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RESUMEN

“El santuario celestial en la apocaliptica qumranica” — El autor
estudia la tematica del Santuario Celestial y el ministerio sacerdo-
tal relacionado con él como se halla contenido en la apocaliptica del
Qumrén. Asi, la comunidad del Qumran entendié que existe un tem-
plo divino en el cielo y que la restauracion de las verdades divinas
estd directamente relacionada con él. De esta forma, se da evidencia
que el tema del santuario y sus implicancias teolégicas no fue una
innovacién doctrinal de los adventistas, en cambio, fue una realidad
escrituristica que adn los judios de la antigtiedad, no pertenecientes
al circulo del cristianismo escrutaron y desarrollaron.

Palabras clave: apocaliptica, Qumran, santuario celestial, judaismo
antiguo

SUMMARY

“The Heavenly Sanctuary in Qumranic Apocalyptic” — The author
studies the theme of the heavenly sanctuary and the priestly minis-
try as is registered in the apocalyptic of Qumran. In this regard, the
Qumran community understood that there is a divine temple in
heaven and the restoration of its divine truths is directly related to it.
Thus, evidence is given that the sanctuary motif and its theological
implications were not a doctrinal innovation of Adventists, but it
was a scriptural reality that even the Jews of antiquity not belonging
to the currently Christian circle screened and developed.
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EL SANTUARIO CELESTIAL EN LA
APOCALIPTICA QUMRANICA

Introduccion

Apocaliptica es una palabra que ha causado mucho
debate y ambigiiedad.! Generalmente, ha sido utilizada
para designar una cosmovision de la historia, un tipo es-
pecifico de literatura o atin un movimiento social. Esto, sin
mencionar los problemas que la semantica hizo surgir en
los tltimos tiempos, cuando apocaliptica (y sus congéneres,
apocaliptico, apocalipsis, etc.) se asocié con los movimien-
tos fanaticos aficionados al tema del “fin del mundo” y
las “teorias conspirativas”. En los afios 70, Koch ya habia
hecho una distincion clasica entre “apocalipsis” y “apoca-
liptico”, cosa que apalanc6 nuevas discusiones sobre un
asunto que estaba medio dormido desde cuando Friedrich
Liicke lanz6 el término apocaliptico en 1852.

Apocalipsis, en esta nueva definicion, seria un género
literario, y apocaliptica cubriria un movimiento histérico-
social.? Para Koch, la discusion sobre la apocaliptica se

'Klaus Koch, Difficolta dell’apocalittica: scritto polemico su d'un settore
trascurato della scienza biblica (Brescia: Paideia Editrice, 1977).

*Klaus Koch, The Rediscovery of Apocalyptic: A Polemical Work On
a Neglected Area of Biblical Studies and Its Damaging Effects On Theology and
Philosophy, Studies in Biblical theology, 2da ser., vol. 22 (Naperville, Ill.: A. R.
Allenson, 1972), 23.
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inicia con la propia definicién sobre los libros que serian o
no parte de este género.’

En 1975, Hanson perfecciono este concepto dividien-
do la apocaliptica en tres ramas: el apocalipsis, que serian
los géneros literarios; el apocalipsismo, que seria un movi-
miento socioreligioso y la escatologia apocaliptica que seria
una perspectiva religiosa no limitada a los movimientos o
a la literatura apocaliptica.*

Hoy la tendencia de los especialistas es mantener
cada vez mas claras las distinciones sefialadas anterior-
mente, abandonando el uso de la apocaliptica como palabra
inequivoca. Se percibe que ella comprende un conjunto de
elementos literarios, teolégicos y sociales, que se pueden
encontrar incluso en materiales no necesariamente clasifi-
cados como apocalipsis.®

*Ibid.

‘P. D. Hanson, “Apocalypticism”, The Interpreter’s Dictionary of the
Bible: Supplementary Volume (Nashville: Abingdon, 1976), 27-34.

°El foro de la SBL promovié en los afios 70 uno de los debates sobre el
género apocaliptico, organizado por J. J. Collins. Las discusiones dieron como
resultado una excelente definicién propuesta por el grupo y a pesar de que
han pasado mas de tres décadas, ella sigue siendo aceptada y utilizada como
referencia por la mayoria de los especialistas: “ Apocalipsis es un género literario
de revelacién con un marco narrativo, en el que una revelacion estd mediada
por un ser externo a nuestro mundo para un recipiente humano, revelando una
realidad trascendente que es a la vez temporal, en la medida en que vislumbra
la salvacién escatolégica, especialmente en la medida en que ella envuelve otro
mundo sobrenatural”. Mas adelante, por sugerencia de los biblistas Hellholm y
Aune, se afiadi6 estanota a la definicién anterior, la que es de especial interés para
quienes tienen una visién historicista de la profecia: “[El Apocalipsis] trata de
interpretar la actualidad, como las circunstancias terrenales, a la luz del mundo
sobrenatural y del futuro e influir tanto en la comprensién y el comportamiento
del publico a través de la autoridad divina”. John Joseph Collins, “Introduction:
Towards the Morphology of a Genre”, en Apocalypse: The Morphology of a Genre,
ed. John Joseph Collins, Semeia 14 (Missoula, MT: Society of Biblical Literature,
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En el caso de Qumran, predomina la idea de que
era una comunidad apocaliptica que curiosamente no
escribi6 libros apocalipticos. Esta idea es el resultado
de la distincion ya sefialada entre “apocalipsis” como
categoria literaria y apocaliptica como un conjunto ma-
yor de elementos y valores encontrados aun en otros
géneros literarios.®

En efecto, la posiciéon mas ampliamente aceptada
difiere de aquella representada por H. Stegemann en el
famoso Congreso de Apocaliptica, realizado en 1979 en
Uppsala. En aquella oportunidad, varios académicos,
especialmente los pertenecientes a la escuela alemana,
entendian que la comunidad de Qumran no tenia nin-
gun interés en el apocalipsismo y que sus manuscritos
no contribuian en absoluto a la comprension de este
fendomeno o género literario.” Empero, estudios pos-
teriores publicados por J. J. Collins® y F. G. Martinez’
contribuyeron grandemente para mostrar una intima
relacion entre la comunidad del mar Muerto y la teo-

1979), 9. D. E. Aune, “The Apocalypse of John and the Problem of Genre” Semeia
36 (1986) 87 e David Hellholm, “The Problem of Apocalyptic Genre and the
Apocalypse of John”, Semeia 36 (1986) 13-64.

P. D. Hanson, The Dawn of Apocalyptic, ed. rev. (Philadelphia:
Fortress, 1979), 430-438; C. A. Newsom, “Apocalyptic and the Discourse of
the Qumran Community”, Journal of Near Eastern Studies 49 (1990) 135-144.

’F. G. Martinez, “ Apocalypsism in Dead Sea Scrolls”, en The Continuum
History of Apocalypticism, eds. B. McGinn, J. ]. Collins e Stephen Stein (New
York: Continuum, 2003), 90.

§]. J. Collins, “Was the Dead Sea Sect an Apocalyptic Movement?”,
en Archaeology and History in the Dead Sea Scrolls, ed. Lawrence H. Schiffman
(Sheffield: JSOT, 1990), 25-51.

*Martinez, 91, 92.
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logia apocaliptica que marcé los movimientos judaicos
del I siglo de nuestra era."

Sin embargo, tal reconocimiento no es de ayuda
para hacer en el corpus de Qumran un checklist exacto
de lo que haria o no parte del material estrictamente
apocaliptico, especialmente en relaciéon con los textos
arameos."" Por supuesto, un libro como el Rollo de Ia
Guerra, que presenta la lucha de los hijos de las tinie-
blas contra los hijos de la luz, tiene un contenido apo-
caliptico inequivoco; pero pasar de esta observacion
a clasificarlo como un apocalipsis es otra cosa, que ni
los mas destacados académicos estan dispuestos a ha-
cerlo."”? Incluso J. J. Collins, que como se dijo, fue un
pionero en la identificacion del Qumrén como una co-
munidad apocaliptica, admitié6 que debido a la actual

WHasta los editores del CD admiten eso, sin embargo algunas
voces aisladas todavia niegan la relacion entre el Qumran y el
apocalipticismo de la ocasion. Es el caso, p. €]. de P. R. Davies, “Qumran and
Apocalyptic or Obscurum per Obscurius”, Journal of Near Eastern Studies 49:2
(1990) 127-34.

"En 1992 Martinez publicé como editor una serie de siete articulos
sobre los documentos arameos de Qumrdn y su coneccién con los
apocalipsis. La principal tesis de los ensayos ya aparece en la introducciéon
donde Martinez afirma que los manuscritos de Qumran y los apocalipsis
se iluminan uno al otro. F. G. Martinez [ed.], Qumran and Apocalyptic:
Studies on the Aramaic Texts from Qumran [Studies on the Texts of the Desert
of Judah, 9] (Leiden: Brill, 1992).

2D. Flusser, “Apocalyptic Elements in the War Scroll”, vol. 1
de Judaism of the Second Temple Period - Qumran and Apocalypsism (Co
edicdo: Grand Rapids, MI: Cambridge, Jerusalem: Wm. B. Eerdmans,
Magnes Press, Jerusalem Perspective, 2007), 140; C. Rowland, The
Open Heaven: A Srudy of Apocalyptic in Judaism and Early Christianity
(London: SPCK, 1982), 42; ]J. J. Collins, Apocalypsismn in Dead Sea
Scrolls (London: Routledge, 1997), 10; P. R. Davies, “Qumran and
Apocalyptic or Obscurum per Obscurius”, 133.
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concepcion del género apocaliptico no se puede decir
que Qumrén haya producido un libro que deba llevar
ese nombre."

Aun Dimant, en su intento pionero por clasificar te-
maéticamente el cuerpo arameo de los manuscritos, evit6
la categoria “apocalipsis” y prefiri6 hablar mas genérica-
mente de “composiciones visionarias”.'* Ademads, se tiene
el problema de la amplia variedad de ideas relativas sobre
revelacion y escatologia que se encuentran en los manus-
critos y el no saber con certeza qué textos fueron produci-
dos originalmente por la comunidad o cudles fueron solo
copiados y preservados por ella. En este sentido, escapa
al alcance de esta investigacion el discutir qué materiales
son o no originalmente Qumrénicos."” Nuestro objetivo
apenas es verificar en qué medida las antiguas interpre-
taciones del judaismo se relacionan o no con lo que hoy
llamamos la doctrina del santuario.

Por lo tanto, la temética del santuario celestial, que
sera el tema de este articulo, no surge necesariamente de
un género literario contenido en la Biblioteca de Qumrén,
sino del espiritu apocaliptico que molde¢ la ideologia ma-
nifestada en varios documentos alli encontrados, sean o
no producidos por la comunidad.

B3] J. Collins, The Apocalyptic Imagination in Ancient Judaism (New
York: Crossroad, 1984), 140, 206.

4D, Dimant, “The Qumran Aramaic Texts and the Qumran
Community”, en Flores Florentino. Dead Sea Scrolls and Other Early Jewish
Studies in Honour of Florentino Garcia Martinez, ed. A. Hilhorst, E. Puech and
E. Tigchelaar; JSJSup 122 (Leiden Brill, 2007), 197-205.

PPara una visién general sobre este problema véase C. Newsom
Sectually Explicit’ Literature from Qumran,” en The Hebrew Bible and Its
Interpreters, eds. W. H. Propp, B. Halpern and D. N. Freedman (Winona
Lake, IN: Eisenbrauns, 1990), 167-187.

i
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Semejantes orientaciones apocalipticas también
caracterizan el kerigma de la iglesia cristiana primitiva,
que, al igual que la comunidad del desierto, creia poseer
una revelacion especial de Dios, una visién mesidnica del
tiempo, una expectativa escatolégica del futuro y una con-
cepcién determinista de la historia dividida en periodos
proféticos.

También es importante aseverar que la “semejanza”
entre los movimientos cristianos y el qumranico no signi-
fica la “transferencia” exacta de uno sobre otro, ni mucho
menos una dependencia teolégica entre ambos. Todo in-
tento por visualizar el Qumran como “fuente” del cristia-
nismo primitivo se mostré infructifero. Lo que se puede
ver es una semejanza, probablemente originada por el
simple hecho de que ambos movimientos se inspiraron
en el mismo conjunto autoritativo de textos, a saber, las
Sagradas Escrituras del judaismo. En este sentido, los ma-
nuscritos del Qumran nos ayudan a ver como pensaban
algunas de las diversas corrientes judaicas que existian
en el periodo del Segundo Templo. De este modo, ellos
también pueden brindar luz sobre el contexto judaico de
los cristianos primitivos.

Se hace necesaria una ultima acotacion sobre la
relevancia de esta investigacion para la teologia adven-
tista. No se trata de buscar en Qumrén los origenes de
la doctrina adventista del santuario. Su fundamentacién
es esencialmente biblica. Sin embargo, el hecho de en-
contrar una antigua interpretacion del judaismo que,
leyendo las Escrituras en su propio idioma, descubrio,
distinta e independientemente del adventismo moder-
no, la existencia de un santuario celestial y un ministe-
rio sacerdotal relacionado con él, es algo realmente muy
interesante.
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No se trata de una cuestion de mera curiosidad ar-
queolégica, ni mucho menos de un intento artificial de for-
zar correspondencias entre el Qumran y los Adventistas
del Séptimo Dia. Hay claras distinciones entre los dos mo-
vimientos y muchas lagunas en relacion a la comprension
teolodgica del mas antigud. El presente trabajo no ignora
esto. El objetivo, pues, de este estudio es evidenciar que el
descubrimiento de los pioneros acerca del santuario y sus
implicancias teolégicas no fue una innovacién doctrinal
jamas imaginada en el judaismo antiguo. Por lo contrario,
fue una realidad escrituristica que aun judios de la anti-
gliedad, no pertenecientes al circulo del cristianismo, se
percataron de él y lo reprodujeron en su teologia.

Trasfondo escrituristico

Varios textos del Antiguo Testamento (AT) describen
a Dios habitando un monte sagrado (Sal 3:4, 24:3; 68:16;
87:1-3; Isa 2:2,3; AmOs 4:13; Joel 3:17,21). Entre ellos se des-
taca el Salmos 15:1, donde la expresion “tu Monte Santo”
(béhar qodseka) es paralela a “tu tabernaculo” o “tu tienda”
(bé’oholeka) que, a su vez, es un eco del santuario de los
hebreos (Num 9.15; 17:22,23 etc.). En la cultura cananea
’El también es descrito de modo intercambiable como
habitando en un monte o en un tabernaculo —lo que co-
rrobora el hecho de que existe correspondencia entre tem-
plo/monte/santuario y tabernaculo como algo comdn en
la cultura del antiguo Oriente Medio."® En este sentido,

16R. J. Clifford, “The Tent of El and the Israelite Tent of Meeting” en
Catholic Biblical Quarterly 33 (1971) 221-27; idem, The Cosmic Mountain in
Canaan and the Old Testament, Harvard Semitic Monographs IV (Cambridge:
Harvard University Press, 1972), 34-176; E. Theodore Mullen, The Divine
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como lo afirma Andreasen, “Cuando consideramos el en-
tendimiento del Antiguo Oriente Medio sobre la relaciéon
entre el cielo y la tierra, se debe estar alerta al hecho de
que el AT también puede adoptar, modificar o rechazar
completamente tales entendimientos. En el mejor de los
casos, pueden lanzar luz sobre el AT”."

Muchos hebraistas creen que el titulo divino sadday
(en algunos casos 'El sadday), aplicado mas de 40 veces a
Dios en el AT, puede venir del vocablo acadio sadu que
quiere decir “montafia”. Asi la traduccion para 'El Sadday
seria “Dios de la montana”, es decir, Dios que habita en la
montafa.'

Tal descripcién, hasta cierto punto, es intrigante. La
cultura del Antiguo Oriente Medio, al igual que la Biblia,
también describe a ciertas divinidades locales como habi-
tando las montafias, un ejemplo es el caso de 'EL" Igual-
mente, en la mitologia ugaritica, Baal tenia un palacio muy
alto sobre el monte Zaphon y Anat, y es descrita como la
diosa que mora en la montana de ‘Inbubu.

Council in Canaanite and Early Hebrew Literature, Harvard Semitic Monographs,
24 (Missoula, Montana: Scholars Press, 1980), 128-174; ]. Day, Yahweh and the
Gods and Goddesses of Canaan. Journal for the Society of the Old Testament
Supplement Series 265. (Sheffield: Sheffield Academic Press., 2000), 30, 31.

N. E. Andreasen, “The Heavenly Sanctuary in the Old Testament”,
en The Sanctuary and the Atonement - Biblical, Historical, and Theological
Studies, eds. A. V. Wallenkampf e W. R. Lesher (Washington D.C., Review
and Herald, 1981), 67.

18E, M. Cross, “Yahweh and the God of the Patriarchs”, Harvard
Theological Review, 55 (1962), 246; W. E. Albright, “The Names Shaddai and
Abram”, Journal of Biblical Literature 54 (1935) 173-193.

YR. J. Clifford, Cosmic Mountain in Canaan and the Old Testament
(Cambridge, MA: Harvard University Press, 1972), 9-97.
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Existen algunas semejanzas aqui. La Biblia no des-
cribe al Sefior de manera estética, restringido a una séla
montafia. El por lo contrario, se mueve de montafia en
montafia y desciende para hablar con su pueblo que esta
en la planicie. Varios pasajes describen al Dios de los he-
breos en constante marcha, rodeado por huestes angéli-
cas, viniendo poderosamente desde su santo monte. Dice
Deuteronomio 33:2 “Jehové vino de Sinai, y de Seir les
esclarecio; resplandeci6é desde el monte de Paran, y vino
de entre diez millares de santos, con la ley de fuego a su
mano derecha”. Una descripcion similar puede ser vista
en Jueces 5:4-5; Salmo 68:8,9 y Habacuc 3:3.

Asimismo, esa habitacion divina, a pesar de ser real,
no significa un confinamiento absoluto del Altisimo. Ni el
cielo, ni la tierra, ni un santuario podrian contenerlo (1 Rey
8:27, cf. También 2 Cro 6:18; Sal 139:7-10 y Hechos 17:24).
Al mismo tiempo que la Biblia lo presenta morando en la
Tierra (Exo 25:8; Jer 3:17) también lo describe habitando el
cielo (Deu 26:15; Sal 103:19; 123:1) y el corazén de aquellos
que lo aman (Isa 57:15).

Es necesario notar que, aun cuando divinidades pa-
ganas también puedan ser representadas como habitando
en montafas, santuarios o tiendas, estos jamds tienen por
objetivo promover la comunién personal entre Dios y su
pueblo. Sino que, por lo contrario, se trata de un aislamien-
to. El monte en el que Baal moraba, se encuentra a por
lo menos 40 Km de Ugarit, en el mito hitita/cananita de
Elkunirsa, ’el el dios creador vive en una tienda igualmente
distante localizada sobre una montafia en la ribera del rio
Mala que es el Eufrates.” El Dios de la Biblia, diferente

“Hoy sabemos que el Eufrates nace en las montafias orientales de
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a todo eso, se mueve de montafia en montafia siguiendo
a su pueblo y més; El establece para si una tienda entre
otras tiendas humanas, en medio del campamento hebreo
(Exo 25:8, 1 Rey 6:12-13). Es por eso que el santuario del
desierto también era denominado “tienda de reunién”
o “tabernaculo de reunién” (’6’hél mé‘ed’, Exo 40:32) un
nombre jamas aplicado a los santuarios paganos.

Por lo menos, tres montafas son directamente desig-
nadas como habitacion temporal de Dios, entre las cuales
El se mueve: Sinai, Horeb y Sion. Estas y otras elevaciones
montafiosas son también relacionadas simbodlicamente al
cielo y al tabernaculo celestial, igualmente llamado “mo-
rada del Sefor” (Sal 123:1; Ecle 5:2; Sal 102:1,19).

En este sentido, se debe tener en cuenta que las
expresiones “cielo” y “santuario celestial” no parecen si-
nénimos perfectos. A pesar de que tiene estrecha relacion
entre si, el santuario celestial no es el cielo mismo, sino
un ambiente fundamentado en aquel lugar. Salmo 78:69 pre-
senta a Dios construyendo un santuario duradero como el
cielo (es decir, una parte de ello) y tan firme como la tierra,
algo tan real, auténtico y distintivo en el universo como el
planeta en que vivimos.

Los primeros capitulos del Génesis no dicen nada
sobre montafias y santuarios como la morada de Dios. Sin
embargo, el libro de Ezequiel hace una alusion poética al
Edén, retratdndolo como un jardin situado sobre una mon-

Turquia, con todo, autores como J. Day suponen mas no dogmatizan que
la referencia textual seria a una montafia da Armenia. E. Lepinski, a su vez,
utilizando otros textos ugariticos aboga por el monte Hermén como morada
de El. Cf. Edward Lipinski’s “El’s Abode: Mythological Traditions Related to
Mount Hermon and to the Mountains of Armenia”, Orientalia. Lovaniensa
Periodica II (1971) 13-69; J. Day, 31.
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tafia, la montafia donde mora Dios (Eze 28:13, 14:16). Y
no se puede olvidar la relacién antes mencionada entre la
montafia y el santuario. G. K. Beagle observa que asi como
el Templo de Israel debia construirse sobre un monte con
su entrada mirando hacia el Este (Exo 15:17) y asi como
el Templo escatolégico de Ezequiel también se construiria
en una colina con vista hacia el oriente (Eze 40:2, 6; 43:12),
del mismo modo, el Edén, como un verdadero santuario
de Dios, se encuentra en una montafa afirmada hacia el
oriente (Eze 28:14, 16; Gen 3:24).”!

La misma raiz verbal mithallek, usada para describir
a Dios andando por el jardin a plena luz del Dia (Gen 3:8)
describe la presencia divina en el Santuario de los hebreos
(Lev. 26:11, 12; Deu 23:14[15]; 2 Sam 7:6-7). De hecho, como
afirma Davidson,” el lenguaje usado en el Génesis para
describir la ocupaciéon de Adan y Eva claramente alude al
santuario y al trabajo de los sacerdotes y levitas. De este
modo, no es erréneo entender al santuario del Edén como
un tipo del santuario celestial (Exo 25:9,40), aunque esto
no niega su realidad literal en el cielo.

Que la comunidad del Qumran también vio al Edén
como una especie de santuario celestial en la tierra, es evi-
dente por la forma paradigmatica como 4Q265 7 2 11-17
presenta el ritual de purificacién al cual Adan y Eva su-
puestamente se tuvieron que someter antes que pudiesen
tener su primer acceso al jardin. El Edén, en este contexto,

AG. K. Beale, The Temple and the Church’s Mission: A biblical theology
of the dwelling place of God (Downers Grove, IL InterVarsity Press, 2004), 66;
cf. también idem, “Eden, the Temple and the Church’s Mission in the New
Creation”, Journal of the Evangelical Theological Society 48:1 (2005).

ZRichard M. Davidson, “Cosmic Metanarrative for the Coming
Millennium”, Journal of Adventist Society 11 (2000) 108-111.
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es tratado como el lugar santisimo, la presencia de Dios
y la preparacion de adan y Eva se torna en un simil de la
preparacion del sumo sacerdote en el dia de la expiacion.”

Note que, de forma curiosa, Génesis 3:24 describe la
expulsion del jardin afirmada por la presencia de queru-
bines (posiblemente dos) que cuidaban el camino hacia el
arbol de la vida. En otras partes de la Biblia, estos seres
hacen parte de la descripciéon gloriosa del trono de Dios
(Exo 9:3, 10:4; Sal 99:1). En medio de los querubines del
Edén, una espada de fuego se movia, brillando como la le-
tal shekinah de la presencia de Dios (Exo 25:22, Isa 37:16).**

De este modo, la idea del santuario/montafa sa-
grada, prepara al lector para todas las otras, significativas
montafas de la historia de la redencion. Estas, por su lado,
se convierten en un arquetipo del templo de Dios que esta
en el cielo. El ejemplo cléasico es el Sinai. Se le orden6 a
Moisés construir un tabernéculo (miskan”) y todo su mo-
biliario de acuerdo con el “modelo” (mispat’ o tabnit) que
él vio —ciertamente es una vision (ra’ah)- en el monte (Exo
26:30: cf. Exo 25:9, 40; 27:8 y Num 8:4). El tabernaculo le-
vantado en el desierto era, por lo tanto, una copia exacta
de otra tienda vista en la montana, en concordancia con
el principio religioso del “tal cual”. Aun cuando sea claro
que, de acuerdo a Hebreos 8:2-5, este santuario terrenal

BQue el santuario celestial ya existia antes del pecado se torna claro
por textos como Jeremias 17:2; Ezequiel 28 e Isaias 14.

MSeventh-day Adventist Bible Commentary, vol 1 (Washington D.C.:
Review and Herald, 1978), 236. El libro de los jubileos 3:14 (4Q 217 ou 4QJub®)
tiene una interpretaciéon semejante al explicar las leyes leviticas: el también
trata al Edén como el santuario de Dios y eso se torna todavia mas explicito
en el trecho de 8:19 que dice: “Y él [Noé¢] sabia que el jardin del Edén era el
Santo de los Santos, la morada del Sefior”.
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era apenas una “sombra” del “verdadero tabernaculo que
erigi6 Dios y no el hombre”.

La similitud entre la forma del habitaculo terrenal de
Dios y su prototipo celestial pone de manifiesto la verda-
dera presencia del Sefior, que apunta a una realidad literal
y no simbdlica de otro santuario que se encuentra en los
cielos.”

Cuando Moisés deja el pueblo a los pies del monte,
lleva con él setenta ancianos y algunos sacerdotes y sube
a la montafia. El primer grupo esta mas abajo, el segundo
sube parte de la ruta y solo Moisés entra en la nube de
la gloria de Dios (Exo 24:12-18). Esto se convierte en un
preludio de la triple divisién del tabernaculo y del tem-
plo, que se dividen en el patio, santo y santisimo. En esta
altima habitaciéon se guardaban los mandamientos y alli
también, en medio de la nube, se manifestaba la presencia
del Sefior.

Isafas 6 esboza el llamado del profeta como llevan-
dose a cabo en el santuario celestial. Alli el autor biblico
presenta una estructura donde el santuario terrenal y ce-
lestial se unen para un solo objetivo, asi como el sacerdocio
y la tradicion mesianica profética. Siguiendo el argumento
textual, la presuposicion bésica de Isaias es que Dios esta
sentado en su santuario del cielo, rodeado de angeles y
gloria. También el mismo humo que se eleva desde el tem-
plo de Jerusalén llena el templo celestial, lo que le permite
percibir la impureza humana y la necesidad de expiacién.
Segun Isaias 6, la obra terrenal del sacerdote tiene conti-
nuidad en el templo celestial.

»F. B. Holbrook, “The Israelite Sanctuary”, en The Sanctuary and the
Atonement - Biblical, Historical, and Theological Studies, eds. A. V. Wallenkampf
e W. R. Lesher (Washington D. C., Review and Herald, 1981), 4 y 5.
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No solamente eso, la liturgia también expresa esa
realidad. Cuando el pueblo cantaba “santo, santo, santo
es el Sefior de los ejércitos”, se hacia eco en la tierra, al
coro celestial que unia su voz en unisono con una mul-
titud de adoradores.* Note que el Salmo 22:3 dice que el
Sefior “habita entre las alabanzas de Israel”, pero al mismo
tiempo el Salmo 99:1 dice que “El esta sentado sobre los
querubines” .’

Qumran

(Coémo, por fin, los escritos de Qumran hablaron
sobre esa realidad biblica? A pesar de las muchas discu-
siones sobre la teologia de la comunidad (y si, de hecho
se trataba de una comunidad), la centralidad tematica del
templo y del “fin de los dias” (aharit ha-yamim) fue siempre
perceptible en estos manuscritos.*

Tomemos por ejemplo, el Documento de Damasco (CD-

%J. Levenson, "The Jerusalem Temple in Devotional and Visionary
Experience” en Jewish Spirituality, ed. A Green, vol. 1 ( London: SCM, 1989),
32-61.

YLos escritos de Levi Aramaico y los Jubileos (también preservados
fuera de Qumran) presentan un ministerio sacerdotal en unisono con los
angeles. “Tu [Sacerdote Levita] estas cerca de Dios y de todos sus santos”
(Levi Aramaico 6:5). De igual modo, los Jubileos 31:14 también dice: [el
sacerdote levita] “sirve en su templo [i.e. del Sefior] del mismo modo como
los angeles de la presencia y del mismo modo que los santos [del cielo]”.

%A pesar de una aparente diversidad en la expectativa escatoldgica
encontrada en los Manuscritos de Qumrén, Davies (sigue negando las
relaciones entre Qumrén y el apocaliptisismo de la época) admiti6 la centralidad
de estos temas propuestos y la gran parte de los académicos sigue en esta
misma direccién. Cf. P. R. Davies, “Eschatology at Qumran” Journal of Biblical
Literature 104 (1985) 54, 61-78; idem, The Damascus covenant: an interpretation of
the “Damascus document” (Sheffield: Sheffield Academic Press, 1983), 56-104.
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A) y el Rollo del Templo (11QT). En el primero se habla de
Dios, como construyendo una casa “tal cual nunca hubo
desde los tiempos antiguos hasta ahora” (CD-A 1II 19). El
texto continta ofreciendo una interpretacién escatolégica
de Ezequiel 44: 15 donde se menciona el servicio del tem-
plo (CD-AIII 19 - 1V 4a).

En el otro texto, el 11QT* 29. 1-10, hay la mencién de
otro templo especial, en ambos textos, puede ser interpre-
tado como un “Templo escatolégico”.”

[Y] “sus libaciones [...] Estos son [...] para vuestros
holocaustos y vuestras libaciones [...] En la casa sobre la
cual haré morar mi nombre [ofreceran] los holocaustos,
[cada dia que corresponde] a ese dia, segtn la instruccion
de este precepto, continuamente, de la parte de los hijos de
Israel, mas alla de sus ofrendas voluntarias. Todo lo que me
ofreceran, todas sus libaciones y todos los regalos que me
traigan para ser aceptados, los aceptaré. Ellos serdn para
mi un pueblo, y yo seré para ellos siempre y los estableceré
para siempre. Santificaré mi templo con mi gloria, pues haré
morar sobre el mi gloria hasta el dia de la creacién, cuando
cree mi templo estableciéndolo para mi para siempre, de
acuerdo a la alianza que hice con Jacob en Betel”.

La mayor parte de autores sigue la misma linea de in-
terpretacion original de Yadin que ve aqui dos templos: uno
provisorio (que podria ser la propia comunidad) y otro su-

¥Véase por ejemplo J. L. Wentling, “Unraveling the Relationship
between11QT, the Eschatological Temple, and the Qumran Community”
Revue de Qumran 14 (1989) 61-74. ]. 1. Kampen “The Significance of the
Temple in the Manuscripts of the Damascus Document” en The Dead
Sea Scrolls at Fifty: Proceedings of the 1997 Society of Biblical Literature
Qumran Section Meetings, Early Judaism and Its Literature 15, eds. R.
A. Kugler y E. M. Schuller (Atlanta, Ga.: Society of Biblical Literature,
1999), 185-197.
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perior, escatoldgico que se identifica con la Nueva Jerusalén
mencionada en Isafas y en el Apocalipsis de Juan.”

Desde la publicacién de la colecciéon completa de los
manuscritos en los anos 90, las ideas sobre la relacién entre
los miembros de la comunidad y el Templo de Jerusalén
ha sido modificada. Lo que se nota es que no habia un di-
reccionamiento Gnico en ese sentido, o sea, el movimiento
qumranico al igual que el judaismo que lo rodeaba, ma-
nifestaba una pluralidad de convicciones. Pero a pesar de
todo, ciertas directrices parecen mas o menos uniformes
en el pensamiento del pueblo. Entre ellas esté4 la certeza de
la existencia de un diferente templo o santuario localizado
en el cielo, que estd intimamente asociado a las profecias
del “tiempo del fin”.

G. J. Brooke hizo una exhaustiva investigacién so-
bre el rol y significado de estos templos en los rollos del
mar Muerto, tratando de explicar la tension entre el actual
Templo de Jerusalén y el templo escatolégico que tedri-
camente los autores idealizaron.’' En esta busqueda él se
enfrento a diferentes descripciones del santuario, expues-
tas en los manuscritos. Los residentes de la comunidad,
habian estudiado el Antiguo Testamento y encontraron
alli diez diferentes tipos de templos -algunos de los cuales
nos son familiares, como el templo de Salomén y Herodes,
entre otros.

En la comprensiéon de Brooke, esos diez templos

%F. Garcia Martinez, “L’interprétation de la Torah d'Ezéchiel dans les
MSS de Qumran”, Revue de Qumrdn 13 (1988) 441-452. Mas B. Z. Wacholder
defiende que solo existe un templo en este texto y que seria el templo
escatologico. Cf. Dawn of Qumran (Cincinati, OH: HUCA Press, 1983), 22-30.

%G. J. Brooke, “The Ten Temples in the Dead Sea Scrolls”, en Temple
and Worship in Biblical Israel, ed. ]. Day (London: T & T Clark, 2005), 417-434.
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pueden ser reducidos a tres categorias principales: La
comunidad (como templo provisorio hasta la llegada del
templo escatologico, la Nueva Jerusalén), el templo terres-
tre (localizado en Jerusalén) y el templo superior (localiza-
do en el cielo).

No existe en los textos la expresion exacta “santua-
rio celestial”, como aquella comtnmente usada por los
adventistas. Realmente tal expresion tampoco aparece en
la Biblia, sin embargo, su concepto esta alli bien definido,
al igual que en los manuscritos del mar muerto. Esto, sin
contar el uso de expresiones andlogas como “santuario de
eternidades” (Le miqdadsh ‘6lamim) que aparece en 4Q511
35.3 - 5 y “santuario del santo” (migddsh qodsho) que
aparece en 4Q403 1111 e 1 142. El texto ademads parece
referirse al santuario celestial en la frase mishkan rosh rum
kevod malkhuto devir “El méas alto y exaltado tabernaculo,
la gloria de su reino, el interior de su santuario” (4Q403
1 II 10). Otra posibilidad serfa traducir “interior de su
santuario” como “lugar santisimo”, es decir, el segundo
compartimiento del tabernaculo, el lugar de la presencia
viva de Dios.*

Ministerio sacerdotal en el cielo

Qumrén posey6 ademas una elaborada liturgia, en la
cual figuras anggélicas participan de una especie de minis-
terio sacerdotal llevado a cabo en el cielo.*® El manuscrito

2W. Gesenius, Gesenius’s Hebrew and Chaldee Lexicon to the Old
Testament Scriptures (Grand Rapids, MI: Eerdmans, 1950).

3Cf, J. Strugnell, “The Angelic Liturgy at Qumran - 4QSerek Sirot
‘Olat Hassabat”, Suplements to Vetus Testamentum 7 (1959) 318-345.
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Canticos del Sacrificio del Sabado (Serek Sirot ‘Olat Hassabbat),
también conocido como “Liturgia Angelical”, es un docu-
mento de las primeras etapas del desenvolvimiento de la
teologia de Qumran que nos trae esta informacién.

Diez copias fueron localizadas, ocho estaban en la
gruta 4 (llamadas inicialmente 4QShrirShab®®*, y después
40400 a 4Q407) una en la gruta 11 y otra en la fortaleza de
Masada (Mas 1k). Su datacion fue estimada entre el final
del periodo hasmoneo y mediados del periodo herodiano
(ca. 75 -4 a.C.).** La principal traduccion y andlisis de este
documento se lo debe al trabajo de Carol Newsom, publi-
cado en 1985.%

En resumen, se trata de una composicion littrgica
formada por trece diferentes secciones, una para cada uno
de los trece primeros sdbados del afio, probablemente so-
lar. Las letras evocan el loor de los dngeles y su funcién
sacerdotal en el santuario del cielo, asi como la adoracién
del sabado en aquel santo lugar.

Es dificil saber si los himnos tenian una funcién li-
targica real o si apenas eran, como lo declara Newsom, un
vehiculo para la experiencia mistica.** O aun ambas cosas,

*Smith sugiere una fecha anterior a la fundacion de la comunidad
y que puede ser retraida hasta el siglo III a. C. Cf. B. D. Smith, The Tension
Between God As Reighteous Judge And As Merciful in Early Judaism (Lanham,
ML: University Press of America, 2005), 31.

%C. Newsom, Songs of the Sabbath Sacrifice: A Critical Edition. (HSS 27;
Atlanta: Scholars Press, 1985). Newsom continu el trabajo incompleto de su
profesor J. Strugnell que lanz6 una version también preliminar del texto con
comentarios en 1960.

%C. A. Newsom et al., eds., “Angelic Liturgy: Songs of the Sabbath
Sacrifice (4Q400 - 4Q407, 1 1Q17, Mas 1k)”, en The Dead Sea Scrolls: Hebrew
Aramaic, and Greedk Texts with English Translations (Louisville: Westminster
John Knox, 1999), vol. 4B, 138-189.
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como propuso Rietz.”” ;Sera que estos canticos eran reci-
tados publicamente los sabados para acompafar algtn
tipo de sacrificio terrenal conforme a la prescripcion de
Ntmeros 28:9-10?

Surge otra pregunta: ;sera que el ciclo de 13 liturgias
sabéticas era repetido cuatro veces para ser mantenido a
lo largo del afio (4 x 13 = 52 semanas)? O solo se referia
al primer trimestre de un afio de 364 dias?*® Saber ello es
dificil. Lo que se puede afirmar es que el sentimiento de
coparticipacion junto a la hueste celestial era evidente. El
manuscrito, Regla de la Comunidad (I QS X1 7-8), afirma que
los que participaban de la alianza son los escogidos de
Dios para unirse con la asamblea de los hijos del cielo en la
fundacion de la casa de santidad -ciertamente el santuario
celestial.

Pero lo que maés llama la atencién en un primer
momento es ese ministerio sacerdotal de los angeles.
Dice el 4Q400 1 I 3 4: “porque [estableci6] a los mas
santos de los santos entre los santos eternos, para que
sean sacerdotes para €l que se aproximen al templo de
su realeza los servidores de la presencia en lo santisimo
[devir] de su gloria”.

YH. W. M. Rietz, “Identifying Compositions and Traditions of the
Qumran Community” en Qumran studies: New approaches, New questions,
eds.,, Michael Thomas Davis y Brent A. Strawn (Grand Rapids, Mich.:
William B. Eerdmans, 2007), 43.

¥Sobre el calendario de Qumran de 364 dias véase J. Ben-Dov “The
364-day Year in the Dead Sea Scrolls and Jewish Pseudepigrapha”, en
Calendars and Years II, ed. John Steele (Oxford/Oakville: Oxbow, 2011), 69-
105; J. C. Vanderkam, Calendars in the Dead Sea Scrolls: Measuring Time (London
and New York;: Routledge, 1998); Uwe Glessmer, “Calendars in the Qumran
Scrolls”, en The Dead Sea Scrolls after Fifty Years: A Comprehensive Assessment , eds. J.C.
VanderKam and P. W. Flint (Leiden: Brill, 1999), vol. 2, 213-278.
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Esta misma funcién sacerdotal de los dngeles, es més
directa en los libros de los Jubileos 30:18 (no presente en
Qumran) donde dngeles de Dios declaran: “La simiente de
Levi fue escogida para el sacerdocio y para [las 6rdenes]
leviticas a fin de ministrar siempre delante del Senor tal
cual nosotros lo hacemos”. El documento también habla
de los “angeles de la presencia” que se encuentran delante
del Sefior. “ministrando en su santuario” (Jub 31:14) y son
descritos como modelos para los levitas. Asi el texto trata
de ciertas 6rdenes angélicas como realizando un tipo de
funcion sacerdotal en el santuario del cielo.”

Tal ministerio se torna especialmente intrigante si
consideramos que para los cristianos el ejercicio sacerdotal
estd mas ligado a la persona de Jesucristo, el inico media-
dor entre Dios y los hombres ( 1 Tim 2:5 cf. Heb 4:14-16;
8:1-6). Sin embargo, el propio Newsom admite que aun
cuando la angelologia judaica esporddicamente presente
angeles en funciones sacerdotales, el término kohen nunca
es aplicado directamente a ellos, ni aqui ni en ningtin otro
manuscrito del Qumran, ni aun en la literatura rabinica
u apocrifa.*® Entretanto, el 4Q400 [4QShirShab?] habla de
seres celestiales (que se identifican con los dngeles o por lo
menos los incluyen) que tienen acceso privilegiado al tro-
no de Dios y por eso son llamados “sacerdotes del lugar
santisimo” (coheni qurb 4Q400118 17 19; 4Q403 1 1119 24;

¥Fletcher-Louis defiende una hipotesis de que esa clase angelical puede
referirse a seres humanos redimidos que se divinizan o se “angelicalizan” a
través dela adoracion como si estuviesen en el cielo fungiendo como sacerdotes
delante de Dios. Sin embargo, pocos se adhieren a su interpretacién. C. H. T.
Fletcher-Louis, All the Glory of Adam: Liturgical Anthropology in the Dead Sea
Scrolls, Studies on the Texts of the Desert of Judah 42 (Leiden: Brill, 2002).

“Newsom, Songs of the Sabbath Sacrifice: A Critical Edition, 26
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40405 211) o también “los espiritus del lugar santisimo”
(ruachi qurb 4Q405 frag. 14-15, 1 4).*' Ellos se aproximan al
trono con acciones de gracia y ofrecimiento de expiacién
por los pecadores penitentes. Pero ;qué pasa con el sacer-
docio exclusivo del Mesias?

En primer lugar, se debe recordar que, aun en el
Nuevo Testamento, la promesa de sacerdocio real es ex-
tendida también a seres humanos en la tierra y en el cielo
(1 Ped 2:5-9; Apo 1:5-6; 5:10; 20:6). Tales funciones sacer-
dotales, segtn el Apocalipsis, también son ejercidas por
angeles en el santuario celestial (Apo 8:3; 15:6-8). Pero se
debe notar que realmente se trata de un “subsacerdocio”
inferior, funcionalmente auxiliar. Pues no tiene el caracter
intercesor y meritorio que es exclusivo del ministerio de
Cristo, llamado correctamente de “Sumo Sacerdote” en el
libro de Hebreos 2:17; 4:14.

De hecho, existe una jerarquia angélica y sacerdo-
tal en los canticos del Qumran. Estos seres o adoradores
celestiales son divididos en 6rdenes aparentemente jerar-
quicas: angeles, elim, elohim, querubin, ophanim,* espiritus
vivientes, jefes (principes), sacerdotes, ministros, santos y
dignatarios.

Durante el curso litargico de los 13 sabados, aparen-
temente nuevas canciones deberian ser recitadas por dife-
rentes grupos de adoradores. Quien hace esta afirmacién
es Bilha Nitzan, en su estudio: “la idea de la santidad en

“Esta es la forma como QRB es grabada en los Manuscritos de
Qumran. Cf. E. Qimron, The Hebrew of the Dead Sea Scrolls (Atlanta GE:
Scholars Press, 1986), 65.

20phanim se refiere a las ruedas celestiales de la visién de Ezequiel
1:15-21.
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la liturgia y en la poesia del Qumran”.* Ella entiende que
para la comunidad, aquel rito representaba la elevacion
gradual de la alabanza de los adoradores terrestres de la
comunidad, que se elevaba a través del coro de angeles,
los angeles sacerdotes, los carruajes, los querubines, las
ruedas ubicadas debajo del trono celestial hasta llegar a las
canciones de la actividad sumo sacerdotal ministrada en el
devir, es decir en el santo de los santos, delante del trono de
Dios. Unicamente en el décimo tercer sabado, esa alabanza
llegaba al mismo altar celestial. Solamente alli realmente la
expiacion era consumada (11Q 17 [11QShirShab] 7-8).

Sacerdocio mesianico

En el texto de los Canticos es notoria la idea de que
habia un angel superior presidiendo el trabajo sacerdotal
de las demas huestes. El uso del singular nsy” (lider) en
40401 23 1y sr (principe) en 4Q403 1 II 23, sugiere la exis-
tencia de este ser celestial. También el texto de 4Q403 1 1I
24 presenta la frase “cabeza de los sacerdotes en el lugar
santisimo (rwsh mkwhn quwrb), lo que implica que un ser
celestial ejerce autoridad sobre los deméas angeles que ac-
taan en el santo de los santos.

(Quién puede ser ese ser? Dos figuras intercambia-
bles y no excluyentes aparecen como respuesta: Miguel y
Melquisedec. Varios autores llegan a esa conclusiéon.* De

# B. Nitzan “The idea of holiness in Qumran poetry and liturgy” en
Sapiential, Liturgical and Poetical Texts from Qumran, eds. E G. Martinez and
E. M. Schuller (Leiden: Brill. 2000), 143. Cf. también, Newsom, Songs of the
Sabbath Sacrifice: A Critical Edition, 371-372.

#Cf. P. ]. Kobelski, “Melchizedek and Mechiresa” (CBQMS 10)
(Washington: The Catholic Biblical Association of America, 1981) 1-23; G.
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hecho, aun cuando en los Cinticos el nombre de Miguel
jamas aparezca, en el Manuscrito de la Guerra (1Q33 13 10;
16 6-8; 17 7) él, es llamado “principe de la luz” (1Q33 13
10-11) e identificado con Melquisedec, el rey y sacerdote.

Comenzando pues, por Melquisedec, tenemos aqui
la referencia a un misterioso individuo mencionado pri-
meramente en Gen 14:18-20, a quién Abraham traté como
verdadero sacerdote del altisimo. Después él reaparece en
el Sal 110:4, dentro de un contexto claramente mesianico.
Fuera de estos textos veterotestamentarios, se sabe muy
poco sobre él, la teologia formada entorno a su persona,
viene especialmente del libro de Hebreos, que lo torna
un tipo de Cristo y de su ministerio sacerdotal delante de
Dios.

En el caso de los Canticos las dos posibles referencias
a él como el jefe de los sacerdotes angelicales son fragmen-
tarias, y aun cuando posible, no puede ser concluyente:
4QQ401 11 3 dice “[Melqui]sedec sacerdote en la asamblea
de Dios” ([mlky]tsadq kwhn) y 4Q401 22 3 presenta el térmi-
no “[Mel]qui sedec” en una linea que sigue a una referen-
cia sobre la ordenacién de los dngeles para el sacerdocio.

Newson reconstruy6 las oraciones de, por lo me-
nos, 38 diferentes fragmentos y decidié que la unién de
algunas de ellas podria formar la palabra Melquisedec.*
Ella también se valié de un texto encontrado en 11Q13
(11QMelquisedec) que en su opinién es paralelo al texto
de 4Q401 y que puede ayudar a su restauracion.

Vermes, The Complete Dead Sea Scrolls in English, ed. rev. (Harmondsworth,
UK: Penguin Books, 2004), 532-534; M. Wise, M. Abegg, E. Cook, The Dead
Sea Scrolls: A New Translation (San Francisco: Harper Collins, 1996), 455;
Carol Newsom, Songs of the Sabbath Sacrifice: A Critical Edition, 37.

“Newsom, Songs of the Sabbath Sacrifice: A Critical Edition, 37-38, 78.
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El texto de 11Q13 I1 4b-18 habla de la expiacion hecha
por los hijos de Dios y trata a Melquisedec al mismo tiem-
po como angel guerrero, ser celestial y Dios (elohim).*® Aun
cuando este titulo (elohim) también se use para referirse de
forma colectiva a otros angeles, aqui llama la atencion el
que se lo aplique de forma singular a un tinico individuo.
Eso es inédito.

Dice el texto:

“’Para proclamar a los cautivos la liberacion’. Y
hara prisioneros a sus rebeldes [...] y de la he-
rencia de Melquisedec, pues [...] y ellos seran
la herencia de Melquisedec, que los hara retor-
nar a ellos. El les proclamara la liberacion para
liberarlos de [la deuda] de todas sus iniquida-
des. Y esto suce[derd] en la primera semana
del jubileo que sigue a los nue[ve] jubileos. Y
el dia de las expiacio[nes] es el final del décimo
jubileo en el cual se hara expiacion por todos
los hijos de [Dios] y por los hombres de la he-
rencia de Melquisedec. [Y en las alturas] €l se
pronun]ciard a su] favor de acuerdo a sus cua-
lidades pues es el tiempo del “afio de la gracia’
para Melquisedec, para exal[tar en el pro]ceso
a los santos de Dios (...) como estd escrito acer-
ca de él en los canticos de David donde dice
‘Elohim se levanta en la asam[blea de Dios],
entre los dioses juzga’. Y sobre él dice ‘sobre
ella retorna a las alturas, Dios juzgara los pue-

*J. R. Davila, Liturgical Works, Eerdmans Commentaries on the Dead
Sea. Scrolls 6 (Grand Rapids, MI: Eerdmans 2000), 165.

Theologika 28:2 (2013) 284-333



“El santuario celestial en la apocaliptica qumrdnica” 311

blos’ (...) Sin embargo Melquisedec ejecutara la
venganza de los juicios de Dios, y él pre[sidira
la asamblea] (...) el pregonero es [el an]gido
del espiritu del cual hablé Dalniel] (...) y el
pregonero [del] bien que anuncia la salva[cién]
es aquel del cual esté escrito que [€é]] lo enviara

rr

para ‘consolar a los afligidos’.

Es imposible no hacer una relaciéon entre lo menciona-
do en Isa 61:1-2 como cumpliéndose en Melquisedec y Luc
4:17-21 donde Jests afirma que esto se cumpli6 en él. Tam-
bién es notorio en el texto qumranico la divinidad de este
sujeto, su trabajo de expiaciéon/salvacion y su preminencia
sobre los angeles y sobre los elim. Note que el autor cita el
Sal 82:1 (“Dios esta en la reunion de los dioses; En medio de
los dioses juzga”), y en un principio se atribuyen a él estas
palabras, luego cita una segunda vez el mismo pasaje, pero
substituye el término “Dios” (elohim) por Melquisedec. El
texto claramente presenta a un misterioso personaje, re-
presentado en el rey-sacerdote de Salem, que se ubica en el
lugar de Dios durante el juicio final del universo.

Filon también relaciona a Melquisedec con el logos
divino (aun cuando lo trata como a un demiurgo). Para
él Melquisedec es “el logos, el sacerdote cuyo linaje es el
verdadero Dios” (De Allegoriis Legum 111, 26).* Y no se pue-
de olvidar la ya mencionada correlacién que el libro de
Hebreos hace entre esa enigmatica figura y el ministerio
sacerdotal del Cristo en el cielo.®®

“Jewish Encyclopedia Online, s.v. "Melchizedek", http:/www.
jewishencyclopedia.com/articles/10602-melchizedek (consultado: 4 de Febrero, 2013).

“En su tesis doctoral sobre esa colecciéon de canticos, Jared C.
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Hay otro importante elemento a lo largo de 11QMel-
quisedeque (11Q13) que también merece ser mencionado:
el trabajo sacerdotal y expiatorio de Melquisedec se rea-
liza en el dia de la expiacion, por lo tanto, él es un sumo
sacerdote. En el cierre del texto, ese dia es relacionado al
juicio final en el que “Melquisedec librara [los hijos de la
justicia] de las manos de Belial” (11Q13 II 25).

Aun cuando estos textos del Qumran no mencionen
a Miguel, es posible ver una semejanza entre el personaje
principal y la accién del arcangel mencionado en Daniel
12:1. Despues de todo, otros textos especialmente el Ma-
nuscrito de la Guerra (1 Q33 13 10-11; 17 5-6 etc.) muestran
la misma batalla final entre Belial y sus aliados contra los
hijos de la luz —un espacio muy semejante al de 11Q 13
IT 25. Sin embargo, en este pasaje, quien auxilia a los hijos
de la luz no es Melquisedec sino Miguel. El paralelismo es
bastante evidente.

Calaway descubrié una relacién interesante entre las canciones sabaticas
de Qumran, la teologia del libro de Hebreos y la realidad del Santuario
Celestial. En varias ocasiones el autor concluye que “[la]s Canciones del
Sacrificio del Sdbado y la epistola a los Hebreos reposan sobre las mas
antiguas articulaciones que reconfiguran la interseccién del sdbado y del
santuario en el ambiente celestial, haciendo del sabado el acceso temporal
al santuario celestial y tornando a una expresion equivalente a la felicidad
celestial de Dios. Esta interseccion del Sdbado y del Santuario hace de el una
completa expresién de la santidad de Dios en el tiempo y en el espacio, y
asi, ambos fueron los indicadores primariamente espaciales y temporales
de la santidad de Dios y su presencia celestial”. J. C. Calaway, “Heavenly
Sabbath, Heavenly Sanctuary: The Transformation of Priestly Sacred Space
and Sacred Time in the Songs ofthe Sabbath Sacrifice and the Epistle to the
Hebrews" (Tesis doctoral, Columbia University, 2010). Otro interesante trabajo
de comparaciones entre Hebreos y los Canticos Sabaticos se encuentra en el articulo
de Takaaki Haraguchi “ Hebrews 1-2 in the Light of Songs of the Sabbath
Sacrifice”, Theological Forum 46 (2006), bajo http://yonshin.yonsei.ac.kr/data/%B
D%C5%C7%D0%B3%ED%B4%DC46-4.pdf.
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Davila* encontro otra posible referencia a Melquise-
dec en 4Q401 22 3 —aun cuando Newson se muestre reti-
cente respecto a esta lectura. Para él alli se estd hablando de
la batalla en el cielo (comp. Apo 12:7-12) y trae a colaciéon
el pasaje del octavo cantico que, en base a otro fragmento,
puede ser leido como “los jefes de los principes del pode-
roso sacerdocio de Melquisedec”** —una referencia a los
sacerdotes que sirven en el santuario celestial de acuerdo
con la orden de Melquisedec (cf. Sal 110:4).

En la Biblia hebrea, Melquisedec claramente es un
rey y sacerdote humano de la ciudad de Salém (Gen 14),
pero si esas reconstrucciones estuviesen en lo correcto, en
Qumran él pasa a ser un tipo de un sumo sacerdocio supe-
rior, que es al mismo tiempo humano, angelical y divino,
que ademas ministra como Dios en el santuario celestial.
Ademas de acuerdo con los manuscritos, Melquisedec/
Miguel es quien proclamara el “dia de la expiacion” y él
hard expiacion por su pueblo. El también juzgard a las na-
ciones.

Paul Rainbown, aun cuando esté en desacuerdo so-
bre el caracter angelical de Melquisedec en 11QMelquise-
dec, argumenta que él esta por encima de cualquier cosa,
una figura mesianica, descendiente del linaje de David.”!
Aun cuando no estemos de acuerdo con el “origen mito-
l6gico” de los personajes, como es propuesto por Davila
y con algunas conclusiones a la que él llega, se cree que
su lectura de los textos del Qumran fue mas completa y

“Davila, Liturgical Works, 162-163.
Tbid., 132 -133.

°'Para su argumentacién véase P. Rainbown, “Melchizedek as a
Messiah at Qumran”, Bulletin for Biblical Research 7 (1997) 179-194.
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comparativa que la de Rainbown. Para él, si juntaramos
todos los textos relacionados al tema es posible deducir
que para los miembros de la comunidad Miguel seria el
primer protagonista angelical que substituye a Yahweh
en la teologia judaica, teniendo a Melquisedec —Ia figura
sacerdotal divinizada— como su equivalente literario en
algunas versiones. Jests, claramente seria la figura corres-
pondiente en el Nuevo Testamento.*

Santuario e historia

Volviendo a hablar especificamente de los Cinticos,
una de las mas importantes conclusiones de Newsom es
que estos himnos no idealizan ningtn lugar imaginario,
sino que tratan al ambiente del templo celestial como un
ambiente real en el plano superior. Lo que ocurre alli esta
interconectado a lo que pasa en el plano terrestre.”” En
otras palabras, lo que acontece en el santuario celestial se
refleja en la historia terrestre y viceversa.

En resumen: para los miembros de la comunidad, el
ministerio realizado en el cielo tenia intima relacién con los

2], R. Davila, “Melchizedek, Michael, and War in Heaven”, Society
of Biblical Literature Seminar Papers 35 (Atlanta, GA: Scholars Press, 1996),
259-272. Otras argumentaciones y paralelos de Davila estdn en James Davila,
“Melchizedek, the Youth and Jesus”, en The Dead Sea Scrolls as Background to
Parabiblical Judaism and Early Christianity, ed., James Davila (Leiden: Brill
2003), 248-274. Cf. también J. A. Fitzmeyer, “Further Light on Melchizedek
from Qumran Cave I1”, Journal of Biblical Literature 86 (1967), 25-41

%Newsom, Songs of the Sabbath Sacrifice: A Critical Edition, 64. Para
una interpretacion diferente de Newsom que niega esa visién dualista del
cielo/tierra y ve seres humanos como posibles miembros de esta liturgia
celestial véase C. H. T. Fletcher-Louis All the Glory of Adam: Liturgical
Anthropology en the Dead Sea Scrolls, Std] 42 (leiden: Brill, 2002), 256, 257.
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tiempos en los que ellos vivian. Ese tiempo era conocido
como la “edad impia” y era dominado por el “sacerdote
impio”, el enemigo voraz de los seguidores del Maestro
de Justicia (Moreh-Ha-Tzadik) que para muchos podria ser
el mesias esperado por la comunidad (1QpHab 11 4-6).>*

El mundo por lo tanto, estaba dividido entre los se-
guidores del Maestro de Justicia y los seguidores del Sa-
cerdote impio. La diferencia entre estos grupos radicaba
en que el primero seguia la verdadera ley de Dios, mien-
tras que los demas seguian la ley falsa, siendo llamados
debido a ello de “buscadores de cosas suaves” (4Q169 3-4;
[27;1124; 1113 6-7). El Maestro de Justicia y el Sacerdote
surgirian para revelar la verdadera ley de Dios e interpre-
tar la Palabra dada a los siervos, los profetas (4QpHab 1
11; 2 8-11).

Es por causa de este conflicto entre la verdad y el error
que la comunidad se veia exiliada en el desierto - como la
mujer de Apocalipsis 12. En su tipologia, ellos creian estar
insertados en un periodo de exilio profético en el desierto
reservado para el remanente justo, es decir, para aquellos
que cumplian la verdadera ley de Dios (moral, civil, cere-
monial y de purificacion) en contraste con las falsas leyes

*Este no es un punto harmonioso entre los académicos. F. B. Bruce, por
ejemplo, entendia que él no seria el Mesias, mas un precursor de él. Véase F.
B. Bruce, “The Teacher of Righteousness in the Qumran Texts” (Investigacion
presentada en The Tyndale Lecture in Biblical Archaeology, London, 6 de julio,
1956). Consultado en bajo http://www.biblicalstudies.org.uk/pdf/qumran_bruce.
pdf); Kerry A. Shirts entiende que existe alta probabilidad de ser una figura
Mesiénica, Sin embargo evita cualquier dogmatismo a este respecto. véase K.
A. Shirts, “Who Was the Teacher of Righteousness in the Dead Sea Scrolls”
bajo http://www?2.ida.net/graphics/shirtail/deadsea.htm (Consultado: 3 de abril,
2013). Con todo, gran parte de los académicos todavia siguen (con variaciones
de argumento) la linea que ve en el Maestro de Justicia una figura mesianica
aguardada por la comunidad.
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instituidas en el santuario de Jerusalén. Las verdaderas
prescripciones estarian en cualquier documento del rollo
del Templo (11Q19 e 11Q20).*

La controversia haldquica atn les llevaba a negar la
version de la ley expuesta por el llamado sacerdote impio.
Que actuaba en el santuario de Dios, profandndolo con su
ensefianza y comportamiento. F. M. Cross observé que él
no solo profanaba el santuario sino que también alteraba
las leyes y los tiempos ceremoniales, un paralelo intere-
sante con el poder denunciado en Daniel 7:25.%

Pero al final de este periodo o de esta “edad impia”,
los justos recibirian la tierra asi como las generaciones na-
cidas en el desierto recibirian Canaan. Su salida del desier-
to coincidiria con el inicio del “fin de los dias”, un tiempo
aun futuro en el que el Maestro de Justicia se levantaria
e iniciarfa el Eschaton y el fin de la falsa ley y de la era de
iniquidades en el santuario.

Union entre el cielo y la tierra

Ciertas veces, especialmente en el repertorio de los
Canticos Sabiticos (6 - 8), los seres y las 6rdenes celestiales
son invitadas a adorar junto con los hombres. En otras los
hombres que participan de la adoracion celestial (4Q400

L. H. Schiffman, The Halakhah at Qumran, Studies in Judaism in
Late Antiquity 16 (Leiden: Brill, 1975), esp. 75-76; N. Nacham, “Exile And
Self-Identity In The Qumran Sect And In Hellenistic Judaism” en New
Perspectives on Old Texts; Proceedings of the Tenth International Symposium of
the Orion Center for the Study of the Dead Sea Scrolls and Associated Literature,
9-11 January, 2005, eds., E. G. Chazon, B. Halpern-Amaru, R. A. Clements
(Leiden: Brill, 2010), 3-21.

*F. M. Cross, The Ancient Library of Qumran, (Sheffield: Sheffield
Academic Press, 1995), 128-129.
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2 1-3 8). En otras partes, atin los seres celestiales son des-
critos como ejecutando una liturgia superior de la cual no
somos dignos ni de contemplar. “Y en todas las excelsas
alturas [cantaran] salmos maravillosos segtin todo [su
conocimiento] y contardn [el esplendor] de la gloria
del rey de los dioses en las moradas de sus posicio-
nes. Vacat. Y [...] ;como sera considerado entre ello?
Y nuestro sacerdocio (;Cémo serd considerado) en
sus residencias? [...] ;Qué es la ofrenda de nuestra
lengua de polvo, (comparada) con el conocimiento de
los divinos?” 4Q400 2, 5-7.

A pesar de todo, la Regla de las Bendiciones (1Q28b
I1I 24-27) se hace eco de la esperanza del dia en el que los
“hijos de Sadoc, los sacerdotes que Dios escogié para si
para reforzar su alianza para siempre” irdn a vivir “como
ornamento glorioso en medio de los santos” (;dngeles?)
“en la morada santa” como renovacién del “pacto del sa-
cerdocio eterno” (com. Sal 110:4 y Heb 5:6; 7:17).

Si bien esa esperanza escatologica no se concretiza,
Newsom cree que la comunidad de Qumrén se conside-
raba un Ersatz, templo espiritual e interino en la tierra
que substituia con sus oraciones y liturgias el sacrificio
corrupto del Tempo de Jerusalén. Sin embargo, para
ellos, la comunidad y la ceremonia celestial eran supe-
riores y mas completas que el formalismo ceremonial
terrenal.”’

La mayor parte de los autores piensan asi, con todo Schwartz
cree que la sinagoga local méds que la comunidad ejercerfa ese papel. D.
R. Schwartz, “Temple and Desert: On Religion and State in Judaea of the
Second Temple Period, Priesthood and Monarchy” en Studies in the Jewish
Background of Christianity [Wissenschaftliche Untersuchungen zum Neuen
Testament, vol. 60] (Tiibingen: Mohr Siebeck, 1992), 38.
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(Seria ese un indicio de que ellos no realizaban sa-
crificios en los que se veia involucrado el derramamiento
de sangre? Es dificil dar una respuesta concluyente, sin
embargo ella parece ser “Si”. Es verdad que los himnos
inician con el prélogo: “[Para el instructor. Cantico para
el holocausto] del primer [sabado]...” (4Q400 1 I 1) y asi
sucesivamente. Pero segin todos los indicios, se trataba
de algtin tiempo de sacrificio espiritual realizado “en el
cielo”.*® Al parecer ellos no sacrificaban animales, conside-
rando especialmente que estos remitian al servicio diario
del templo de Jerusalén que estaba corrupto.

Los textos afirman que los miembros de la comuni-
dad rechazaron los sacrificios de expiaciéon hechos en el
templo de Jerusalén y, por lo menos temporalmente, subs-
tituyeron su participacion en estos sacrificios por oracio-
nes y actos de justicia.”

Era justamente la corrupcién del Templo la que
contaminaba el santuario, haciendo con que el ritual de
expiacion fuese transferido para el cielo y representado en
la tierra por la liturgia de la comunidad. Los textos, sin
embargo, no ofrecen detalles de como este sacrificio era
hecho en las cortes celestiales.

Para Gartner, los miembros de Qumran entendian el
sacrificio diario como parte de un prolongado “acto de ex-

¥H. W. M. Rietz, “Identifying Compositions and Traditions of the
Qumran Community, 42, 43; John Maier, “Shire olat hash-Shabbat: Some
Observations on their Calendric Implication and on their Style”, en The
Madrid Qumran Congress: Studies on the Texts of the Desert of Judea, eds., . T.
Barrera e L. V. Montaner (Leiden: Brill, 1992), vol. 2, 542-560.

¥C. L. Quarles, “The New Perspective and Means of Atonement in
Jewish Literature of the Second Temple Period”, Criswell Theological Review
2 (2005) 54; Maier, “Shire olat hash-Shabbat”, 553.
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piacion” mayor que el simple degollamiento de corderos.
De este modo, ello podia ser cambiado por acciones de
gracia y una vida de rectitud.®

De hecho, textos como 1QS 9 3-5, donde el pecador
puede aparentemente conseguir su perdén “sin la carne
de holocausto y sin la grasa del sacrificio” apuntan en
esta direccién. Esto, sumado al hecho de que ningtin altar
o hueso de animales sacrificados fueron encontrados en
las excavaciones del sitio, aumentan exponencialmente la
probabilidad de que los miembros del Qunram no parti-
cipaban literalmente en ninguna forma de sacrificio rela-
cionado con el degollamiento y quema de corderos como
ofrenda al Sefior.

Nitzan, también aboga sobre las canciones sabiticas
diciendo que ellas eran un substituto litargico del sacri-
ficio.*! Ella sefiala como evidencia de ello, frases del tipo:
“los jefes de las ofrendas de alabanza son las lenguas del
conocimiento. Ellos bendicen al Dios del conocimiento en
todas las obras de su gloria” (4Q405 23 II 12); “la ofrenda
de sus lenguas” (4Q403 1 II 26) y “ofrenda de nuestra len-
gua de polvo” (4Q400 2 7). En su opinién, este lenguaje
evidencia la correlacion entre sacrificio y canticos littrgi-
cos. Pero también recuerda que, aun cuando para ella los
canticos podrian ser recitados en el sabado a la hora del
sacrificio, los himnos tenian por objetivo una unién mis-
tica con el cielo y no una liturgia estrictamente definida.

S0B. E. Gartner, The Temple and the Community in Qumran and the New
Testament: A Comparative Study in the Temple Symbolism of the Qumran Texts
and the New Testament, Society for New Testament, Studies Monograph
Series 1 (Cambridge: Cambridge University, 1965), 87.

SB. Nitzan, Qumran Prayer and Religious Poetry, Studies on the Texts
of the Desert of Judea 12 (Leiden: E.J. Brill, 1994), 282, 290-291.
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Siendo asi, otra pregunta se hace necesaria: ;Qué
tipo de expiacion era esperada en el ministerio celestial?
De acuerdo a varias partes tanto del Qumran como de la
antigua literatura judia, el sacrifico ofrecido por los ange-
les no implicaba un derramamiento de sangre en el cielo.
Su funcidén se resumia en pedir a Dios que perdonase el
pecado de sus hijos.*

Pero esa no era una situacion ideal. La expiacién to-
davia debia ser hecha. Siendo asi, la comunidad nutria la
esperanza de una futura venida del Mesias para ejecutar
la expiacién divina. Como concluye Garnet, los miem-
bros de Qumran no abandonaron el culto del sacrificio
expiatorio, sino que solo lo postergaron para el futuro,
para el dia cuando el Mesias realizaria personalmente esa
tarea sacerdotal.”®

Expiacion Mesidnica

Los sacrificios comunitarios, por lo tanto, eran
una forma provisoria de expiacién litdrgica donde los
miembros, a través del arrepentimiento (individual y
colectivo) y de las acciones piadosas o “actos de ex-
piacién [kippurim]”, se preparaban para la venida del
Mesias, el tnico que (juntamente con Dios) podria, en
altima instancia, expiar de una vez por toda la culpa

%2Esto puede ser visto en I Enoc, Tobias, Baruq Griego, Apocalipsis de
Sofonias etc. En el Testamento de Levi 3. Cf. F. G. Martinez, Echoes From the
Caves Qumran and the New Testament, Studies on the Texts of the Desert of
Judah 85 (Leiden: Brill, 2009), 168.

P, Garnet, Salvation and Atonement in the Qumran Scrolls,
Wissenschaftliche Untersuchungen zum Neuen Testament 2 (Tubingen: J. C.
B. Mohr, 1977), 101.
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humana (1QS 2 26-3 4; 3 10; cf. también 1QS 5 6; 8 3-6;
9 4).%

Dice un trecho del Documento de Damasco: “Y esta es
la exacta interpretacion de las normas por las cuales [se
regiran| [hasta que aparezca el Mesias] de Arén y de Is-
rael. El expiara por sus pecados [... el perdén, y la culpa]”
(4Q271 13 1b-3 [CD A XIV, 18-22]). Otro texto que afirma
esto, aunque no indica directamente el sujeto de la expia-
cion, es el Testamento de Levi que dice “... y él pasard sobre
[para ellos (su hijo) su s[abiduria] El expiara por todos los
hijos de su generacion y serd enviado para todos los hijos
de su [pue]blo. Su palabra es como una palabra del cielo.
Y su ensefianza estd de acuerdo con la voluntad de Dios.
Su sol eterno brillard y su fuego quemaré en todos los con-
fines de la tierra” (4Q541 9 11-3).

Lo que se encuentra, sin embargo, es una referencia
inequivoca de que el Mesias expiaria la culpa por medio
de su sangre. Las indicaciones sobre eso son fragmenta-
rias, inconclusas y plausibles de discusion.” En algunos
textos el Mesias parece hasta distinto y sujeto a la acciéon
de los sacerdotes. En la hora del refrigerio ritual futuro,
él entra después del Sacerdote jefe y demds sacerdotes y
solamente ahi asume su lugar en la mesa (1Q28a 2 11-22).

#1bid., 99.

%Vea por ejemplo las intentos de William H. Brownlee y Dominique
Barthélemy de encontrar en Qumrén una evidencia literaria para la expiacion
traida a partir de la muerte del Mesias: W.H. Brownlee, "The Cross of Christ
in the Light of Ancient Scrolls", The United Presbyterian 28 (1953) 10-11; idem,
“The Servant of the Lord in the Qumran Scrolls”, Bulletin of the American
Schools of Oriental Research 132 (1953) 8-15; idem, “Messianic Motifs of
Qumran and the New Testament”, New Testament Studies 3 (1956-57) 12-30,
195-210; D. Barthélemy, “Le grand rouleau d’Isaie trouvé prés de la Mer
Morte”, Revue Biblique 57 (1950) 530-49 (546-49).
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Mas atn, él es instruido por los sacerdotes y aprende de
ellos (4Q161 9-9 III, 11-25). Nuevamente, aunque no sea
una deduccién conclusiva, es posible ver aqui una actitud
de sumisiéon mesidnica que es como un eco cercano a la
expresion “como oveja delante de sus trasquiladores, en-
mudeci6, y no abrié su boca” (Isa 53:7).

No obstante la ausencia de una “muerte expiatoria”
hay senales claras de que, juntamente con la expiacién
final y como consecuencia de ella, viene el sufrimiento
mesidnico. Siguiendo la descripcion de su obra expiatoria,
el Testamento de Levi complementa ello diciendo: “Declara-
ran contra él muchas palabras, y abundancia de mentiras;
investigaran fabulas contra él, y diran toda suerte de infa-
mias contra él. Su generacién transformard el mal, y [...]
establecida en la mentira y en la violencia. El pueblo errara
en sus dias y estaran confusos” (4Q541 9 1 2b-7).

Otro trecho que merece ser considerado es el Him-
no de la Auto-glorificacion, publicado por Esther Eshel® y
reinterpretado recientemente por Israel Knohl.*” Se trata
de una composicion recuperada a partir de varios testigos
textuales 4Q471b, 4Q491, 4Q427 y, quiza, 4Q43. Su poema
parece hablar del sufrimiento de un Mesias al mismo tiem-
po divino y humano. Es un lamento en primera persona
basado en Isaias 53:

“[vacat Yo soy] cont[ado] entre los angeles mi
habitacién en el santo [concilio]

SE. Eshel, “4Q471b: A Self-Glorification Hymn”, Revue de Qumrin 17
(1996) 186-94.

§7I. Knohl, The Messiah Before Jesus - the Suffering Servant of the Dead
Sea Scrolls (Oakland, Ca: Regents of the University of California, 2000).
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¢Quién ha sido despreciado como [yo?

Y ;quién] ha sido rechazado [por los hombres]
como yo?

Y ;quién se comparard a mi en tolerar (sopor-
tar) el mal?

[ninguna ensefianza] se compara a mi ensefian-
za. [Pues] estoy sentado [... en el cielo]

¢Quién es como yo entre los dngeles?

[Yo] soy el amado del rey, la compariia de los san[tos]
(4Q431 e 4Q427 7)” 58

En otra seccién de este mismo himno, el narrador
tiene la experiencia de sentarse en un trono en el cielo, ser
contado entre los angeles, tener un deseo que no viene de
la carne y finalmente ser el mas glorificado.

“Mi gloria es incomparable y fuera de mi nadie
es exaltado. Y no vengan a mi, porque yo vivo
en [...] enlos cielos, y no hay [...]

Soy contado entre los dngeles [elim] y mi lugar
es en el santo [monte] de la congregacion. [Mi]
deseo no es conforme a la carne [...] todo lo que
es precioso para mi esta en mi gloria.

... ¢(Quién es comparado a mi en mi gloria?”
(4Q491 11 113-15).

En otro himno de esa misma coleccién se lee:

“Alégrense ustedes, justos entre los angeles

8Reconstruccion sugerida por Eshel (DJD 29.428) y citada por Knhol, 86.
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[...] en la santa morada, entonen[-le] himnos
[...anun]cien el sonido de un alarido [...] en
eterno jabilo, sim [...]

[...] para establecer la trompeta de [su] Mes[ias]
[...] para dar a conocer su fuerza en poder [...]”
(4Q491 11 1)

No solo es notoria la semejanza con Isa 53, como
también la dicotomia entre un Mesias que sufre para
después ser glorificado. El texto atn habla de alguien
sin un ser analogo entre los hombres. La combinacién
especial de estatus divino y sufrimiento humano en
una sola persona es algo inédito en la literatura judia
mas antigua. Es notoria la comparacion entre la reto-
rica “;Quién es como yo entre los angeles [lit. elim]?”
y el texto de Exodo 15:11 “:Quién como tu, oh Jehova,
entre los dioses? [elim]?”

Recientemente Eric Miller sugirié que el narra-
dor de este poema seria Enoc glorificado.®® Pero esa
no parece ser una identificacién consistente con todos
los aspectos del texto en el que el narrador se presen-
ta al mismo tiempo divino y humano. En base a esta
condicion de agente divino, Maurice Baillet, llegé6 a
sugerir que el narrado no podria ser humano. Para
él se trata del arcangel Miguel.”” Morton Smith, por
su parte, objet6 a Baillet, argumentando que la figura
del texto seria un ser humano al que se le atribuye un

%E. Miller, “The Self-Glorification Hymn Reexamined”, Henoch 31
(2009) 307-324.

7M. Baillet, Discoveries in the Judean Desert VII, Qumran Grotte, 4, 111
(4Q482-40Q520) (Oxford: Clarendon Press, 1982), 26-29.

Theologika 28:2 (2013) 284-333



“El santuario celestial en la apocaliptica qumrdnica” 325

estatus angelical (o divino).” Alguien concluye el au-
tor en otra investigacion, especialmente equiparado
a Jesus.”

Purificacion del Santuario

Los textos no traen ninguna alusion directa a Daniel
8:14 o a la “purificacion del santuario”.”? Sin embargo, la
temaética puede ser encontrada en varios pasajes que pro-
yecta la esperanza en la futura purificacion del templo de
Dios. Los miembros de la comunidad parecian esperar por
el dia en que el Santuario Purificado recibiese nuevamente
el sacrificio aceptado por Dios.” Finalmente la propia co-
rrupcion del Templo demandaba una intervencién divina.

El templo de Jerusalén, recordemos, estaba profana-
do por el “sacerdote impio” y sus “sacerdotes impuros”
que “continuamente contaminan el santuario” (CD-A 4

M. Smith, “Ascent to the Heavens and Deification in 4QMa”, en
Archaeology and History in the Dead Sea Scrolls: The New York University
Conference in Memory of Yigael Yadin, ed., Lawrence Shiffman (Sheffield:
Journal for the Study of the Pseudepigrapha Supplement Series 8, 1990),
181-188.

7M. Smith, “Two Ascended to Heaven—Jesus and the Author of
4Q491”, en Jesus and the Dead Sea Scrolls, ed., James H. Charlesworth (New
York: Doubleday, ABRL, 1992), 290-301.

El tnico manuscrito de la parte de Daniel 8:14 es el 4QDan® que
trae el trecho fragmentado de Daniel 8:13-16. Con todo del verso 14 solo
se hallan preservadas dos palabras: wnsdq quwds que los autores modernos
correctamente traducen por “el santuario serd purificado”. E. Ulrich, “Daniel
Manuscripts from Qumran. Part 1: A Preliminary Edition of 4QDana”,
BASOR 268 (1987) 17-37.

"C. L. Quarles, “The New Perspective and Means of Atonement in
Jewish Literature of the Second Temple Period”, Criswell Theological Review
2 (2005) 39-56.
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17; 5 6-11). Esto fue el resultado de una apostasia de las
verdades de Dios.

El “sacerdote impio” (hkwhn hrsh’) o “sacerdote que
se revel6” es una conocida figura que en los Pesharim de
Salmos y de Habacuc, es responsable por el dafio causado
al santuario y a las verdades divinas (4Q171 4 8; 1QpHab
8 816; 9 9; 11 4-5; 12 2 6). En otras partes de los Pesharim
y también del Documento de Damasco él es llamado como
el “hombre de burlas” (h’sh hitzwn) (CD-A 1 13), “hombre
de mentiras” (‘sh hkzb) (CD-A 20.15; 1QpHab 2.1b-2a; 5.11;
4Q171 1 26; 4 14), “el derramador de [la] mentira” (mtyp
[h]kzb) “aquel que derramo en Israel las aguas de la men-
tira” (CD-A 8.13; 1QpHab 10.9). Y él es quien adultera y
cambia los tiempos (calendario) del Santuario y las leyes
de Dios (11Q19 e 11Q20).

De hecho, varios trechos del Pesher de Habacuc
muestran que el sacerdote impio inculcaria el desprecio
por la ley haciendo que ella caiga en desuso (IQpHab
1 10 y 11). Y no solamente eso, ellos evidencian una
deliberada alteracion en los tiempos (por ejemplo en
los calendarios litargicos) que llevaria al pueblo a una
confusion religiosa (1QpHab 8 9-10; 11 2-8 cf. también:
40Q322, 324a-b).”

Estas descripciones recuerdan la denuncia paulina
sobre una futura apostasia que revelarfa al mundo “al
hombre de iniquidad”, el “hijo de la perdicion” (1 Tes 2:3).
En la teologia de Pablo, ese personaje es el mismo anti-

"Mas alla de F. M. Cross (mencionado en la nota 55) Este también es
el entendimiento de otros autores como J. C. Vanderkam, Calendars in the
Dead Sea Scrolls: Measuring Time the Literature of the Dead Sea Scrolls (London:
Routledge, 1998), 86, 87; idem, The Dead Sea Scrolls Today (Grand Rapids, MI:
Eerdmans, 1994), 130, 131.
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cristo anunciado por Juan (1 Jn 1:18, 19) y simbolizado en
Daniel por la imagen de un “cuerno pequefio” que persi-
gue al pueblo de Dios, cambiando los tiempos y la ley y
aun ataca al santuario de Dios, contaminando su servicio
diario (Dan 7:25; 8:9-14 y 23-25).

En el caso de Daniel, el “cuerno pequefo”, aun se
levanta contra el Principe de los principes y su ejército. Ya
que el archienemigo denunciado en Qumrén se opone al
llamado Maestro de Justicia. Fl lo persigue con violencia,
asi como a sus seguidores, a saber, aquellos que cumplen
el pacto (cf. Apo 12:17, 14:12).

El mundo, entonces, en este contexto, es dividido en
dos grupos que entablan una batalla espiritual sin tregua
y todo ello es conectado con la profanacién del santuario
y su futura restauracién. De un lado estan los que siguen
al Maestro de Justicia bajo la autoridad de los hijos de
Zadoque (el sacerdote que conserva el pacto) y del otro
los que hacen alianza con la “congregacién del hombre
de mentiras” (1QS 5:1).

El rechazo al Maestro de Justicia y a sus ensefianzas
es referido en 1QH? 12 8-12b.: “Pues en locura realizan
sus obras. Porque he sido para ellos objeto de desprecio y
no me consideran cuando en mi ta te engrandeces. Pues
me expulsan de mi tierra como a un pajaro del nido; todos
mis amigos y mis conocidos fueron distanciados de mi y
me consideran como un cantaro quebrado. No obstante,
ellos son diseminadores de mentiras y videntes de enga-
fio, maquinaran contra mi {...} maldades para cambiar tu
Ley, que grabaste en mi corazén por ensefianzas halaga-
doras para tu pueblo; negaran la bebida del conocimiento
a los sedientos, en su sede les daran a beber vinagre para
que contemplen sus errores. Para que acttien como locos
en sus fiestas religiosas”.
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La altima parte del texto muestra la locura contami-
nando el templo, al decir que, como resultado del recha-
zo, los apostatas actian como locos en sus festividades
religiosas, es decir, en las ceremonias del santuario. Otras
denuncias semejantes son hechas en 1QpHab 2 1-3; 109y
4Q171 1 26-27.

Ademas, el Sefior en persona prometié que luego de
la gran apostasia o “de la época de la impiedad” habria
una restauracién del servicio sacerdotal digno. En otras
palabras: una purificacién del santuario relacionada con
la restauracion de la ley y del pacto condicionada por la
separacion de aquello que es impio.

“La Vara es el intérprete de la ley, de quien Isaias
dice: ‘Fl produce un instrumento para su trabajo’ Vacat.
Y los nobles del pueblo son los que vinieron para escavar
el pozo con las varas que decret6..., para caminar en ellas
durante toda la época de la impiedad, y sin las cuales no
lo conseguiran, hasta que surga el que ensefia la justicia
en el final de los tiempos. Vacat. Por eso, todo aquel que
se incluya en el pacto, no entrara en el templo para pren-
der en vano su altar. Ellos serdn los que cierren la puerta,
como dice Dios: ‘;Quién entre ustedes cerrard su puerta
para que no enciendan mi altar en vano?’ a no ser que
tenga cuidado de hacer segiin la exacta interpretaciéon de
la ley para la época de la impiedad: para separarse de los
hijos del desdnimo; para abstenerse de la riqueza impia
que contamina, en la promesa o en el voto, y de la riqueza
del templo” (CD-A 6 11-16a).

Una corta oracion de la comunidad recordara esa
esperanza futura cuando la expiacién, incluyendo la san-
gre derramada, confirmaria la purificacion del santuario
provisto por Dios: “[...] Bendito seas, [Dios de Israel] [...]
pueblo santo [...] [...] el error [...] [...] en agua [...] [...]
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y bendecird alli [...] [...] delante de ti la fiesta de [...] [...]
para la purificacion [...] [...] y su holocausto. Y bendeci-
ra. Tomara la palabra y dira: Bendito seas, [Dios de Israel,
que] [me perdonaste todas] mis culpas y me purificaste
de la indecencia impura /y expiaste/ para que entre [...]
la purificacion. Y la sangre, el holocausto, de tu benevo-
lencia y la memoria agradable [...] [...] el incienso santo y
el perfume agradable a tu buena voluntad” 4Q512 7 1-17.

Infelizmente el texto esta bastante fragmentado y es
dificil saber quién es el sujeto de la oracién. Sin embargo,
es perceptible en esta seccion la esperanza de que llegue
el dia en el que el santuario seria purificado y que una
ofrenda de holocausto con sangre derramada por la ex-
piacion seria agradable a la buena voluntad de Dios.

La idea es que un dia vendria el Mesias y recons-
truiria el Templo. Tal realidad implica dos conclusiones.
Primero: el templo que seria purificado/restaurado no
era el actual Templo de Jerusalén, sino otro atin por venir
(11QT 29 7-10). Segundo: ese templo purificado no era
terrestre, sino celestial. No es de extrafiar que Qumran
haya tenido varias copias en arameo de una descripcién
de este nuevo templo (5Q15), identificado con la Nueva
Jerusalén, descrita en Isaias y definida en Ezequiel 40-46
como un Templo Ideal.

Los textos qumranicos que hablan de la restaura-
cion parecen basarse especialmente en Levitico 21:10 y
Ezequiel 43:18-27 donde la purificacion del templo pare-
ce ser el leitmotiv de toda la argumentacion.”

76 L. H. Schiffman, “The Milluim Ceremony in the Temple Scroll”, New
Qumran Texts and Studies, Proceedings of the First Meeting of the International
Organization for Qumran Studies, ed. G. J. Brooke (Leiden: E. J. Brill, 1994),
256.
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Purificacion y juicio

(Cuéndo llegaria esa purificaciéon del templo?
Qumran ;ofrece alguna orientacién en ese sentido? La
cronologia profética de la comunidad es un asunto tan
amplio que mereceria un estudio especifico sobre ello.
No obstante, es posible sefialar breves e importantes
notas sobre su doctrina del santuario: ellos sabian que
este seria purificado en un tiempo marcado por Dios y
que implicaria la restauracion de la verdad.

Comentando sobre el profeta Habacuc, el autor
del Pesher que lleva ese nombre, afirmaba que el viden-
te de Dios no tenia toda la comprensiéon de su mensaje.
Siendo asi, la profecia fue parcialmente entendida por
el profeta y sus contemporaneos, pero serd plenamente
entendida en el tiempo del fin: “Dios dice a Habacuc
que escriba las cosas que estan por venir para la dltima
generacion. Pero él no le hizo saber la consumacion de
la era” (IQpHab 7:1-2).

Un fragmento del libro de los Jubileos preservado
en la cueva 4 ofrece la siguiente informacion. “Hablo
YHWH a [Moisés diciendo: Sube hacia mi] al monte, [y
te daré las dos tablas] de piedra. La Tora [y el precepto
que escribi para in]stru[ir te. Y subié Moisés al monte
de YHWH, y descendiod] la gloria de YH[WH] [sobre el
monte Sinai y lo cubri6 la nube durante seis dias...] [...]
[... Y le mostré las di]visiones [de los tilempos, para
la ley [y para el testimonio. Y le dice: Presta atencién
a todas las pa]labras que yo te digo [en este monte y
escribelas en un libro, para que se]pan sus descendien-
tes que no los abandoné [por todo el mal que hicieron
cuando rompieron el pacto que] hoy establezco entre
yo y ta [para sus generaciones en el monte Sinai. Y
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cuando] todas estas cosas vengan sobre ellos [sabran
que fui yo maés justo que ellos en todos] sus jui[cios y
en todas] sus maldiciones” (4Q216 1 I 5-16).

Note que el texto habla de divisiones del tiempo
dadas por Dios. ;Qué divisiones podrian ser esas? Es
dificil saber, pero ciertamente se trataban de periodos
proféticos durante los cuales ciertas cosas sobreven-
drian al pueblo y una apostasia ocurriria entre ellos,
relacionada con la violacién de la ley y el “rompimien-
to del pacto”.

En la secuencia del texto (parte que no fue preser-
vada en Qumrén) existen algunas referencias a tablas
celestiales donde Dios guarda cuidadosamente el re-
gistro de los hechos de los hijos de Israel y los libros
celestiales que estdn constantemente delante del Sefior
(Jub. 3:22; 5: 12-19; 28:6; 30:22; 36:10 39:6). Sanders llega
a suponer que, por lo menos, dos de estos pasajes (3:22;
36.10) se refieren al “libro de la vida” también mencio-
nado en el Nuevo Testamento.”

Fragmentos de dos copias de un texto llama-
do “Periodos de la Creacién” fueron encontrados en
la cueva 4 y publicados por J. M. Allegro (4Q 180 e
181). Ellos parecen describir la historia de la humani-
dad comprendida en periodos proféticos que van de
la creacién hasta el grande Eschaton. Las expresiones,
claramente, se delinean en el relato del Génesis, pero
asumen un caracter profético donde todo estd determi-
nado por la cronologia de Dios: “Interpretacién sobre
los periodos que Dios hizo: un periodo para completar

7Sanders Apud C. L. Quarles, “The New Perspective and Means
of Atonement in Jewish Literature of the Second Temple Period”, Criswell
Theological Review 2 (2005) 41.
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[todo lo que es] y lo que serd”, “Y eso esta grabado
en las tablas celestiales”, “lo que esta es]crito sobre la
tierra” etc. (4Q1801 1, 5-6).

Asi, aun cuando no tengamos todas los calculos
proféticos hechos por los miembros de la comunidad
de Qumran, se puede inferir que ellos tenian una vi-
sion profético/cronoldgica de la histérica, y porque no
suponer, de la restauracién del santuario. La misma re-
ferencia que 4Q181 2 3 hace a la dltima de las setenta
semana de Daniel 9 sugiere que para ellos, la historia
estaba realmente dividida en eras, algunas previamente
sefialadas por la profecia de Dios. Infelizmente la con-
dicion fragmentada de los textos no nos permite ir mas
alla de eso.

Sobre la restauracion final de todas las cosas lee-
mos: “*"Yo hecho tus cimientos con ldpiz [lazuli’] (Isa. 54:11)
[su interpretacion]: que ellos han fundado el Consejo de
la Comunidad, los sacerdotes y el pue[blo] la congrega-
cion de sus escogidos, como una piedra de lapiz lazuli
en medio de las piedras. [y yo haré como dgata] todos tus
pindculos (Isa. 54:12) su interpretacién concerniente a los
doce [...] iluminacién de acuerdo con el juicio del Urim
y el Tumim [...sin que] falte ninguno entre ellos, como
el sol en toda su luz (Isa 54:12). Y to[das tus puertas de
piedras resplandecientes]. Su interpretacion se refiere a
los jefes de las tribus de Israel en el [fin de los dias] de
su agrupamiento, sus funciones [...]” (Em 4Q 164 1 1-8).

Lo que tenemos aqui es una ciudad restaurada cuya
descripcion recuerda de cerca (ademas de Isa 54:11, 12)
textos como Exodo 28:17-20 y Ezequiel 48:31-34. La ima-
gen es la misma que aparece en el apocalipsis de Juan
respecto a la Nueva Tierra (cap. 21:18-21). Por ser un
comentario de Isaias 54 que habla del futuro glorioso de
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Sion y por referirse al fin de los dias, no es equivocado
entender que se trata de un texto escatologico.

Conclusion

La reunién de estos textos brevemente analizados
demuestra que la creencia en un santuario celestial y sus
implicancias para la historia humana fue de suma impor-
tancia para algunos segmentos del judaismo antiguo. Del
mismo que los adventistas modernos, aquellos miembros
de la comunidad de Qumran entendieron, basados en su
hermenéutica biblica, que existe un templo divino en el
cielo y que la restauracion de las verdades divinas esta
directamente vinculada a él.

Esto muestra, que lejos de haber creado una creen-
cia de forma artificial, los pioneros del adventismo recu-
peraron puntos religiosos importantes que ya estaban
presentes en el mundo judio que recibi6 al cristianismo.

Las pruebas provistas por los manuscritos del Mar
Muerto, claramente van mas all4 de este trabajo. Muchas
otras fuentes antiguas y mas recientes podrian ayudar
a demostrar de que la creencia en el Santuario celestial
fue una ensenanza que se mantuvo a través del tiempo
y cuyo origen coincide con la original formacion del con-
texto biblico. @
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