeras, mujeres extranjeras - en la explicación o 
la excusa de la infidelidad de Israel. La infidelidad representa, 
para quienes redactan los textos, las acciones o actitudes con
trarias a las que el grupo dominante considera apropiadas para 
Israel. En vez de reconocer los problemas como internos a Israel, 
los textos inculpan a otros.

Los anteriores problemas que surgen de nuestro diálogo 
con el texto a partir de nuestras realidad hoy, evidencian la inte
rrelación entre lo religioso y lo social, tanto en el Antiguo Testa
mento (donde en realidad no podemos hablar de una distinción 
entre ambos), como en el mundo de hoy. De la mano con los 
poderes políticos y económicos, lo religioso puede legitimar y 
sustentar la deshumanización de nuestros pueblos; mientras que 
asumiendo un papel profético puede hacer presente la voz de los 
y las que han sido silenciadas.
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Abrazando lo humano...

Una lectura de Esd 9-10 desde las mujeres y etnias exclui
das, nos sugiere algunos de los desafíos para el desarrollo de una 
visión teológica y religiosa desde lo humano y afectivo.

1. Resignificar nuestro mundo simbólico a partir de las voces y 
la experiencia tanto de las mujeres como de los hombres, tanto de lo 
propio como lo extranjero. Esto requiere desafiar el universalismo 
que se define a partir del hombre, a partir de una raza o una na
cionalidad. El ser humano no equivale al hombre, ni a la persona 
de piel blanca, ni a la cultura del nordatlántico. Exige una reva
lorización de la función social de la mujer, de los valores cultura
les y religiosos de los pueblos originarios, y una relativización de 
aquello que definimos como absoluto, abriendo espacio para la 
pluralidad y diversidad en todos los ámbitos de la vida.

2. Rechazar una concepción de la vida cristiana como cumplí' 
miento de normas y leyes absolutas. Esto implica entender los tex
tos como reflejo de un momento histórico, de una experiencia 
teológica y religiosa particular, buscar el contexto al que respon
den, valorando las imágenes que surgen de otras voces y perspec
tivas que encontramos en la Biblia. En el Evangelio de Mateo, 
por ejemplo, encontramos un desafío a la exigencia legalista del 
cumplimiento de la ley que ignora el espíritu detrás de la ley (cf. 
Mt 5.17-48). Jesús propone un cumplimiento de la ley que se 
basa en el amor a Dios y al prójimo, colocando la integridad y la 
justicia por encima del cumplimiento de los preceptos.

3. Desafiar la interiorización del papel subordinado, sacrificial 
de la mujer en la sociedad y en el cristianismo como función natural 
establecida por Dios. Las mujeres asumen y aceptan como nece
sario renunciar a sus propios sueños, a su propia voz y expresión, 
con el fin de asegurar el bienestar de otros (generalmente los 
hombres). La mujer debe esforzarse por ser esposa, madre, aman
te bella y ama de casa. El rechazo del sufrimiento y sacrificio 
como propios del papel social y religioso de la mujer requiere 
el reconocimiento, por parte de hombres y mujeres, de la plena 
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humanidad de la mujer, la revalorización de su cotidianidad y 
de su derecho a realización como “ser para sí” y ya no “ser para 
otros”, con el fin de conformar relaciones de apoyo mutuo en 
comunidades de hombres y mujeres.

4. Confrontar los mecanismos que crean “chivos expiatorios” 
sobre los cuáles trasladamos la responsabilidad por problemas socia- 
les, políticos y religiosos. Los chivos expiatorios de la sociedad y la 
iglesia frecuentemente son extranjeros. En ausencia de quienes 
pueden ser definidos como extranjeros, según René Girard, la 
comunidad convierte en extranjeros a “aquellas personas que, 
por alguna razón u otra no se ajustan bien al estilo de vida de la 
comunidad...”.   Reconocer que “lo extranjero” forma parte de 
todos y todas nosotras; restaurar los “chivos expiatorios” conde
nados por el sistema social y religioso, desde la preocupación por 
las víctimas como seres humanos.

375376

5. Superar la exigencia del sacrificio como base para la relación 
entre Dios y los seres humanos. Enfocar como objeto del ministerio 
de Jesús, no el sacrificio y el sufrimiento, sino “las obras de justi
cia, la instauración de relaciones de misericordia y de solidaridad 
entre las personas”.370

6. Desarticular la representación simbólica de la mujer como 
maldad y peligro para los hombres y la fe. Esta tarea requiere des- 
personalizar el temor y el fracaso y desobjetivizar a las mujeres, 
reconociendo la responsabilidad de cada cuál por sus acciones y 
actitudes.

7. Abrazar la diversidad de género, etnia, raza y religión como 
elementos que enriquecen nuestra experiencia como seres humanos y 
nuestra comprensión de Dios. Para esto es fundamental establecer 
relaciones abiertas de mutualidad con quienes consideramos di
ferentes, respetar su derecho a ser diferentes y desarticular nues
tra concepción de lo normativo para incluir la pluralidad que 
representa el mundo en el que vivimos.

375 René Girard, Literatura, mimesis y antropología. Traducido del inglés por Alberto L. 
Bixio, Baltimore, Johns Hopkins Univ., 1978, Barcelona: Gedisa, 1997,198.

376 Ivone Gebara, Rompendo o Silencio. Urna fenomenología feminista do mal. Petrópo- 
lis: Editora Vozes, 2000, 134.
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8. Reconocer las implicaciones sociales de nuestras teologías. 
Dejarnos cuestionar por quienes son afectados por nuestra inter
pretación de la Biblia y del papel de la iglesia en la sociedad.

9. Afirmar la humanidad y dignidad de todo ser humano, in
cluyendo aquellos que son ignorados y excluidos por el sistema 
político, económico y religioso.

10. Asumir el compromiso de la fe expresado en relaciones dig
nificantes y plenamente humanas. Vivir una experiencia de “celo 
por Yahvé” que no desemboca en la nulificación (simbólica y 
material) de los “diferentes”, sino en el abrazo solidario, en el 
cariño, el acompañamiento y la lucha frente a todo aquello que 
atenta contra el derecho de los más débiles.

Escuchando las voces de las mujeres...

En la película “En el nombre de Dios”,377 mujeres - jo- 
vencitas - son enclaustradas y esclavizadas en un convento en 
Irlanda por ser, en esencia, demasiado bonitas.378 Son entregadas 
por sus propias familias por el crimen de ser atractivas para los 
hombres. Estas mujeres son consideradas una amenaza para la 
sociedad porque su presencia hace tropezar a los hombres. Inte
resantemente, la película admite que el problema es la debilidad 
de los hombres.Pero las que son responsabilizadas por las conse
cuencias de esa “debilidad” son las mujeres. Los hombres siguen 
su vida, mientras que ellas lavan ropa y viven en un encierro 
perpetuo. Esta película nos muestra algo que no encontramos en 
Esdras, la perspectiva de las mujeres - su dolor, sus luchas, sus 
sensibilidades. Nos encontramos con ellas como seres humanos 
y rechazamos enfáticamente las “mentes cerradas” que las con
denaron.

377 Peter Mullan, escritor y director, The Magdalene Sisters. Producido por Scottish 
Screen Film Council y el Ir isla. Film Board, 2002,

378 Situación verídica que siguió en práctica hasta finales del siglo XX,

El narrador del libro de Esdras no quiere que escuchemos 
la historia de las mujeres extranjeras. Está preocupado por lo que 
considera más importante - los problemas entre los hombres.
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No podemos dejar de preguntarnos, sin embargo, qué estarían 
pensando estas mujeres. No sabemos si protestaron, si aceptaron 
humildemente su destino, si lloraron o se rebelaron. Pero lo que 
no sabemos de las mujeres de Esdras, lo podemos descubrir en la 
vida de las mujeres de nuestro país, nuestro barrio, nuestra comu
nidad eclesial. En ellas podemos ver reflejadas las consecuencias 
de los valores sociales y religiosos del mundo en el que vivimos. 
Deshilvanando las redes de prejuicios y temores que las mantie
nen atrapadas - tanto en los textos como en la sociedad - podemos 
descubrirlas, conocer sus nombres y escuchar sus voces.

La experiencia de las mujeres en Esdras nos dice algo del 
mundo del judaismo postexílico, pero también de la actualidad. 
Nos desafía a descubrir al “otro” y a la “otra” que es silenciada 
por los “textos” de nuestro mundo hoy, y nos desafía a entender 
los mecanismos religiosos que refuerzan su silencio y su exclu
sión.
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Apéndice

Judá bajo el Imperio Persa

El libro de Esdras ubica los eventos que narra durante los 
reinados de varios de los reyes persas, empezando con Ciro (Esd 
1.1) y terminando con Artajerjes (Esd 7.1). Su interés es narrar, 
desde una perspectiva particular, los eventos significativos del 
establecimiento de los judíos exiliados en su regreso a Judá. Esta 
historia relaciona los sucesos del Imperio Persa con la vida de la 
comunidad en Palestina.

La importancia de esta región geográfica para el Imperio 
Persa radicaba en su ubicación en las fronteras del imperio, su 
cercanía a Egipto y las vías de comunicación terrestre que atra
vesaban Palestina conectando a Asia Menor y Mesopotamia con 
Egipto. Las luchas del imperio persa por dominar a Egipto fueron 
de las más difíciles y Palestina jugó un papel importante en la 
estrategia militar y económica del imperio en aquella región. Un 
repaso de las política del Imperio Persa en Judá y las regiones ve
cinas aporta elementos para la comprensión del libro de Esdras.

a) El Imperio Persa y su política hacia Judá

Ciro el Grande, fundador del Imperio Persa, gobernó a los 
persas de 559 a.C. a 530 a.C, luego de conquistar a los medos 
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en 559 a.C. y a Babilonia en 549 a.C. 379 El “Cilindro de Ciro” 
registra la conquista de Babilonia y proclama la benevolencia 
de Ciro. Según este cilindro, el nuevo rey permitió el regreso de 
los dioses locales a sus lugares de origen, como también de los 
pueblos deportados por Babilonia. Podemos ubicar el inicio del 
regreso de judíos exiliados a Palestina, relatado en Esd 1 y 2, en 
este contexto.380 El apoyo oficial para la reconstrucción del tem
plo forma parte de la política de fortalecimiento de las fronteras 
del imperio. Señala John Berquist:

379 Según la “Crónica de Nabonidus”, el pueblo de Babilonia, insatisfecho con su rey, 
se entregó sin resistencia bélica y cuando Ciro entró a Babilonia: “ramas verdes se 
extendieron delante de él: el estado de Paz se impuso en la ciudad”, Ciro fue reci
bido no como conquistador, sino como liberador, James Pritchard, editor, ANET. 
Princeton: Princeton University Press, 1955, 306-307,

380 Según Donner, Historia de Israel Vol 2, 465, hay evidencia de que el regreso de los 
exiliados en realidad no empezó hasta el reinado de Cambises, en las últimas dos 
décadas del siglo VI a.C.

381 Berquist, Judaism in Persia’s Shadow, 26,
382 La miseria económica es interpretada por Ageo 1.5-11, como consecuencia del 

atraso en la reconstrucción del templo.

Ya que los templos estaban involucrados en la recolección de 
tributos e impuestos, como también en la fundamentación ideo
lógica de la sociedad, la periferia (del imperio) recibió cierto 
apoyo para la reconstrucción de sus instituciones religiosas. La 
intención de Ciro era que su apoyo a Jerusalén y otras áreas si
milares contribuiría a sus políticas de expansión imperial.381

Esd 4.5 señala que la reconstrucción del templo se detuvo 
durante el reinado de Ciro y no se retomó hasta el reinado de 
Darío, entre los cuales ubica los reinados de Jerjes y Artajerjes. 
Aunque la cronología de los reyes está fuera de orden (Jerjes y 
Artajerjes reinaron después de Darío), el apoyo de Ciro y Darío 
para la reconstrucción de templos en el imperio es constatada 
por los historiadores. La motivación más inmediata para recons
trucción, sin embargo, según Esd 5.14-16, fueron las palabras de 
los profetas Ageo y Zacarías.382 Estos libros proféticos nos ofrecen 
una perspectiva bastante distinta a la de Esdras de la situación 
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socio económica de la población en Judá y los motivos por los 
cuáles se había postergado la construcción del templo.

Darío, el rey persa que tomó el poder después de Cambi- 
ses, enfatizó la descentralización administrativa de las provincias, 
para la cual requería el apoyo de centros administrativos fuertes 
(los templos) y la codificación de leyes.383 Bajo Ciro ya existían 
satrapías, una de las cuales incluía a Palestina y Babilonia, pero 
Darío reorganizó las satrapías, separó a Babilonia de la región 
palestinense (Abar Nahar) e instaló sátrapas y gobernadores lo
cales.384 Con esto logró una eficaz administración del imperio sin 
tener que recurrir a la fuerza militar.

383 Con Darío inició el interés de los persas por la codificación de leyes locales en las 
satrapías y el apoyo de las prácticas locales, Ver Yamauchi, Persia and the Bible, 
257; A, T Olmstead, A History of the Persian Empire. Chicago: University of Chu 
cago, 1948, 119'134; Berquist, Judaism in Persia’s Shadow, 55,

384 Ephraim Stern, “The Persian Empire and the Political and Social History of Pa' 
lestine in the Persian Period” en Davies y Finkelstein, The Cambridge History of 
Judaism. Vol 1. The Persian Period, 78, aclara que no hay seguridad en cuanto a 
la fecha de la división, sólo que para el reinado de Artajerjes, la satrapía de Abar 
Nahar era independiente de Babilonia, Según Sean McEvenue, “The Political 
Structure in Judah from Cyrus to Nehemiah”, CBQ 43 (1981) 356, el gobierno 
persa empleaba dos líneas de autoridad, una que pasaba del emperador al sátrapa 
y al gobernador, y otra que consistía de un grupo de oficiales que informaban 
directamente al emperador para asegurar la lealtad de los sátrapas y gobernadores, 
Es discutida la independencia de Judá y Samaría. Algunos autores consideran que 
Judá permaneció bajo la administración de Samaría (ver McEvenue, “Political 
Structure in Judah”, 354'358), mientras que otros sugieren que Judá era admi' 
nistrativamente independiente de Samaría (o lo fue en diversos momentos del 
período persa (ver Stern, 83; Morton Smith, Palestinian Parties and Politics, 196),

385 Si es así, Ageo y Zacarías, quienes apoyan a Zorobabel, estarían buscando favore- 
cer los intereses del imperio persa, Otra lectura del texto supone que Zorobabel 
se rebeló contra el imperio y que por eso desaparece repentinamente del libro 
de Esdras y de la historia del judaismo postexílico, Cf, Sacchi, The History of the 
Second Temple Period, 61,

Aunque el Imperio Persa ha sido caracterizado como 
más benevolente que los imperios anteriores que dominaron a 
Israel, mantuvo un estricto control de las provincias, por medio 
de los funcionarios administrativos, gobernadores locales leales 
al imperio y la recaudación de tributos e impuestos.

Según Berquist, Zorobabel, gobernador de Judá duran
te el reinado de Darío, era un leal funcionario persa y su labor 
era gobernar para el beneficio del imperio.385 Esto no significa, 
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sin embargo, que la situación económica de Judá fuera favorable 
para la población. Los impuestos del imperio eran onerosos y la 
presencia de militares y comerciantes persas y judíos exiliados des
embocó en una estratificación social que afectó negativamente a 
la población. Según Stem,3Só durante el reinado de Darío empezó 
a incrementar el número de exiliados judíos que regresaban a Judá. 
Esto quizá como resultado de las continuas revueltas en Babilonia 
y la crisis económicas que éstas provocaban.

Bajo Jerjes, hijo de Darío, Egipto se rebeló en 486 a.C. 
contra el Imperio Persa. Esta rebelión, y la preocupación por ase
gurar la dominación persa sobre la región estratégica de Judá, 
podría explicar la oposición a la reconstrucción de la ciudad en 
Esdras 4.6ss.386 387 Este rey dejó de apoyar a los templos locales y 
buscó centralizar el imperio por medio de la fuerza militar.388

386 Stern,wThe Persian Empire and the Political and Social History? of Palestine Pe^ 
riod”, 72.

387 Ibid., 72V3.
388 Berquist, Judaism Under Persia’s Shadow, 89,
389 Ver Albertz, The History of Israelite Religión, Vol II, 446,

Jerjes, asesinado en 465 a.C., fue sucedido por su hijo 
Artajerjes, bajo cuyo reinado se ubican ambos Esdras y Nehe
mías, según sus respectivos libros. Al parecer, durante el reinado 
de Artajerjes la estabilidad del imperio se vio amenazada por 
revueltas constantes, particularmente en Egipto y Babilonia. La 
presencia de líderes fuertes sugiere, según algunos autores, la ne
cesidad de estabilizar la situación en Judá para lograr control de 
Egipto y mantener las rutas comerciales.389 Poco más de un siglo 
después, en 330 a.C., Darío III, último rey de la dinastía aqueme- 
nida fue derrotado por Alejandro Magno e inició el período de 
dominación griega.
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Las mujeres extranjeras en Esdras 9-10 
no tienen voz, ni nombre. Tampoco se 
les atribuye ninguna acción, ni siquiera 
rasgos corporales o de personalidad. 
Las conocemos únicamente a través 
de las voces masculinas que disputan 
su presencia en la comunidad. Esta 
actitud hacia las mujeres extranjeras 
revela, en el fondo, cómo la comunidad 
se percibe a sí misma, el contexto en el 
que se encuentra, su interpretación de la 
realidad y el ideal hacia el que apunta. 
Este fenómeno de exclusión se repite de 
diversas formas a lo largo del Antiguo 
Testamento, en particular en los textos 
post-exílicos.

El título, La mujer como extranjera 
en Israel, identifica la propuesta 
fundamental de esta investigación, a 
saber, el estudio de cómo, en la figura de 
la mujer, se personifica la extranjeridad, 
tanto cultural, como religiosa, étnica y 
de género.

En un mundo definido a partir 
de lo masculino, la mujer siempre es, 

inevitablemente, extranjera.
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