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RESUMEN

Partiendo de la hipétesis de que los textos académicos de los Sabios del judaismo cldsico
(siglos 1-v11r ec) forman parte de un 4mbito restringido, frente a otros textos de compilacién
tardfa, como son los denominados Tratados Menores del Talmud —orientados mds bien a
un dmbito publico con intencién didictica—, leeremos uno de dichos tratados revisando
la visibilidad (o la invisibilidad) de las mujeres a lo largo de sus contenidos y de sus argu-
mentaciones. Se ha seleccionado para ello uno de esos textos éticos, Kallah Rabbati, por ser
un tratado que ordena asuntos cotidianos que afectan a hombres y mujeres, como son las
relaciones sexuales del matrimonio, ademds de contemplar otras consideraciones éticas sobre
el comportamiento humano. A través del texto analizaremos el papel que las mujeres pudieron
tener en el émbito académico, para posteriormente analizar c6mo se presentan en el discurso
y considerar su posible papel como emisoras o como receptoras de estos textos diddcticos del
judaismo cldsico.

PaLaBRAS CLAVE: mujeres judias, judaismo cldsico, literatura rabinica, Kallah Rabbati, ética
rabinica, modelos femeninos.

(IN)VISIBILITY OF WOMEN IN THE DIDACTIC TEXTS OF CLASSICAL JUDAISM
ABSTRACT

On the basis of the hypothesis that the academic texts of the sages from classical Judaism
(1-8" centuries CE) form part of a restricted sphere, as opposed to other texts of later
compilation, such as the so-called Minor Treatises of the Talmud —oriented more towards
a public sphere with a didactic intention—, we will read one of these treatises in order to
review the visibility (or invisibility) of women in its contents and arguments. One of these
ethical texts, Kallah Rabbati, has been selected for being a treatise that orders daily issues
that affect men and women, such as sexual relations in marriage, as well as other ethical
considerations on human behaviour. Through the text we will analyse the role that women
may have played in the academic sphere, in order to analyze how they are presented in the
discourse; their possible role as transmitters or receivers of these didactic texts of classical
Judaism.

KeywoRrps: Jewish women, classical Judaism, rabbinical literature, Kallah Rabbati, rabbinic
ethics, female role model.
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1. LAS MUJERES EN LOS TEXTOS DEL RABINISMO CLASICO

La ortodoxia judia se fundamenta en la literatura de los Sabios del periodo
cldsico (siglos del 1 al x) y fueron esos hombres de academia los que determinaron
el lugar de las personas en una sociedad judia organizada y estructurada en todos
sus ambitos mediante una vasta labor textual. En el Bet ha-Midrds (o escuela) de
los primeros siglos de la era comun se establecieron las pautas, no de lo que inicial-
mente era el judaismo de su contexto histdrico, sino del judaismo que construirfan
a partir de esos momentos y en dicho dmbito. Por ello es denominado cldsico (Stem-
berger 11), pues es entonces cuando comenzaron a sentar las bases de una ortodoxia
homogénea, que habia sido hasta entonces plural y diversa, aunque la diversidad
siempre estard presente en el judaismo a lo largo de su historia. Indudablemente esa
labor la llevaron a cabo hombres, varones, que ademds realizaban estudios avanza-
dos sobre Torah. Ante la destruccién en el afo 70 del Templo de Jerusalén, tnico
centro de culto reconocido por la oficialidad judia, unos hombres estudiosos tra-
taron de fomentar una nueva liturgia apoyada en su texto sagrado, la Biblia. «La
continuidad judia ha girado siempre alrededor de palabras pronunciadas y escritas»
(Oz y Oz-Salzberger 17). Es tal el vinculo que establecieron con esas palabras que
se instituyé una educacién bdsica obligatoria implantada con normalidad ya en el
siglo 1 de nuestra era que pretendia ensenar a leer. Una vez concluida la formacién
bésica y constatada su capacidad de leer el texto sagrado, cabia la opcién de conti-
nuar los estudios en las escuelas rabinicas para lograr desentrafiar ese texto. Estos
son los Sabios, hombres eruditos que compaginaban sus diversas profesiones (zapa-
teros, albafiles, mercaderes, etc.) con unas horas de dedicacién al estudio de la
Biblia, elaborando nuevos textos «fundacionales» en esas escuelas'. Como si de un
«periodo de lucha, de falsos comienzos, rupturas y caminos abandonados durante
las fases iniciales de ese edificio todavia en construccién» (Boyarin 14) se tratara,
lograron completar finalmente un amplisimo corpus textual. Especialmente obras
normativas’, que determinaban el modo en que debia organizarse el ciclo de vida
de cualquier comunidad judia. Implantaron esa propuesta rabinica que logré con-
vertirse en la ortodoxia.

* Este articulo ha sido realizado en el marco de los proyectos de I+D+i «Lengua y Litera-
tura del Judaismo Rabinico y Medieval» (FFI2016-78171-P), financiado por el Ministerio de Ciencia,
Innovacién y Universidades y fondos FEDER, y «Lengua y literatura del judaismo rabinico y medie-
val» (PID 2019-105305GB-100), financiado por MCIN/AEI/10.13039/501100011033.

** ORCID: 0000-0002-1165-9922.

' La educacién publica y obligatoria implantada en el judaismo cldsico fue asumida desde
sus comienzos por y para los hombres, por lo que la asistencia de las nifias se descarté pricticamente
desde sus inicios. Quien pensara que también sus hijas debian adquirir el mérito de leer la Biblia y
conocer el texto les procuraba esa instruccién en la privacidad de los hogares. Véase Ilan, Learned
175-176; Hezser 476-478.

2 Ademds de esas obras de tinte legal, elaboraron un amplisimo legado textual de tipo exe-
gético en el que no solo se explicaba «adecuadamente» la Biblia, sino que se establecian y oficializa-
ban espacios y rituales en la sociedad judfa.



Construyeron una tradicion textual y ética masculina. Eran hombres
hablando entre ellos, en confianza y sin el rubor de saberse escuchados por perso-
nas ajenas (Ruiz Morell, Sexualitir 164-168). Al cerrar sus puertas a hombres no
ilustrados en particular y a mujeres en general, se procuraron un espacio donde
construir una perspectiva masculina y elitista. Entre otras fronteras, marcaron los
limites de lo que eran los espacios masculinos frente a los espacios femeninos, de
los que hablaremos mds adelante. Esta literatura masculina fue la que determiné
el papel de hombres y mujeres, juntos y por separado, en una sociedad trazada de
acuerdo a su propia perspectiva.

El 4mbito escolar era masculino como resultado de un orden social patriar-
cal. El simple hecho de que ese estudio bdsico, que comentdbamos anteriormente,
fuera obligatorio para los ninos, pero no para las nifias, determiné que la tradicién
terminara por excluirlas de la transmisién textual. La obligacién de estudiar y apren-
der a leer la 7orah era un precepto de tipo positivo, vinculado a un tiempo fijado,
que solo comprometia (y compromete) a los hombres®. No estaban, pues, obligadas
a estudiar, aunque eso no significara que se les prohibiera hacerlo. No obstante, es
cierto que la costumbre (convertida luego en tradicién) las alejé de las aulas, recu-
rriendo a excusas diversas que terminaron por cerrarles literalmente las puertas de
la academia. Podemos confirmar que hubo mujeres que estudiaron, que aprendie-
ron, que eran capaces de citar el texto biblico y preguntar acerca de sus significados
(Ilan, Schrifizitierende), pero también quedaron constatadas las opiniones de sabios
reputados que defendieron la incapacidad de las mujeres para el estudio. Legenda-
rio es ya el dicho de R. Eliezer ben Hircanos, al que se le pregunta acerca de una
interesante y reflexiva cuestion que plantea una mujer sabia (de la que ni siquiera se
menciona el nombre), pero a la que responde con determinacién: «Las mujeres s6lo
poseen sabiduria en lo que se refiere a la rueca. Por eso estd dicho, “todas las muje-
res habiles tejieron con sus manos” (Ex 35, 25)»* (Talmud Babilonia Yoma 66b). La
calla del mismo modo que Telémaco hizo callar a Penélope’.

Son muy escasas las noticias que nos han llegado sobre mujeres a las que les
suponen capacidad argumentativa o conocimiento del dmbito escolar. Por lo gene-
ral son hijas, hermanas o esposas de sabios que conocfan de primera mano ese espa-
cio. En la Palestina de los primeros siglos del judaismo clasico, la escuela se instalaba
habitualmente en el domicilio del maestro. Esas mujeres no solo convivian con sus

3 Se podria profundizar en el debate sobre la exencién o no de las mujeres con respecto a
los preceptos positivos de tiempo fijado y de sus razones, pero entendemos que excede los conteni-
dos que aqui pretendemos presentar. Para asomarse al tema recomendamos Labovitz, A Man 80-82,
junto con la bibliograffa que propone.

# La traduccién de todos los textos citados en el articulo, salvo que se indique otra cosa,
son mios y se ha realizado sobre los originales hebreos y arameos.

> «.. marcha a tu habitacién y cuidate de tu trabajo, el telar y la rueca, y ordena a las escla-
vas que se ocupen del suyo. La palabra debe ser cosa de hombres...» Odlisea, Canto I. Son multiples
los estudios sobre la carga simbdlica de las mujeres tejiendo e hilando en la literatura antigua y medie-
val. En este caso recomendamos Amendola; Rosen 177-179 y Labovitz, A Man.
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familiares maestros, sino que lo hacfan con los discipulos, presenciando asi el procedi-
miento escolar cotidiano. No obstante, no formaban parte de la rutina académica. Sus
referencias son marginales y anecdéticas, privadas, como el espacio en el que debian
moverse. Entre esas mujeres destaco a Imma Shalom (Herranz Pascual 183-185; Ilan,
Mine 110-118). Fue esposa, precisamente, de ese acérrimo detractor de la sabiduria de
las mujeres, el rabino Eliezer, pero la tradicién talmidica la identifica también con la
hermana de Gamliel IT y por tanto descendiente del gran Hillel, familia que, politica
y académicamente hablando, lideré durante generaciones el judaismo de la época. Su
conocimiento sobre la tradicién normativa oral (halajah) y su capacidad para aplicarla
alavida se constatan en algunos de esos relatos del Talmud que nos llegan como anéc-
dotas con breves y escasos atisbos privados del dmbito académico. Después de que
Eliezer fuera expulsado de la Asamblea de Sabios por Gamliel 11, que ejercia un lide-
razgo despético, Imma Shalom traté de evitar que su marido se postrara en el suelo
al pronunciar su oracién diaria; temia que al lamentar su desgracia, el causante de
ella, su hermano, sufriera el castigo definitivo. Aprovechando una distraccién de ella,
Eliezer se postré y rezd. Al verlo, su mujer le grité:

— iLevdntate! {Has matado a mi hermano!

En ese mismo momento anunciaron en la casa de Rabbdn Gamliel que habfa muerto.
R. Eliezer le pregunté:

— ;Cémo lo sabias?

— En casa de mis padres me transmitieron que estdn cerradas todas las puertas,
menos la puerta de los agravios (Talmud Babli, Baba Metsia 59b).

Imma, como otras mujeres cercanas a los sabios, podian tener las herramien-
tas, incluso dominarlas, pero no pudieron ejercer. Es la 7osefta, obra de recopila-
cién de la tradicién oral, paralela y consecuente de la primera recopilacién que fue
la Misnah, donde leemos el Gnico pasaje en el que una mujer enuncia, con absoluta
normalidad, una halajah.

Sobre el cerrojo de una puerta, susceptible de impurificarse, R. Tarfén lo declara
impuro. Los sabios lo declaran puro. Beruria decfa:

— Se suelta de esa puerta y se cuelga de otra en sdbado.

Cuando fueron citadas estas intervenciones ante R. Yehosta, este dijo:

— Me gustan las palabras de Beruria (7osefta, Kelim Baba Metsia 1,6).

Lo mis significativo en este caso es la rareza —por lo excepcional en este tipo
de literatura— de un texto en el que una mujer debate en igualdad con hombres, sin
que se haga menci6n alguna a lo extraordinario del caso. Se podria reprochar que
a Beruria® no se le asigne el apelativo con el que se distingue habitualmente a sus

¢ Es conveniente recordar que la Beruria que nos transmite la tradicién es una elaboracién
tardia. Son varios los personajes femeninos anénimos que se identifican con esa mujer cuyo nombre
propio si nos llegé. Para entender el personaje en el contexto de la literatura rabinica y de su histo-
ria, recomendamos Ilan, Integrating 175-194.



supuestos colegas, el titulo de r2bbi. Habria que sefialar que ese privilegio se obte-
nia una vez que se conseguia y constataba un nimero considerable de discipulos
y entendemos que Beruria no pudo «crear» escuela. Ademds de lo excepcional del
pasaje, lo mds significativo es la censura que sobre ese texto se aplicd. La Misnah, la
que fue la tradicién oficial y por tanto revisada por los hombres que dirigian la aca-
demia, decidié transmitir esta tradicién legal (haldjica), pero borrando por completo
la mencién de la sabia: «Los ganchos del cerrojo y el cerrojo de una puerta son sus-
ceptibles de impureza. Respecto al cerrojo, R. Yehosta dice: ‘Se suelta de esa puerta
y se cuelga de otra en sébado» (Misnah, Kelim 11,4).

El texto de la Misnah atribuye la frase que era de Beruria al rabino Yeho-
sta, el maestro que en la tradicién original consideré acertada la propuesta de ella.
El resultado final es que se acepta su halajah, pero no su presencia, por lo que su
nombre serd borrado.

Son apenas unas pocas mds las mujeres mencionadas en los textos del
judaismo cldsico y que finalmente son silenciadas en la escuela (Labovitz, Rabbis).
No debe sorprendernos, pues se trata de una practica habitual, no solo en estos tex-
tos rabinicos, sino en otras literaturas antiguas y medievales en las que los saberes de
mujeres se vuelven invisibles mediante la autoria anénima, la apropiacién de saberes
textualizados o incluso mediante «cambios de sexo» (Cabré I Pairet 24). Queda asi
constatado que la oficialidad de los textos rabinicos censuré la presencia de mujeres
en el debate académico.

Sabemos, pues, que la escuela era masculina y que las mujeres no tenfan
cabida como autoras; toca preguntarnos sobre su posicién como receptoras. Los Sabios
debatian acerca de las mujeres en lo que a sus relaciones con los hombres o funcién
en la sociedad se referfa. En los saberes que consideraban propios de mujeres, no
intervenian. Es cierto que la preocupacion por las leyes de pureza y la necesidad de
controlar el cuerpo de las mujeres llevé a los rabinos a centrar su atencién en la san-
gre de la menstruacidn, de la que se crefan expertos (Fonrobert 63-67; Ruiz Morell,
Niddah 29). Necesitaban comprobar la impureza de dicha sangre para determinar
la impureza misma de las mujeres, que no podrian acudir al lecho conyugal hasta
que quedara constatado que ese sangrado habia concluido y se hubieran purificado
en el bafo ritual (mikvé). La trascendencia de ese conocimiento y su control queda-
ban sobradamente justificados por la pureza sexual que pretendian establecer. Pues
bien, a pesar de esa obsesién por la pureza ritual, no manifestaron interés alguno,
por ejemplo, por el parto. A los Sabios Ginicamente les interesaba conocer el sexo del
recién nacido o determinar la naturaleza de un feto en caso de aborto, para asignar
los distintos plazos de purificacién de las mujeres. No manifestaban interés por el
procedimiento mismo del parto’. Eso era cosa de mujeres y por tanto les competia a
ellas. Reconocian espacios de saberes de mujeres sobre el conocimiento y el cuidado

7 Solo en casos de peligro de muerte instruyen sobre cémo proceder, pero porque son ellos
quienes determinan qué vida prevalece, la de la madre o la del feto, y cémo actuar en consecuencia.

Véase Misnah, Oholot 7,6; Tosefta, Yebamot 9,5; Talmud Babli, Sanhedrin 72b.
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del cuerpo femenino (Caballero Navas, Virfuous 696-697) y, del mismo modo que
ellas no debian participar de los saberes de hombres, los hombres no tenian por qué
intervenir en los saberes de mujeres®.

La sirvienta de Bar Qappara le preguntd a Rabbi:
— ;Se puede cortar el cordén umbilical en sibado?
El le contestd:

— Vey preguntale a una partera (Talmud Yerushalmi, Sabbar 18,3 16¢).

Los enunciados normativos de estos maestros serdn masculinos como lo era
su perspectiva. Ellos consideraban que las mujeres eran «un pueblo en si mismas»
(Talmud Babli, Sabbat 62a), diferentes a ellos —los hombres—, y con ese planteamiento
las integraron en su construccién y en su discurso (Baumgarten 213). Hablaban de
ellas, las describian y normativizan sobre ellas, tal como las percibian. Como pro-
pone Ilan, para los rabinos, las mujeres son «the ultimate ‘other’» (Ilan, 7he women
79). Sus enunciados se concretaban en femenino cuando debatian cuestiones que
afectaban de manera especifica a las mujeres, como las leyes matrimoniales o la
pureza sexual. En esos casos en el discurso se adoptd para ellas una voz pasiva en
el uso de los verbos, frente a la activa masculina (p.e., un hombre «divorcia» a una
mujer, mientras que la mujer «es divorciada» por un hombre). Tanto en uno como
en otro caso, volcaron en la norma la visién que un grupo selecto de hombre tenia
de las mujeres, de su papel en la familia y en la sociedad y de su fisiologia.’

Esos textos normativos (podriamos denominarlos talmidicos) asignaron a
las mujeres un papel de responsabilidad en el dmbito doméstico, siendo las encar-
gadas de sostener el hogar, tal como lo hacia la mujer fuerte de Proverbios 31. Pero
ni siquiera en esas ocasiones se dirigieron a ellas como a sus interlocutoras. Los tex-
tos legales se redactaron para establecer pautas, desprovistas de emotividad, pero
cargadas de intenciones. Por ello, cuando se hacia referencia a cuestiones propias
del 4mbito femenino, como son los cuidados de belleza (cosmética o adorno feme-
nino), los justificaban para propiciar que un marido joven sintiera atraccién sexual
hacia su mujer —asegurdndose el cumplimiento del precepto de procreacién en una
heterosexualidad obligatoria (Caballero Navas, Mujeres 59)—, o los condenaban por
arrastrar a los hombres al pecado. En ninguno de los dos casos se especulaba si esos
cuidados eran o no apropiados para ellas, cémo y cudndo emplearlos, etc.

Comprobamos que las mujeres, si bien son visibles en los textos escolares
del judaismo cldsico, lo son a través de un retrato hecho por hombres. Su voz, en

8 Quiero agradecer profundamente a mi colega Carmen Caballero Navas sus maltiples e
interesantes sugerencias, especialmente la manera en que ha llamado mi atencién sobre los saberes
de mujeres, su textualizacién y su transmisién.

? No reflejaban la realidad necesariamente, sino que trataban de construir su propuesta.
Recordemos, por ejemplo, que es mds que posible que en los primeros siglos de la era comiin las muje-
res pudieran solicitar el divorcio de acuerdo a documentos de la época (Ilan, Integrating 253-262),
mientras que a partir de la oficializacién del judaismo de los Sabios, solo los hombres adquirieron la
capacidad de solicitar y conceder ese divorcio (Ruiz Morell, Miz ihrem).



cambio, si es invisible; es silenciada del mismo modo en que el rabino Eliezer traté
de silenciar la pregunta de una mujer sabia, ignorindola —no rebatiéndola—. Se
elude hablar de cuestiones que afectan solo a las mujeres y cuyo espacio serfa otro.
El espacio en el que las mujeres podrian generar su propio saber y transmitirlo no
era la escuela rabinica.

2. LOS TEXTOS DIDACTICOS DEL JUDAISMO CLASICO

A través de sus textos, los Sabios habian construido el edificio del que
hablaba Boyarin al definir el periodo de luchas y propuestas de los primeros siglos
del judaismo cldsico y al que nos referfamos al comienzo del articulo. Lo cargaron
de contenidos éticos y morales que habia que hacer llegar al «gran puablico», lecto-
res (u oyentes) ajenos a la academia. Para ello, acomodaron su discurso habitual,
ademds de los contenidos y sus referentes. Con esos textos pretendian transmitir a
la poblacién judia su ética, promover los beneficios del estudio de la 7orah, justifi-
cando asi su liderazgo, en una clara intencién divulgativa.

Los denominados Tratados Menores del Talmud o Tratados extracanénicos
son compilaciones haldjicas (i.e., enunciados legales) elaborados a partir de fragmen-
tos talmudicos, seleccionados, simplificados y completados, que abarcaban multi-
ples aspectos de la vida. Desde el duelo y los usos funerarios (Ebel Rabbati) hasta
las relaciones sexuales en el lecho conyugal (Kallah y Kallah Rabbati), pasando por
la lectura publica del texto biblico (Soferim) o por cualquier otro aspecto de la vida
cotidiana (Derej Eretz Rabbah) o de las relaciones humanas (Pereq Eretz ha-Shalom).

En este caso leeremos Kallah Rabbati, el comentario a otro de estos tratados,
Kallah (Novia»). Los dos primeros capitulos incorporan el comentario a ese texto
breve sobre la novia, a los que se suman otros ocho capitulos dedicados a las relacio-
nes sociales (Derej Eretz Rabbah), el temor por el pecado (Yirat Het) y las bondades
del estudio de la 7orah (Kinyan Torah).

El debate sobre la naturaleza de este texto, asi como sobre su datacidn, estd
abierto. Brodsky concluye que mientras que el origen del tratado Kallah se debe
situar en la Palestina del siglo 1, su redaccién y comentario Kallah Rabbati (capi-
tulos 1y 2) se llevaria a cabo en Babilonia, posiblemente por la quinta generacién
de amoraitas, en torno al siglo 1v (Brodsky 34-40; 417-419). No obstante, Epstein,
que abarca en su estudio el tratado Kallah Rabbati completo, constata a lo largo de
su tesis doctoral que esta obra se sale, por la forma y los contenidos, del formato
cldsico, situdndolo por tanto en una época posterior, concretamente en la primera
mitad del periodo gadnico (siglo v1) y en un dmbito ajeno a las academias babi-
l6nicas (Epstein 368-384). En este mismo sentido Naiwald defiende un contexto
extrafio a las restricciones académicas. Siguiendo la linea de «monasterios judios»,
adelantada ya por Neusner, asume que en una época tardia del judaismo cldsico las
academias rabinicas se abrieron a todos aquellos que buscaban una vida espiritual
y piadosa (Naiwald 26-32).

Un primer vistazo nos puede hacer pensar que leemos un texto talmudico,
pero pronto se percibe que el tono, la forma y los contenidos varfan de manera sig-
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nificativa. Son multiples las caracteristicas que lo convierten en un tratado diddctico
de tono popular. Recopila textos talmudicos, pero el discurso se simplifica conside-
rablemente. Se despoja al texto de debates cargados de argumentaciones oscuras en
su forma y contenido, accesibles solo a una élite académica poseedora de la clave que
otorgaba el conocimiento de la tradicién oral. Los desarrollos son ahora concisos,
concretos en su forma y en su conclusién. Prevalece el lenguaje cercano, con apenas
formulacién, sustituida en su mayor parte por expresiones que tratan de mantener
la atencién del oyente o lector («ven y escucha») o de aclarar sin demasiados giros
argumentales cualquier circunstancia («cémo es eso»).

Pero no solo las formas, sino también los contenidos, manifiestan un
enfoque didéctico, incluso prictico, a través de representaciones elementales. No
se incorporan ya casuisticas extravagantes lejanas a la realidad. Los largos y enre-
vesados argumentos con circunstancias improbables carecerfan ya de sentido en
este compendio. El lector u oyente no podria acceder a esos discursos eruditos y
quiméricos de alto nivel. A lo largo de Kallah Rabbati el interés se focaliza en ele-
mentos pricticos, fundamentales en la vida cotidiana. La temdtica que impera es
la de la cotidianeidad en su mds absoluta simplicidad: «<Ama a la 7orah y hénrala.
;Qué eso de ‘ama’ y ‘honra’? ‘Ama’ con el corazén y ‘honra’ con los hechos» (Kallah
Rabbati 3,17).

El mensaje, con un predominio del género sapiencial, pretende instruir a la
sociedad judia. Se introduce la ética de los Sabios de una manera mds sistemdtica;
el respeto hacia la 7orah y hacia los sabios que la estudiaban adquiere protagonismo.
Esta circunstancia nos lleva a otra de las caracteristicas del texto: las continuas refe-
rencias a modelos que sirvan de ejemplo para lectores y oyentes. A las tradiciona-
les referencias de personajes biblicos se unen esos maestros de la época mis cldsica,
que llegan a equipararse a los protagonistas de la Biblia. Se convierten en modelos
a imitar, frente al Am ha-aretz (lit.: «el pueblo de la tierra»), término con el que se
denomina a los judios ignorantes que no cumplen con los preceptos bdsicos. Son
los necios de los que se hablaba en los textos sapienciales de la Biblia, aquellos que
se alejan de la 7orah. La necedad es despreciada y el estudio engrandecido, como
cabria esperar en un texto sapiencial de dmbito escolar.

El tono moral que marca el texto se percibe especialmente en las referen-
cias sexuales. Por lo pronto, solo se contempla la sexualidad entre marido y mujer,
negando cualquier otra circunstancia que permite la intimidad. Pero ademds se
instruye sobre la forma adecuada de practicar sexo. Esa instruccién maneja fun-
damentos como ‘solo si practicas sexo de manera decorosa tendrds hijos sanos y
hermosos’.

Ella debajo y él encima, esa es la forma normal de la cépula. Silo hacen como si fue-
ran uno, es una desviacién (i.e. perversion). ;Cémo es esto ultimo? Pues, por ejem-
plo, que yazcan de lado. En ese caso el bebé naceria torcido (Kallah Rabbati 1,23).

Ya no se percibe la aproximacién despreocupada sobre sexualidad que se lefa
en los textos privados, sino que se carga de una revisién moral que aleja la sexuali-
dad de Dios, o, mis bien, a la inversa.



Raba dijo: ;Por qué se le llama ‘mujer’ (7wXR)? Porque es ‘fuego’ (WX). ;Y ‘hom-
bre’ (W°K)? Porque es ‘fuego’ (WX). La letra ‘yod’ (*) de ‘hombre’ y la letra ‘he’ ()
de ‘mujer’ se refieren al nombre de Dios (i) que estd depositado entre ellos. Pero
cuando ambos se excitan (lit. se acaloran), he aqui que el nombre de Dios se aparte

de ellos y solo queda ‘fuego’ y ‘fuego’ (Kallah Rabbati 1,7).

Se incorporan con fuerza las referencias al paraiso y al infierno judios, el Gan
Edeny el Gehinom. La ética de los Sabios hace necesaria la especificacién del premio
y castigo, incorporando de manera significativa las referencias a ambos espacios.

Amala 7orah, ama las acciones justas, las reprimendas y las acciones rectas; y conoce
la diferencia entre lo que es tuyo y lo que no lo es, porque lo que es tuyo no es en
realidad tuyo. [...] Todo pertenece al Santo, bendito sea, y las cosas materiales son
dadas sélo para probar a los seres humanos, para que el Jardin del Edén tome su
porcién correspondiente y Gehinnom la suya (Kallah Rabbati 4,18).

Las frecuentes referencias al paraiso y al infierno vinculadas a una revisién
moralizante del comportamiento humano e ilustradas con referentes modélicos nos
confirman el cardcter doctrinal del tratado. Un discurso articulado de manera clara
y accesible estd dirigido a la formacién espiritual (y ética) de los judios de la época.
Queda por determinar si también de las judias.

3. INVISIBILIDAD DE LAS MUJERES
EN LOS TEXTOS DIDACTICOS CLASICOS

No deja de ser curioso que un tratado cuyo titulo se refiere a la novia
(Kallah) y abre el discurso con ella no tenga un peso mds significativo, si no de
la propia novia, al menos de las mujeres o circunstancias que rodean su vida.
Comienza, en efecto, determinando la santidad de la mujer que se casa; es nece-
sario que sea bendecida antes de que el novio la tome, tal como se bendice cual-
quier alimento antes de ser consumido. «Una novia sin bendicién matrimonial
le estd prohibida al marido tal como lo estd una mujer menstruante que no haya
hecho su inmersién en el miqué» (Kallah Rabbati 1,1). Volvemos sobre la pureza
littrgico-sexual y el control del cuerpo femenino que menciondbamos en el pri-
mer epigrafe. A partir de ahi, ademds de algunas referencias a la inconveniencia
de que otros hombres tengan contacto fisico con ella, la novia desaparece. El texto
se dedica fundamentalmente a determinar las pautas para practicar sexo (marital)
debidamente, para a continuacién revisar la actitud que se espera de los hombres
en una sociedad que les pide que dediquen parte de su tiempo al estudio de la
Torah, a tratar de seguir los pasos modélicos de ciertos personajes de la tradicion
biblica y rabinica y a dibujar tradiciones sobre el paraiso, el infierno y la vida del
mds alld. En ese amplio desarrollo, lejos del palio nupcial que nos prometia el
titulo, la visibilidad de las mujeres es minima. La veremos en el tltimo apartado.
Aqui revisaremos los espacios en los que podriamos esperar encontrarlas, pero
finalmente no lo hacemos.
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Al igual que en el resto de la literatura rabinica, no dudamos que en Kallah
Rabbati el masculino singular que se emplea en la redaccién de los textos es supues-
tamente genérico. Abarca el comportamiento de hombres y mujeres, al menos hasta
que una especificacién nos diga lo contrario. En el momento en el que el argumento
contempla circunstancias que solo afectan a los hombres o cuando la advertencia
se hace sobre la relacién con mujeres, entendemos que se estdn dirigiendo tnica-
mente a los hombres. La sospecha se confirma cuando no se enuncia la misma cir-
cunstancia a la inversa.

Suponemos que cuando el texto nos indica que «Quien tenga presente estas
cuatro cosas, no volverd a pecar: de dénde vino, adénde va, qué serd de él y quién
serd su Juez» (Kallah Rabbati 6,1), se dirige a hombres y mujeres. Ese «quien» mas-
culino advierte al ser humano. Pero debemos revisar el concepto general cuando a
esa secuencia de advertencias frente al pecado se incorpora el siguiente texto:

Raba dijo: El atributo de la misericordia (i.e. Dios) tiene cuatro evidencias. Pero otras
cuatro tiene Satdn; quienquiera que ponga su corazdn en esas cuatro cosas, es un
pecador: la riqueza, la mujer, la inclinacién al mal y el litigio (Kallah Rabbati 6,3).

«Quienquiera» no es cualquiera; la advertencia sobre las mujeres las excluye
a ellas. Traen a colacion, tal como se especifica en el desarrollo posterior del texto,
las relaciones prohibidas con un discurso dirigido a los hombres. Se les especifica a
ellos las mujeres cuya unién los conducird al pecado. Este hecho nos indica quiénes
son los destinatarios del texto.

Del mismo modo, cuando se instruye sobre «el que paga» podrian referirse
a hombres y mujeres hasta que leemos la especificidad «el que paga a una mujer»
(Kallah Rabbati 1,9). En ese instante se comprende que el sujeto contempla solo a
hombres, ya que la norma pretende advertir sobre la incorreccién de que un hom-
bre toque las manos de una mujer al entregarle el dinero. No es necesario integrar
aqui a las mujeres como sujeto, pues no se especula sobre la tension sexual entre
mujeres.'” Pero lo mds revelador del pasaje es que no se menciona a «la que paga a
un hombre». En sus enunciados normativos, el sujeto del discurso es el receptor del
mensaje, por tanto, podria dirigirse a hombres y mujeres, o solo a hombres —como
posiblemente ocurre en este caso—, pero nunca lo hard solo a mujeres. Las mujeres
no se contemplan como receptoras.

El discurso masculino cobra peso al referirse a las relaciones sexuales, una
de las principales temdticas del tratado.

:Qué debe hacer un hombre para tener hijos? R. Eliezer dice:

1 La tradicién descarta la sexualidad femenina hasta el punto de que una relacién intima
entre mujeres no se considera sexo; como mucho, se tratarfa de una mera obscenidad (véase Talmud
Yerushalmi Gittin 8,10 48c).



— Debe dar dinero a los pobres, segtin estd dicho, «Reparte, da a los pobres, su
justicia permanece para siempre y alza su frente con honor» (Sal 112,9); o debe
cumplir los deseos de su esposa.

R. Eliezer afade:

— Debe hablarle seductoramente en el momento del coito.

R. Yehudah dice:

— Debe hacerla disfrutar durante el precepto de la procreacién, segtin estd dicho,
«quien se atiene al precepto, no sabe de conspiraciones» (Ecl 8,5).

sQué significa ‘hablarle seductoramente’? ;Significa conversar con ella [durante
el coito]? ;Qué pasa entonces con la declaracién de R. Johanan b. Dahabai?'! Se
refiere a que debe demostrar amor y deseo por ella (Kallah Rabbati 2,11).

A lo largo del tratado se ilustra a los hombres sobre cudl debe ser su acti-
tud en el lecho conyugal, mientras que a las mujeres no se les dirige recomendacién
alguna. Cuando se alude a ellas se hace en calidad de receptoras de las atenciones
sexuales de sus maridos. No se leen recomendaciones o instrucciones dirigidas a las
mujeres. Si se las menciona es para indicar a los hombres cémo deben tratarlas. Al
margen de que en el orden social y familiar fueran meras receptoras o por el con-
trario recibieran recomendaciones sobre su actitud durante las relaciones sexuales,
lo que si se puede afirmar es que en este texto no se recoge tal informacién. Lo que
si queda claro aqui es que pretendia que fueran los hombres los que marcaran las
pautas durante el coito, por lo que siempre se referirdn al sexo desde la perspectiva
masculina, resolviendo y transmitiendo la actitud de ellos.

Cualquiera puede hacer con su esposa lo que desee. Esto es como el que fue a por
carne al carnicero: si se la quiere comer a la brasa, se la come a la brasa, si se la quiere
comer con sal, se la come con sal. También se parece al que fue a por pescado a la
pescaderfa: si quiere comérselo con sal, se lo come con sal, si lo quiere asado, se lo
come asado (Kallah Rabbati 1,14).

4. VISIBILIDAD DE LAS MUJERES
EN LOS TEXTOS DIDACTICOS CLASICOS

Son cuatro las circunstancias en las que se engloban las referencias a muje-
res en Kallah Rabbati: el decoro en las relaciones sociales, las relaciones sexuales,
causas que conducen al pecado y referentes modélicos. Hemos visto c6mo, al menos
en las tres primeras, las referencias a las mujeres se presentan en oposicién o como
diferentes a los hombres. Son un colectivo con el que hay que guardar una distancia

" En Kalla Rabbati 1,13 este maestro advierte que si el hombre conversa con su mujer
durante el acto sexual, los hijos nacerdn sordos.
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social por causa del decoro'?, que se somete a las decisiones masculinas en el lecho
conyugal y que en ciertas circunstancias puede hacer pecar a un hombre.

En todos esos casos, el discurso se elabora desde la perspectiva de ellos, por
lo que se engloba generalmente en el apartado de invisibilidad. No obstante, y por
esa misma circunstancia, son especialmente significativas las ocasiones en las que
se hace referencia especifica a mujeres. Veamos los personajes nombrados a lo largo
de este tratado y cémo se emplean para respaldar una argumentacién o para servir
de referencia en una reflexién acerca de las mujeres.

Hemos indicado ya la importancia que las referencias ejemplares tienen
en esta obra como justificacién de texto ético y diddctico. Considerando la argu-
mentacién propuesta hasta aqui sobre un discurso elaborado por hombres que se
dirigen a hombres, cabria esperar que se emplearan fundamentalmente modelos
masculinos con los que esos receptores se identificaran. En efecto, son multiples los
hombres que sirven de ejemplo, desde los patriarcas biblicos hasta los Sabios de los
primeros siglos del judaismo cldsico; modelos de vida, de piedad y de estudio. Pero
en ocasiones los acompanan personajes femeninos. Son siete las mujeres nombra-
das en Kallah Rabbati.

Esos personajes proceden principalmente de la tradicién biblica, aunque se
les suma una mujer del periodo rabinico. Comenzaremos con este tltimo caso. Se
trata de Imma Salom, a quien ya nos referimos en el primer epigrafe de este estudio.
Es nombrada de manera especifica y, lo que es mds, se le da voz.

Preguntaron a Imma Shalom, esposa de R. Eliezer y hermana de Rabbdn Gamliel:
- ¢Por qué tus hijos son tan hermosos? Durante el coito, ;cé6mo se comporta ¢l
contigo?

Ella respondid:

- No suele tener relaciones sexuales conmigo durante la primera o la tltima parte
de la noche, solo en la parte intermedia. Durante el coito, si se destapaba un palmo,
enseguida cubria ese palmo y parecia como si lo hubiera poseido un demonio. A
causa de esto le pregunté: «Rabbi, spor qué actias asi?», y me respondié: «Para que
no me venga a la mente ninguna otra mujer y resulte que mis hijos sean conside-
rados bastardos».

CoMENTARIO: Al principio lo que le dijeron fue:

~ {Tus hijos son hermosos!

Ella se sonrojé y no les dijo nada, pero entonces le insistieron:

- Nos da vergiienza preguntarte, pero necesitamos aprender 7orah: ;cémo se com-
porta él contigo?

En cuanto ella se dio cuenta de la situacién, los puso al corriente de todo:

- No lo suele hacer durante la primera o la dltima parte de la noche, que son los
momentos habituales para el coito, sino durante la parte intermedia, que no es la
habitual para el coito (Kallah Rabbati 1,15).

12 La distancia social se logra definitivamente con esas normas de decoro (¢zniuz) que las
mantiene alejadas de las esferas publicas (Wegner 156-162).



El pasaje es especialmente sorprendente e interesante por el tema de con-
versacion y la participacién de una mujer en dicho didlogo. Destaca el comentario
que introduce Kallah Rabbati, pues cuestiona las circunstancias fundamentales de
la historia: ;cémo es posible que unos alumnos pregunten a una mujer —la mujer
del que probablemente es su maestro— sobre cuestiones intimas? No solo se incor-
pora a una mujer en una conversacion instructiva, sino que sorprende lo inapro-
piado de hablar sobre sexo con ella. Esto rebate otros muchos pasajes del tratado en
los que se instruye acerca del recato frente a las mujeres, sobre el contacto que con
ellas tengan los hombres o acerca de la naturaleza de su conversacién. Por ello, mds
que comentar, se revisan las circunstancias en que se llevaria a cabo este didlogo.
Ella se sentiria avergonzada al hablar de sexo con unos hombres («se sonrojé») y a
ellos, avergonzados también, solo los mueve el ansia de adquirir conocimiento, por
lo que dan rodeos para finalmente justificarse. Solo el reverencial respeto que pudie-
ran sentir por un maestro explicaria que no le preguntaran al propio R. Eliezer, en
lugar de a su esposa.

Sorprende que comience refiriéndose a la mujer por su nombre propio,
ddndole el peso de la conversacién, para inmediatamente desviar el protagonismo
hacia otra persona que ni siquiera estd presente: el maestro Eliezer. Si bien se le
da voz a Imma, se hace Gnicamente para que hable sobre su marido. Ella no es el
referente, sino que lo es él. Aunque se dirijan a ella, le preguntan sobre la actitud
de ¢él. Tanto los estudiantes como la propia mujer dan por hecho que ella no tiene
responsabilidad ninguna sobre la belleza de sus hijos, sino que es mérito del com-
portamiento del marido durante las relaciones sexuales. El relato interesa porque
instruye a los hombres sobre cémo comportarse en el lecho conyugal y la hora pro-
picia para hacerlo, si pretenden tener hijos hermosos. La historia de Imma Salom
la visibiliza Gnicamente como un personaje necesario para relatar la actitud de un
hombre en su intimidad, pero no es un instrumento para captar la atencién de un
publico femenino.

En definitiva, se visibiliza a un personaje de mujer, pero no para dibujar un
modelo ético femenino, sino masculino. A pesar de darle voz, la historia no va sobre
ella, sino que sus palabras se dirigen a instruir a unos alumnos curiosos. Del mismo
modo, el relato instruye a hombres, no a mujeres, ya que no aporta nada sobre ella,
ni virtud ni conocimiento que sirva como modelo; el posible aprendizaje destinado
a las mujeres es el de transmitir su sumisién en el lecho conyugal.

En cuanto a los modelos femeninos de tradicién biblica, comenzamos con
las dos referencias que se hacen sobre Ana, la madre del profeta Samuel. Recorde-
mos que se trata de un personaje ejemplar por su actitud piadosa (Bronner 37). El
cumplimiento de preceptos, el peso de su oracién (que obré el milagro de la fertili-
dad) y su sacrificio al consagrar su tnico hijo a Dios la convierten en un personaje
arraigado en la tradicién mds popular sobre los origenes de este profeta.

Una sola copa estd bien para una mujer, dos la hacen repulsiva, tres la llevan a pedir
$€X0 a voces y con cuatro, incluso aunque sea un asno el que le haga proposiciones,
aella no le importa. ;En qué casos se aplican estas palabras? Cuando el marido no
estd con ella, pero si lo estd, hay debate al respecto.
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Se presentd una objecién: «Una vez, después del banquete ritual en Silé, Ana se
levanté» (1 Sam 1,9). Pero no dice «ella bebidy, sino al contrario. De aqui aprendes
que no estd permitido el vino a una mujer. Si acaso argumentas que su marido se
encontraba con ella, aqui el caso cambia porque eran huéspedes y a los huéspedes
no se les permite mantener relaciones sexuales; lo que estaba en la mente de ambos
era volver a casa (Kallah Rabbati 2,8).

El contexto argumentativo de este pasaje resulta un tanto complejo y enre-
vesado. Se equipara la manipulacién del pene en los hombres con el consumo de
alcohol en las mujeres. Posiblemente se perciba mejor el hilo argumental desentra-
fiando su simbologia. Un hombre no debe tocar su 6rgano sexual, ni siquiera al ir
a orinar, para no despertar sus pasiones. Pero ;qué ocurre en el caso de las mujeres?
Parece que el texto no dice nada al respecto, pero de acuerdo con el hilo argumenta-
tivo, posiblemente los redactores también tenfan en mente el 6rgano sexual femenino
(«cus» 210), que finalmente relacionan con la copa («cos» 210), especulando entonces
sobre la copa de alcohol y su efecto en las mujeres. Esa copa les lleva a la excitacién
sexual del mismo modo en que el tacto excita a los hombres.

El debate distingue entre el hombre soltero o casado en el primer caso y la
mujer que bebe en presencia del marido o no, en el segundo. «Esto se aplica cuando
el hombre estd soltero, pero si estd casado no hay que temer por la excitacién. Del
mismo modo puede argumentarse: “Una sola copa...”» (Kallah Rabbati 2,8), y asi
enlaza con el caso de las mujeres y las bebidas alcohélicas. Tampoco habria que
temer por la excitacién de la mujer que bebe junto a su marido. El relato sobre Ana
les permite justificar esa argumentacién. Aunque se pudiera pensar que esta mujer,
piadosa y modélica, bebié en una ceremonia litirgica y puablica, se constata que
el texto biblico estd redactado de tal manera que en ningtin caso declara que Ana
bebiera; podria haber estado presente en esa celebracién mientras los hombres alli
presentes bebian. A ello se suma que aunque su marido estaba alli, se encontraban
lejos de la intimidad del domicilio conyugal, por lo que en esta ocasién no cuenta esa
«ventaja». Esto los lleva a concluir que las mujeres no beben (si bien se deja abierta
la posibilidad de que una mujer pueda beber junto a su marido siempre que la exci-
tacién de ella se resuelva con un encuentro intimo conyugal).

Lo mids significativo en este pasaje es el discurso que pretende respaldar el
ejemplo de Ana. Se trata de una reflexién, mds bien descriptiva, sobre las mujeres y el
alcohol. La perspectiva del enunciado es moralizante, en absoluto empirica. Con esa
exposicién tendenciosa no se percibe que los Sabios traten de aleccionar a las mujeres
sobre su consumo de vino; por el contrario, esa forma de juzgar tan rotunda y des-
pectiva advierte a la sociedad de lo inadecuado de una mujer bebedora, frente a un
hombre, sobre el que no se pronuncian en esta ocasién. Es en Yalqut Shimoni, una
coleccién de antiguos comentarios biblicos compilada probablemente en el siglo x1,
donde leemos un pasaje paralelo, pero referido a los hombres y al vino. Alli leemos:
Cuando un hombre bebe una copa es como un cordero, décil y manso de espiritu.
Cuando bebe dos copas se vuelve audaz como un leén y empieza a decir: ;Quién
es como yo?’. Cuando bebe tres o cuatro enseguida es como un cerdo (Yalkut Shi-

moni, Torah 61,9).



La debilidad atribuida a los hombres es muy diferente a la de las muje-
res; en ellos depende de su cardcter bravucén, mientras que ellas estdn determi-
nadas por su debilidad fisica y animica, especialmente en relacién con cuestiones
sexuales (Valler 88).

El discurso se dirige a los hombres, incluso a las mujeres, que las miran beber.
Logran que se perciban de una manera concreta ciertas actitudes de mujeres y deter-
minan el papel que los maridos pueden tener en dichas actuaciones (dependiendo
de su mera presencia). Se indica a la sociedad cé6mo prejuzgar a una mujer que bebe
vino en publico y recuerda que cualquier hombre debe esperar que su mujer sea tan
virtuosa como la propia Ana.

Por ello la visibilidad de Ana permite incidir en un modelo destinado
a cimentar una imagen y comportamiento concreta de mujer en una sociedad
moralizante. Con esa misma idea retoman el personaje y el episodio un poco
mds adelante:

Si otros te atribuyen un gran mal, que sea leve a tus ojos.

CoMENTARIO: Incluso aunque la acusacién sea grave, que te resulte leve, y si es
leve, haz como si no fuera nada. Pero, jen ese caso esa persona nunca se libraria de
la sospecha! Por eso estd escrito «Ana contestd y dijo: ‘No, mi sefor, soy una mujer
de espiritu atribulado’ (1Sam 1,15). De aqui se deduce que una persona de la que
se sospecha debe librarse de dicha sospecha (Kallah Rabbati 3,12).

En el texto biblico Ana se justifica ante el sacerdote que la cree ebria,
por lo que se recurre a ella como mujer que ejemplifica la necesidad no solo de
ser buena, sino de parecerlo (parafraseando a Julio César). La visibilidad de Ana
responde a un modelo femenino incorporado al sentir popular y que representa
integridad y piedad. Ana puede ser un referente para mujeres, pero sobre todo
ratifica el ejemplo de mujer que deben desear los hombres en esa sociedad que
dibujaron los Sabios.

El segundo ejemplo femenino que nos trae este tratado es un personaje un
tanto complejo de incorporar y justificar en la tradicién judia (ILAN, Integrating 127-
153). Tanto el libro de Ester como el propio personaje generan cierta indecisién. Son
multiples los inconvenientes que esta heroina biblica presenta desde una perspectiva
ética. Por una parte, se acomoda con demasiada normalidad a un dmbito pagano,
pero, por otra, responde indudablemente al estereotipo de mujer bella y obediente.

R. Eliezer b. Dahabai dijo: Quien saluda a su maestro de manera irrespetuosa, o
quien responde a su saludo de manera irrespetuosa, quien pronuncia una sentencia
en nombre de su maestro sin que la haya escuchado de su boca o quien difiere de la
escuela de su maestro, hace que la presencia de Dios se aparte de Israel. Pero todo
aquel que pronuncie [de verdad] una sentencia en nombre de su maestro, trae la
redencién al mundo, segin estd dicho, «esta [Ester] se lo comunicé al rey de parte
de Mardoqueo» (Est 2,22).

CoMEeNTARIO: Nuestros rabinos ensefiaron: ;Cémo es posible que Mardoqueo
pudiera decirle algo a Ester? Nos ensefia que se abrieron para él todas las puertas [del
palacio] y pudo entrar y hacerle llegar todas las sefiales (de la rebelién). ;Acaso no
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es este un argumento 4 fortiori'? Si del hijo de Ester [Ciro] estd escrito «Caminaré
delante de ti, te iré allanando el camino, romperé las puertas de bronce, quebraré
los cerrojos de hierro» (Is 45,2), jcon cudnta mds razén se puede decir de Mardo-
queo, que era uno de los ancianos del Sanedrin! (Kallah Rabbati 2,15).

La reina Ester es equiparada a un humilde discipulo en oposicién a la gran-
deza de un maestro, representado aqui por Mardoqueo. ;Qué mejor manera de
representar la inferioridad de un alumno ante su maestro que equipardndola a la de
una mujer frente a un hombre, ya sea su marido, ya sea cualquier otro familiar que
tenga ascendencia sobre ella? Al transmitir Ester las palabras de Mardoqueo al rey,
logré salvar al pueblo judio de una muerte segura; pues de la misma manera cuando
un hombre cita las palabras de su maestro, trae salvacién. El argumento es simple
y directo, pero en absoluto inocente o casual: se supone la sumisién de una mujer
para constatar la de un discipulo.

Lo que también parece claro es a quién va dirigido este mensaje. Ester no
es modelo ético, sino que lo que la argumentacién pretende es advertir de la jerar-
quia académica. Por lo tanto, esta reflexién se dirige al publico masculino, que es
al que se sitta en el espacio escolar.

En cuanto al comentario, en esta ocasion Kallah Rabbati aporta de nuevo
otra perspectiva sobre el pasaje mencionado. En esta ocasién Ester representa el
palacio inexpugnable (una imagen absolutamente tradicional sobre las mujeres y sus
cuerpos), mientras que Mardoqueo es exaltado, por encima incluso de un rey, para
reflejar la importancia de los maestros. Como veiamos en el texto de Imma Shalom,
el verdadero protagonista del pasaje es él, Mardoqueo, no ella, Ester.

En la siguiente referencia femenina se recurre de nuevo a dos personajes
para representar la grandeza de uno frente al otro, aunque en esta ocasién no son
un hombre y una mujer, sino dos mujeres (hermanas y coesposas). La fama y las
preferencias populares propician que Raquel y Lia sean dos figuras que permitan
representar cierto modelo ético.

Doblega tu voluntad a la de tu préjimo, porque asi hizo Raquel con Lia y David
con Saul.

COMENTARIO: Seglin estd escrito, «Jacob declaré a Raquel que era hermano de su
padre y el hijo de Rebeca» (Gn 29,12). ;Pero acaso no era el hijo de la hermana de
su padre? Lo que significa es que él le dijo: «;Quieres comprometerte conmigo?»
y ella respondié: «Tengo una hermana mayor que yo y mi padre te casard con ella
porque es un embaucador». El respondié: «Yo también lo soy», de acuerdo con el
texto «eres fiel con quien es fiel... sagaz con el tortuoso» (Sal 18,26-27). Asi que le

13 Lit. ligero y pesado. Es férmula hermenéutica que recurre a una equivalencia légica entre
un personaje o elemento menor frente a otro mayor para constatar una argumentacion («si esto que
es menos importante es asi, con cudnta méds razén aquello que es mds importante»). Es practica-
mente la Gnica formulacién rabinica incorporada a este tratado de tinte popular por ser una estruc-
tura especialmente arraigada y reconocida que no generaba dificultad, sino que por el contrario tenia
una aplicacién diddctica constatada.



entregd algo como sefial. En cuanto Labdn le entregd a Lia, Raquel se dijo: «Va a
sentirse avergonzadar. ;Qué hizo ella entonces? Le entreg a su hermana la sefial que
le habifa dado Jacob y a causa de esto «Al dia siguiente por la manana, jJacob se llevéd
la sorpresa de que se trataba de Lia!» (Gn 29,25) ;Eso quiere decir que hasta enton-
ces habia sido Rachel? Pues no, lo que ocurre es que a causa de la sefal que habian
acordado, Jacob no habia reconocido durante la noche a Lia (Kallah Rabbat 3,18).

En este modelo, Raquel y Lia equivalen a David y Saul. Son dos personas en
supuesta igualdad de condiciones (dos hermanas ante un marido, dos ungidos ante
un trono) entre las que una es la favorita, tanto de Dios como del publico, frente a
la otra cuyo mérito es simplemente ser mayor y por tanto estar alli antes. Esa ven-
taja exige humildad por parte de la otra persona, que es lo que aqui se promulga.
Raquel cedié la prenda que Jacob le habia dado para no avergonzar a su hermana
durante la noche de bodas, asi como David respeté la vida de Sadl por ser el rey
legitimo antes que él mismo.

A diferencia del ejemplo de Ester y Mardoqueo, en el que la representacion
conlleva desigualdad, las dos hermanas se encuentran aqui en igualdad. El mérito
de una sobre la otra es la edad, y el de la otra sobre la una, el amor de su marido (y
la simpatia de lectores). El respeto que se proclama, y que en el argumento de los
Sabios se expresa a través de Raquel y Lia, no responde a la sumision, sino a la soli-
daridad (sororidad).

La duplicidad permite que estos modelos biblicos sirvan de referencia tanto
a hombres como a mujeres; los primeros se identificarfan con David y Satl, mien-
tras que las mujeres lo harian con el relato de Raquel y Lia. Dos ejemplos equipa-
rables, pero separados, tal como se debe reproducir en el conjunto de la sociedad.
La distincién social se expresa de manera que los dos reyes transmiten el dominio
social de los hombres, frente a la posicién de las dos hermanas y esposas, destinadas
a buscar el amor de su marido y procurarle descendencia'. El respeto proclamado
en esta referencia biblica permitirfa el orden social en los dos dmbitos.

Terminamos esta lectura de textos con dos mujeres cuyo peso se percibe mds
en la tradicién popular que en los propios relatos biblicos, Seraj y Bitiah. La primera
de ellas ni siquiera aparece mencionada en la Biblia, aunque los rabinos la identi-
fiquen con una mujer, sin nombre, que toma la palabra en un pasaje de 2 Samuel.
Seraj serfa hija de Aser, octavo hijo de Jacob-Israel, y su mérito fue informar a Moi-
sés sobre el lugar donde descansaban los huesos de José en Egipto, permitiendo que
fueran recuperados y enterrados definitivamente en la tierra que Dios habia prome-
tido a sus padres. Bitiah" es la hija del faradn, la que rescat6 a Moisés de las aguas,
lo crio como un hijo y propicié que salvara a Israel, a pesar de su condicién de pro-
sélita. Posiblemente ese fue su mayor mérito.

' Precisamente el mérito de Raquel y Lia es la maternidad (Baskin 145; Gribetz 276-280);
ambas son el modelo por antonomasia en una sociedad patriarcal que pretende que las mujeres tra-
ten de imitarlas o que los hombres quieran verlas reflejadas en sus esposas.

5 Sobre la construccién de este personaje en la tradicién rabinica, véase Miralles Macid.
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Siete personas entraron en vida en el paraiso y son: Seraj, segtin estd dicho, «soy
de las pacificas (W21 y fieles de Israel» (2Sam 20,19), es decir, «yo soy la que
completé (W7nn°) el quorum de los que entraron en el paraiso». Bitiah, la hija del
faraén, porque aunque estd escrito «dio a luz a Yéred» (1Cr 4,18), el Santo Ben-
dito sea dijo: «Definitivamente llamaré a Moisés por el otro nombre que ella le
designé», segiin estd escrito, «Dios le llamé: {Moisés!» (Ex 3,4). A esto se referia
David cuando dijo: «Desde la altura me asi6 con su mano, me sac6 de las aguas
turbulentas» (2Sam 22,17; Sal 18,17), «y le puso el nombre de Moisés, diciendo:
“Yo lo saqué de las aguas’» (Ex 2,10). El Santo, bendito sea, dijo: «Ella propicié la
salvacion a Israel y los trajo a la vida, asi pues yo le he alargado la vida a ella». Ana-
dié: «Yo estableci un pacto con vuestros padres y ellos, simplemente, siguieron el
camino de sus padres, sin embargo ella, que abandoné su dignidad real y se unié
a ellos, sno la voy a recompensar?» (Kallah Rabbati 3,26).'

Son algunas las cuestiones significativas de este pasaje. En primer lugar, no
parece casual que la secuencia de protagonistas entre los que se engloba a estas dos
mujeres corresponda a personajes secundarios. Ambas destacan por atribuciones
que se reivindican a través de tradiciones posbiblicas (fundamentalmente rabinicas)
y ambas se sitdan junto a Moisés, aunque en ningtin caso serdn personajes princi-
pales, ni siquiera entre las mujeres. La primera se incorpora con fuerza a los relatos
rabinicos sobre la salida de Egipto. La segunda, situada en el mismo contexto hist6-
rico si responde a un personaje biblico, aunque es la tradicién la que la reivindica de
manera que se le otorga un nombre, se enriquecen sus historias y se representa, por
ejemplo, en una de las mds antiguas sinagogas como es la de Dura Europos (Mira-
lles Macid, 2014: 153, 168). Esta tltima circunstancia, casi mds que las anteriores,
es sefial de lo arraigada que estaba Bitiah en la tradicién mds popular. De hecho,
podemos confirmar que ambas mujeres formaban parte de la memoria colectiva de
Israel a través de relatos populares y que su presencia en un texto diddctico no eru-
dito queda absolutamente justificada.

Por otra parte, cabe cuestionarnos si estos personajes, en el pasaje de Kallah
Rabbati, son meramente unos ejemplos femeninos. Los méritos aducidos para lograr
la entrada en vida en el Paraiso no son propios o exclusivos de mujeres: una informa
y otra rescata. Por ello es fundamental senalar que en esta ocasién su mencién ins-
trufa tanto a hombres como a mujeres. En términos generales se trataba de ahondar
en la naturaleza del Paraiso y de quiénes acceden a él.

16 El relato continta con Hiram, rey de Tiro, cuyo mérito fue ayudar al rey Salomoén a

construir el Templo (2Re 5), Ebed-melec el etiope, quien liberé al profeta Jeremias de su encierro
(Jr 38,11), Eliezer, el sirviente de Abraham, por rezar en favor de su sefior y lograr completar sus
deseos (Gn 24,12), Jabes, descendiente de Judd al que la tradicién rabinica considera especialmente
bendecido por Dios a raiz de su oracién (1Cr 4). A estos se suman dos personalidades de la tradicién
escolar como son el nieto de R. Yehudah ha-Nasiy R. Joshua ben Levi. El texto sefala que al dltimo
lo afiaden solo algunos, con lo que sumarian ocho. En otras tradiciones textuales se enumeran hasta
once. Véase Ginzberg, vol. 2, 73 n. 67.



Por tltimo, la inclusién de sus nombres junto a otros personajes masculinos
servia para autorizar la presencia de las mujeres en el Paraiso; ese jardin del Edén
prometido a los piadosos también recibe a mujeres. Queda constancia, pues, de que
las mujeres pueden y deben adquirir méritos; no es solo privilegio masculino y asi
se expresa en esta enumeracién de figuras de segundo orden, cuyos méritos fueron
fundamentalmente interceder para bien de otros personajes de mayor importancia.

CONCLUSION

En un marco literario masculino y erudito, los Sabios generaron otros textos
en los que la erudicion fue sacrificada en beneficio de la didédctica. Para ello volca-
ron en esas obras su ética, para hacerla llegar al comin de los humanos. Su discurso,
aunque asequible, seguia siendo masculino, como hemos podido comprobar a través
de la invisibilidad de las mujeres. Aunque abarcaron al colectivo femenino en sus
textos, lo seguian haciendo desde una perspectiva androcéntrica.

La presencia de mujeres en los discursos, tanto normativos como reflexivos,
asi como las referencias que a se ellas hacian, visibilizé6 mds una imagen que una
realidad. Son varias las formas en las que se reconoce esa intencién:

a) Aldar voz, por un momento, a una mujer, se pretende constatar que en una rela-
cién de pareja (que podria ser reflejo de las relaciones sociales) ella desem-
pefia un papel de sumisién (Imma Shalom o Ester) y ¢l de responsabilidad
(R. Eliezer o Mardoqueo). La voz femenina también reivindica la voz pre-
dominante masculina.

b) Se dibujan las debilidades femeninas en una sociedad moralizante, frente a la
fortaleza de los hombres, que deben exigir a sus mujeres una actitud piadosa
y recatada de la mujer en la sociedad (Ana).

¢ El premio de la descendencia, como precepto fundamental en el dmbito judio y
desde la perspectiva rabinica, pretende satisfacer a una mujer, pero realmente
complace a los hombres, que lo cumplirdn a través de una esposa piadosa
y/o amantisima (Ana, Lia y Raquel).

d) Se visibiliza a las mujeres como un colectivo diverso al de los hombres, al que
hay que manejar como diferente y sumiso (Ester frente a Mardoqueo, Lia
y Raquel frente a Sadl y David).

e) Las mujeres también deben adquirir méritos, pues estdn sujetas al premio o al
castigo en el mundo venidero (Seraj y Bitia).

Por todo ello, si queremos responder a esa cuestién mencionada mds arriba
sobre si estos textos diddcticos estaban destinados también a la formacién de las
mujeres, habria que decir que si, pero de una manera indirecta, pues las instruc-
ciones se comunicaban a los hombres. Eran ellos los auténticos receptores a los
que se les indicé el lugar y la forma que correspondian a hombres y mujeres, como
grupos separados. Ellos eran los responsables de gestionar esas recomendaciones
morales y éticas, destinadas, entre otras cosas, a marcar la distancia entre unos
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y otras, y controlar los espacios que compartian (ya fuera la taberna, ya fuera el
lecho conyugal).

La visibilidad de personajes femeninos ni presupone ni constata que las
mujeres fueran las destinatarias de este texto. Mds que a instruirlas, el discurso
estd destinado a ratificar la perspectiva masculina con la que los Sabios dibujaban
el orden social. «Sus escritos filtran la vision masculina de un mundo, una socie-
dad y una religién sometidos a la autoridad de los hombres» (Salvatierra Ossorio y

Ruiz Morell 179).

REeciBIDO: 23 de febrero de 2021; AcEPTADO: 17 de septiembre de 2021
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