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RESUMEN
A partir de la comparacion establecida con la literatura paleo-africana y los nuevos paradigmas pragmaticos sobre los estudios literarios
del Proximo Oriente antiguo, se abre una posible via de lectura del “texto puente” que aparece en la Torah o Pentateuco de la Historia
de José como “rito de paso” identificando el “acto” de la materialidad de la escritura con la migracion y el “artefacto” del texto con la
tierra. La estratégica posicion de frontera que en la redaccion final tuvo la narrativa adquiere una funcién propia cuando permite
comprender que las ambigiiedades presentes en la historia estan ahi para lograr la incorporacion de los lectores al texto. Lo que prueba,
asimismo, la eficacia de los antiguos jeroglificos egipcios que, a través del protosinaitico, se mantienen activos y operantes en la Biblia
hebrea permitiendo al lector dar “el paso” e introducirse en “la tierra” del texto, para constituirse por si mismo como individuo, en lugar
de fragmentarse en diversos modelos que dependen de las aprobaciones sociales externas.

Palabras clave: materialidad; escritura; identidad; intencionalidad; texto.

ABSTRACT

From the comparison established with the Paleo-African literature and the new pragmatic paradigms on the literary studies of the ancient
Near East, a possible way of reading the “bridging text” that appears in the Torah or Pentateuch of the Story of Joseph is opened as a
“rite of passage” identifying the “act” of the materiality of writing with migration and the “artifact” of the text with the land. The strategic
frontier position that the narrative had in the final writing acquires its own function when it allows us to understand that the ambiguities
present in the story are there to achieve the incorporation of the readers into the text. This also proves the effectiveness of the ancient
Egyptian hieroglyphs that, through the Protosinaitic, remain active and operative in the Hebrew Bible allowing the reader to take “the
step” and enter into “the land” of the text, to constitute himself as an individual, instead of fragmenting into various models that depend
on external social approvals.

Keywords: materiality; writing; identity; intentionality; text.
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1. Introduccion

Tanto el intento de seduccion de un joven hermoso y honesto por la esposa de su hermano o sefior
como la homosexualidad son motivos literarios y del arte universal. Para la literatura, basta pensar en
La Iliada de Homero (en adelante //.). Alli Antea, mujer de Preto, desea juntarse clandestinamente con
Belerofonte, “prudente héroe que solo pensaba en cosas honestas”, frente a cuyo rechazo luego acusa
falsamente: “jPreto! Ojald mueras, o mata a Belerofonte, que ha querido juntarse conmigo, sin que yo
lo deseara” (véase /. VI, 155-170; Segala y Estalella, 1927, pp. 65-66). O bien, en la famosa y bella
imagen grabada en la mastaba de Niankhkhnum y Khnumhotep en Saqqara, dos funcionarios del
faradon Nyuserra de la Dinastia V. La representacion se completa con sus nombres entrelazados, en
lugar del de sus esposas o hijos, por encima de la entrada a las cdmaras interiores como Niankh-Jnum-

9]

Hotep, que se traduce por: “se unieron en la vida y se unieron en la muerte”’. En cuanto acervo de la

. ~ . .y 2
cultura universal, no es de extrafiar que estos motivos se encuentren también presentes en el 7TaNaK
o Antiguo Testamento hebreo de la tradicion judeocristiana.

Sin embargo, esto no puede hacernos olvidar de que el término “homosexualidad” es un
anacronismo que se aplica a las culturas antiguas. La expresion fue acufiada en 1869 por un médico
austriaco y luego usada por médicos, psiquiatras y juristas para describir una orientacion sexual que
se desvia de la “normalidad” (véase Tamagne, 1998). Pero ni la Biblia ni ninguna cultura del Préximo

Oriente antiguo conocen un concepto abstracto que describa la orientacion sexual. Por el contrario,

hasta la actualidad, el hebreo cuenta, por ejemplo, con una misma palabra, 5y3, para ‘sefior’, sinénimo

de IR, que se utiliza también para ‘esposo’ y hasta ‘dios’, para referirse al ‘propietario’ (véase Alonso

Schokel, 1994, pp. 126-127). Esto significa que la idea de posesion se debilita hasta llegar a significar
una cualidad, en este caso, la de posesion; pero los conceptos no son abstractos, sino concretos. De

modo que, si bien desde la antigiiedad habia relaciones entre individuos del mismo sexo, esto no

! La misma se puede visitar y ver en Osirisnet: https://www.osirisnet.net/mastabas/niankhkhnoum_khnoumhotep/e_nian
khkhnum_khnumhotep 01.htm

2 Para el lector no familiarizado con la literatura religiosa judeocristiana, se trata de un acrénimo con el que la tradicion
hebrea refiere a la totalidad de sus libros sagrados: Torah o Ley, narra los primeros pasos del universo, para el judaismo la
parte mas sagrada de la Biblia es en la que aqui nos centramos, formada por los libros del Génesis, Exodo, Levitico,
Numeros y Deuteronomio; Nebiim o Profetas: Primeros o Anteriores (Josué, Jueces, 1 y 2 Samuel, 1 y 2 Reyes) y
Posteriores (Isaias, Jeremias, Ezequiel, Oseas, Joel, Amds, Abdias, Jonas, Miqueas, Nahum, Habacuc, Sofonias, Ageo,
Zacarias, Malaquias); y los Ketubim o Escritos que son los mas heterogéneos: textos sapienciales (Salmos, Job, Proverbios),
textos litargicos (Rut, Cantar, Qohélet, Lamentaciones, Ester) y libros histéricos (Daniel, Esdras, Nehemias, 1 y 2
Cronicas). A este corpus hebreo, con secciones en arameo (Esdras 4,8-6,18; 7,12-26; Daniel 2,4—7,28; Jeremias 10,11;
Génesis 31,47), se afiaden los libros en griego: 1 y 2 Macabeos, Judit, Tobias, Sabiduria, Sirdcida y Baruc
(“deuterocanonicos” para catolicos y ortodoxos; “apocrifos” para judios y evangélicos) (véase Trebolle Barrera, 1993, pp.
188-189). Para las referencias de los diversos libros sigo la Biblia de Jerusalén (2010, pp. XIV-XV).
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determinaba a la persona humana. Para las civilizaciones antiguas, la sexualidad no puede describirse
como factor determinante para referir al individuo de manera aislada como sucede en la actualidad, en
una sociedad constituida por una mayoria de heterosexuales enfrentada a una minoria de homosexuales
(véase Romer y Bonjour, 2016).

En cuanto a la seduccion por parte de una “mujer mala”, a diferencia de Belerofonte, el TaNaK

califica de p 1Y, ‘justo’, en las narrativas primordiales a No¢ (véase Génesis, en adelante Gn, 6,9), y

en la tradicion sapiencial a Job (véase 32,1). En efecto, dentro de esta misma tradicion sapiencial
biblica, en la que ubicamos nuestra historia (véase von Rad, 1976), la antropologia adquiere verdadera

relevancia® y el tema del deseo sufre ciertas transformaciones. Lo que el Génesis afirma como

maldicion de la mujer, “Hacia tu marido ira tu deseo (7WwWn), y €l te dominara” (Gn 3,16), el Cantar
de los cantares lo transfiere al hombre: “Yo soy para mi amado objeto de su deseo (Ap1wn)” (Ct 7,11;

véase Trebolle Barrera, 2005, p. 243). Pues bien, en esta narrativa a quien se califica como np7X,

‘justa’, es a Tamar, no a José (véase Gn 38,26). Nuera del patriarca Juda y viuda de su primogénito,
este le niega su hijo menor, como ordena la ley del levirato (del latin levir, ‘cufiado’) en el
Deuteronomio para dar descendencia al difunto, hasta que Tamar consigue acostarse y sacar
descendencia de su propio suegro por engafio.

La Historia de Tamar (Gn 38), en efecto, se inserta en la Historia de José (Gn 37-50)
precediendo inmediatamente al suceso con la mujer de Putifar (Gn 39) con la funcion de suspender el
juicio y discernir, justamente, de una manera mas matizada (véase Navarro Puerto, 1997, pp. 185-186).

También en el Antiguo Egipto tener hijos tiene una particular relevancia, porque son ellos los
que se ocuparan del culto funerario necesario para alcanzar la otra vida, y es esto lo que se condena en

las confesiones negativas del Capitulo CXXV del Libro de la Salida al Dia’: “Yo no penetré (nk,

3 La preeminencia de la antropologia en la literatura sapiencial es indudablemente notable. De 585 ocurrencias que posee
el término DR, ‘ser humano’, en la Biblia hebrea, la mayor concentracion se encuentra en el Génesis (7.52 %) y los
Proverbios (7.52 %), seguidos por el Qohélet (7.35 %) (véase Simian-Yofre, 2001, p. 333 n.49).

4 “Si varios hermanos viven juntos y uno de ellos muere sin tener hijos, la mujer del difunto no se casara fuera con un
hombre de familia extrafia. Su cufiado llegara a ella, ejercera su levirato toméandola por esposa” (Dt 25,5).

5 Se trata de los textos responsables de la transfiguracion del difunto. Aunque conocido como “libro de los muertos”,
Totenbuch, este término fue acunado como tal por Karl Richard Lepsius (véase Hornung, 2000, §36), pero los egipcios lo

llamaban ﬁ?g%‘;@%? , ¥w nw prt m hrw, ‘formulas de salir al dia’ o, mas literalmente, ‘formulas de salir de dia [de la
tumba]’. Son “textos mutantes” que vemos por primera vez a finales de la Dinastia V en las paredes de la Piramide del Rey
Unas (2345-2315 a.n.e.) enterrado en Saqqara, y que sufren un proceso de evolucion y adaptacion, tanto en el soporte como
en los destinatarios: de las paredes de piedra de las tumbas reales con los Textos de las Piramides en el Reino Antiguo
hasta alcanzar la madera de los Textos de los Ataudes de la elite, y otros objetos de enterramiento, en el Reino Medio con
la combinacion de ambos corpus (véase Morales, 2015, pp. 147-148; 2016, p. 221).
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»6_ La oposicion

penetrar sexualmente) a otro hombre (nkk(w), hombre o joven que practica sexo anal)
alli es contra el acto sexual que no producira hijos, no contra las personas que ejecutan ese mismo u
otro acto (véase Parkinson, 1995, p. 61)". Y esta condena nos recuerda, si volvemos a la Historia de
Tamar, la condena de Yawh a Onan, el segundo hijo que Judé entrega a Tamar, por haber derramado
su semen en la tierra —la misma tierra que recibio y clama por la sangre de Abel asesinado por su
hermano (véase Gn 4,11)— para no dar descendencia a Tamar y al difunto (véase Gn 38,9-10).

De este modo, sin dejar de lado estos datos un tanto ambiguos que aparecen en la narracion,
como la conducta de la mujer de Putifar o la peculiar personalidad de José, a partir del estudio
comparativo con la literatura paleo-africana y las nuevas perspectivas sobre la materialidad de la
escritura, el tema de la seduccion y homosexualidad se reformula desde la regeneracion y ciclos de la
vida con los “ritos de paso”.

Orly Goldwasser (2006) ha puesto en evidencia la posible creacion del protosinaitico alfabético
lineal en las minas de turquesa explotadas en Serabit el-Khadim durante el Reino Medio por parte de
trabajadores semitas iletrados motivados por los jeroglificos egipcios que veian en derredor dibujados.
Algo que, como ha puesto de manifiesto Josep Cervell6 Autuori (2020), solo pudo ser posible en ese
universo cerrado multiétnico, multicultural y multilingiiistico, con caracteristicas culturales especificas
que favorecia el intercambio, la interaccion y la limitacion de practicas (véase §218).

Si en el Antiguo Egipto todo mira a la vida en el Mas All4, para el “pueblo elegido” resulta
imprescindible la permanencia de la raza y el clan. Es por eso por lo que lucha Tamar (véase Gn 38),

asi como también ese es el problema que deben enfrentar los judios de la diaspora egipcia.

2. El estudio comparativo

El primer libro de la Biblia, el Génesis, termina con la historia del “hijo predilecto” (véase Gn 37,3)

del patriarca Jacob que cae en desgracia. José es vendido por sus hermanos y llega a estar encarcelado

® Véase, por ejemplo, en el Libro de la Salida al Dia de Nu, en el Museo Britdnico (EA 10477), con la transliteracion y
traduccion online del University College London, n nki nkk nkk n d3d3.i, https://www.ucl.ac.uk/museums-
static/digitalegypt/literature/religious/bd125a.html; o en el de Ani, también en el Museo Britanico (EA 10470,3), con la
reproduccion facsimil y traduccion de Faulkner (1998, Plano 31, p. 115). Paralelos, con la traduccion inglesa, véanse en
Allen (1974, p. 97).

" Lo mismo digase del adulterio: “La mujer casada no podia mantener relaciones sexuales con otro hombre y la mujer
soltera no podia mantener relaciones sexuales con un hombre casado. No obstante, para el hombre la cosa era distinta. Los
textos sapienciales advierten al hombre que no debe mantener relaciones sexuales con mujeres casadas, en cambio, no dice
nada de que no deba hacerlo con mujeres solteras. Asi pues, la prohibicion del adulterio, como en muchas otras culturas,
solo afecta a la mujer. Es la manera de controlar la sexualidad femenina para que, de este modo, el hombre asegure su
progenie, su herencia” (Orriols-Llonch, 2012, p. 23).
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(1), de lo que se vera liberado gracias a su habilidad para interpretar suefios (2), hasta ser ingresado en
la corte (3) (véase Gn 37,2-50,26).

La historia de Daniel, que encontramos en el libro homénimo de la misma Biblia, datada en el
siglo III-II a.n.e., posiblemente durante la persecucion de Antioco Epifanes, antes de la insurreccion
macabea que tiene lugar entre el 167 y 164 a.n.e. con la finalidad de sostener la fe y la esperanza de
los judios perseguidos, estda ambientada en el siglo VI a.n.e. bajo Nabucodonosor II, rey de Babilonia
(véase Dn 1,1). La historia es muy similar a la de José, pero con una dificultad afiadida porque el rey
no se acuerda el suefio (véase Dn 2,1-2), y Daniel cae en una mayor desgracia que la cércel, la ejecucion
(véase Dn 2,12-13) (1). Hasta que Dios viene en su auxilio (véase Dn 2,19.28.30, paralelo a la reiterada
asistencia y favor por parte de Yawh para con José en Gn 39,2.3.21.23) y le explica el suefio (Dn 2,36-
45). De modo que termina salvandose porque muestra su don, también la interpretacion de suefios (2).
Y, finalmente, el rey le concede como recompensa entrar en la corte (véase Dn 2,48) (3) (véase Holm,
2013; Segal, 2009).

También Herodoto, en la historia de Democedes de Crotona del siglo V a.n.e. (en adelante
Hdt.), narra un accidente que sufre el rey Dario de Persia y que los médicos egipcios no son capaces
de curar, sino que empeoran (véase Hdt. 111, 129). Democedes esta preso, caido en desgracia (1), y lo
conducen a la presencia de Dario, a quien, gracias a la aplicacion de remedios griegos, permite volver
a conciliar el suefo y recuperarse totalmente en poco tiempo (véase Hdt. 111, 129, 139) (2). Asi llega
el final de la desgracia para Democedes, como consecuencia de su don, la medicina, hasta alcanzar la
recompensa de ser nombrado comensal en la mesa del rey, lo que no es un cargo administrativo, pero
si la insercion en el circulo més intimo del soberano (véase Hdt. 111, 132) (3) (véase Gnuse, 2010).

La recurrencia de estas caracteristicas entre las tres historias: (1) el héroe en apuros
(encarcelado); (2) el héroe muestra sus habilidades (interpretacion de suefios en el caso de Daniel y
José; curacion para Democedes) que le conceden el fin de la desgracia; (3) el triunfo del héroe con la
entrada en la administraciéon (Daniel) o corte (Jos¢ y Democedes), pone en evidencia un “patron

literario” que no existia en el segundo milenio a.n.e. y se corresponde con el Segundo Periodo

Intermedio en Egipto, en el que los hyksos, helenizacion de TILiJI, hk3 h3s(w)t, ‘jefes de los paises
extranjeros’, de origen semitico toman el poder con su capital en Avaris, en el Bajo Egipto (Dinastias
XV-XVI)®. Esto lleva a pensar que la Historia de José se tiene que haber creado tras la cautividad del
siglo VI a.n.e. gracias a un proceso de transmision directo entre las colonias judias de Egipto que

inician su migracion alli en el siglo VII a.n.e. desde la zona del antiguo reino del Norte y de Juda con

8 Esta es la posicion cldsica de Gehman (1959), Hoffmeier (1999) y Kitchen (2003).
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una regularidad insistente. Se trata de un proceso que culmina con la creacion de diferentes colonias,
entre las que destaca la colonia judia en la isla de Elefantina en el Alto Egipto (véase Shipper, 2019)
que observa el Shabbat y celebra la Pascua, pero posee libertad de culto con un templo propio (véase
Liverani, 2005, pp. 260-263; Botta, 2011)°. Como es de esperar, para esta comunidad se vuelve
necesaria una figura identitaria que legitime su posicion de diaspora en Egipto.

Ahora bien, Cervell6 Autuori (2001), a partir del mismo recurso de estructura literaria, ha
podido ir més lejos identificando el sustrato narrativo paleo-africano que comparten Africa y el Valle
del Nilo con el cuento neoegipcio de Los dos hermanos datado en el siglo XIII a.n.e. durante la Dinastia
XIX!°, Se trata de un tinico relato en el que se encuentran combinados cuatro motivos literarios: (1) el
tema de los dos hermanos, el que “se queda” y el que “se va”, que encontramos también en la Historia
de José (Jos¢ y Benjamin, ambos hijos de Raquel, que se distinguen siempre, cuidadosamente, del
resto; véase Gn 30,22; 35,16-18.24; 42,3-4.38; 43,29-30.34; 44,20.22.27-29; 45,14.22); (2) el tema al
que ya hicimos referencia del intento de seduccidon de un hombre joven por la esposa de su anfitrion,
amigo o pariente estrecho (véase el tema “la mujer de Putifar” en Gn 39,7-20); pero que suma (3) el
tema de la emasculacion, travestismo o cambio temporal de sexo del protagonista de caracter iniciatico;
y (4) el tema de las sucesivas metamorfosis del protagonista, ausente en los cuentos africanos y que,
por el momento, también nosotros descartamos.

La inclinacion sexual de José presenta detalles llamativos a lo largo de la narrativa. José lleva

las vestimentas (0'®2 niN2) de las hijas virgenes del rey, que en la Biblia solo vemos en Tamar, hija

de David abusada por su propio hermano (véase Gn 37,3.23.31.32.33 y 2 Samuel 13,18), narrativa

donde también, y por nica vez en la Biblia hebrea, se repite la misma expresion imperativa "Ry 1220V,

‘jacuéstate conmigo!’ (véase Gn 39,7.12.14 y 2 Samuel 13,11). José es arrojado por sus hermanos

desnudo a un pozo, 713, de importancia vital para los nomadas!!, pero también con un posible uso

° Ejemplos de incorporacion, intercambio y transformacion literaria de estas comunidades judias de Egipto tenemos en la
Biblia hebrea, no solo en la Historia de José (Gn 37-50), sino en el libro de Daniel, al que ya hicimos referencia; el libro
de Ester y Tobias, con citaciones explicitas al sabio asirio Ajicar (véase Tobias 1,21-22; 2,10; 11,19; 14,10.15), primer
ministro de Senaquerib de cuya historia el testimonio mas antiguo es la version de Elefantina del siglo V a.n.e. (véase
Toloni, 2013). Una traduccion al espafiol de la Historia de Ajicar se encuentra en Martinez Borobio (1982).

10 El cuento se encuentra en el Papiro D’Orbiney, Museo Britdnico EA10183, véase https://www.britishmuseum.org
/collection/object/Y EA10183-10. Facsimil en Méller (1927), a partir del manuscrito del Museo Britanico preparado por
el escriba Ennana de Menfis en tiempos de Seti II (1200-1194 a.n.e. Dinastia XIX), http://www.egyptology
forum.org/bbs/Stableford/HieraticLese II a.l1.1.pdf y http://www.egyptologyforum.org/bbs/Stableford/HieraticLese II
_a.1.2.pdf. Transcripcion jeroglifica en Gardiner (1932). Traducciones hechas al espafiol se encuentran en Lefebvre (1982,
pp. 149-166) y Lopez (2005, pp. 125-136).

! Los pozos, de gran importancia para los némadas en tierras pobres en agua, como sefiala Madrigal Rajo, tienen una larga
tradicion simbolica: “En realidad, bowr, podria ser un pozo (como lugar con una veta de agua viva para beber), una cisterna
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metaforico de una “peculiar masculinidad” carente de una mujer amada dada la ausencia de agua
(véase Gn 37,23-24; Madrigal Rajo, 2021, pp. 47-50), y que unido al episodio con la mujer de Putifar,
en efecto, no deja de ser un interrogante'. Se puede presumir, acorde a las propias narrativas biblicas
(véase Abraham en Gn 16,2; y el mismo Jacob, padre de José, en Gn 30,3), que José no estaba

prohibido a la mujer de Putifar, lo que cobraria atin mas sentido si se traduce el apelativo de Putifar,

D™D, por ‘eunuco’ en lugar de ‘oficial’ (véase Klein, 1987, p. 459; Alonso Schokel, 1994, p. 537;

Madrigal Rajo, 2007, pp. 35-36).
Datos de no poca relevancia para ubicar una “masculinidad diferente” (Madrigal Rajo, 2021,
p. 46). Sin embargo, aunque Jos¢ senale a la mujer que ella es lo tnico que su amo no comparte con ¢l

(véase Gn 39,9) —lo que pone en duda la posibilidad de que se trate de alguien castrado—, el narrador

ha anticipado que Putifar “dejo todo lo que tenia en mano de José, y él no se preocupaba (Y 185) de
nada sino del pan que comia (52i8 8377)” (Gn 39,6).
El verbo p 77, propio del mundo sapiencial en el cual nos encontramos, y que a pesar de su vasta

semantica siempre puede ser traducido por ‘conocer’, en este contexto se puede pensar que no referiria

a la capacidad de discernimiento entre el bien y el mal (véase Gn 2,9), sino al conocimiento, Y 7T°, que

Adan tiene de su mujer Eva al momento de dar a luz a Cain, y que se omite a la hora de engendrar a
Abel (véase Gn 4,1-2; Alonso Schokel, 1994, pp. 305-308; Fox, 2009, pp. 31-32).

En efecto, esta misma inconsistencia entre discursos que refieren a un mismo acontecimiento
es la que encontramos mas adelante en las distintas versiones que tenemos del episodio en cuestion,
una del narrador (véase Gn 39,12) y dos, diversas, de la propia esposa de Putifar, una que da a los
empleados (véase Gn 39,14-15) y otra a su marido (véase Gn 39,16-18; Navarro Puerto, 1997, pp. 207-
210). Estos elementos los encontramos también reunidos en los primeros capitulos del Génesis cuando
leemos el texto original del mandato divino (véase Gn 2,16-17) y la sucesiva versiéon modificada de

Eva (véase Gn 3,2-3), en un marco, el capitulo 3 del Génesis, en el que el ser humano, en razon de la

amativa recurrencia del término, solo se ocupa de ‘comer’ (véase la raiz ue tiene alli nada menos
llamat del t , sol de ¢ ’ 1 5aR t 1li nad

(deposito construido para almacenar agua lluvia o estacional), un hoyo profundo cavado en la tierra o esculpido entre la
roca, una mazmorra (carcel donde poner prisioneros o castigar) e incluso un sepulcro. Exteriormente, el pozo no se
diferenciaba mucho de la cisterna. Aunque debe diferenciarse de otras palabras contiguas (hebr. be’ér = pozo de agua
subterranea; hebr. ‘ayin, fuente; de pozo cisterna hebr. bowr; pero, como existen también pozos alimentados por agua de
fuentes, se utilizan a veces las expresiones be ér y ‘ayin indistintamente; asi: (Gén 24)” (2021, p. 48).

12 Notar que en egipcio el signo bilitero /4m/ utilizado para ‘mujer’, g@ , hmt, esun pozo con agua: U (N42), que representa
la vagina femenina (véase Gardiner, 2001, p. 492).
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que 18 ocurrencias) como el amo de José (véase Gn 39,6) y sus hermanos tras haberlo vendido (véase

Gn 37,25: ony-HaxY 1awm).

Si volvemos sobre las prendas, nétese que en Gn 3 para el signo de proteccion dado al hombre

y su mujer se utiliza el término niina (véase Gn 3,21). Se trata de la misma ‘tGnica’ (NiR2)

perteneciente a José que sus hermanos tifien con sangre (véase Gn 37,31); mientras que para la escena

con la mujer de Putifar el término que aparece es otro: 732 (véase Gn 39,12.15.18). De modo que los

hermanos de José son quienes amenazan la proteccion dada por Dios al ser humano, no la mujer de
Putifar, en cuya escena, por el contrario, se repite una vez y otra la proteccion divina (véase Gn
39,2.3.21.23).

En el cuento Los dos hermanos, la emasculacion de Bata forma parte de un rito de iniciacion

real, contexto al que la Historia de José no permanece ajena, cuando al significado lexical de 1,
‘reinar’, y 5wn, ‘dominar’, se une la fuerza de la doble construccion con infinito absoluto: 7onm T9n,

‘verdaderamente reinards’, y ’7127913 ’71"(2'7@, ‘verdaderamente dominaras’ (véase Gn 37,8; Reimer, 1996).

En el relato egipcio, la esposa de Anubis, conocido como dios psicopompo, acusa falsamente a su
hermano menor Bata, divinidad asociada a la resurreccion y al mundo funerario (1), de haber querido
abusar de ella (2); y, para probar su inocencia, Bata se corta el miembro y lo echa al agua, donde lo
traga un siluro que conecta con el dios de la realeza y de los muertos, Osiris (3). Finalmente, Anubis
mata a su esposa y los dioses hacen una compafiera para Bata que sufrira diversas metamorfosis hasta
el reencuentro con su hermano mayor Anubis, para finalizar con la coronacién como rey de Egipto y
posterior muerte (4) (véase Cervellé Autuori, 2001, pp. 61-64).

La emasculacion, como la circuncision inicitica, seiala el paso de la infancia a la edad adulta,
donde el protagonista debe “morir” a todo lo que ha constituido su personalidad y universo hasta
entonces (véase Cervelld Autuori, 2001, p. 65). Para la iniciacion regia, “paso de ‘hombre’ a ‘rey’

299

(entronizaciéon) o de ‘rey vivo’ a ‘rey muerto’ (transfiguracion), la mutilacion, mas que la

circuncision, es un medio de diferenciacion definitivo (véase van Gennep, 2008, p. 111):

Este acto lo hace penetrar en un mundo asexuado, marginal, opuesto a la norma adulta, previo, precisamente, a la
incorporacioén a la sociedad como miembro de pleno derecho. La negacion de la sexualidad subraya la plenitud de
la sexualidad adulta. La marginalidad sexual se acompafia de la marginalidad social: el protagonista viaja hacia
un pais lejano y vive aislado o actua de forma anormal, en un espacio “otro”, connotado por lo maravilloso

(Cervelld Autuori, 2001, p. 65).
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Sin embargo, en Egipto, “la sociedad se proyecta en el rey; la sociedad es el rey” (Cervello
Autuori, 2001, p. 65), y en este estado liminal, sin el miembro, Bata se vuelve débil y pierde su
capacidad viril protectora (véase Papiro D’ Orbiney 8,1 y 10,2; Cervell6 Autuori, 2001, pp. 60-61).

Si volvemos la mirada a los primeros capitulos del Génesis, en Gn 2,18 encontramos por

primera vez en la creacion algo que ‘no es bueno’ (2i0-XY). Esta negatividad tiene que ver con la

relacion humana, que aqui se describe como “soledad del hombre”. Ahora bien, notese que el remedio

dado en Gn 2,20 a esta falencia con la ‘ayuda adecuada’ (i73)2 71v) puede volverse también un

adversario'®. Esta ambivalencia nos lleva la mirada a un José que huye asustado de la mujer madura,
independiente y decidida que podria ser una “ayuda adecuada” —y podemos presumir que por esto
permanece en el anonimato—, para formar pareja con Asenet (véase Gn 41,45.50), joven inexperta,
dependiente y pasiva'®, que al ser por ¢l preferida es nombrada (véase Navarro Puerto, 1997, p. 211).
Asi, en la Historia de José, como en Gn 2,20, se pone el foco de atencion en una tension presente en

las relaciones humanas, que se pueden presentar como “ayuda” o como “adversario”.

13 El término v puede ser ‘ayuda’, pero también ‘fuerza’, por lo cual no conlleva el significado de alguien en condicion
de inferioridad; mientras 7432, que mayoritariamente encontramos traducido como ‘adecuada’, preposicién compuesta: 2

y T3, con un origen nominal: ‘alto’, ‘distinguido’; més el sufijo pronominal de tercera persona masculina singular, también

puede entenderse como ‘contra ¢1’, ‘frente a é1’. De modo que la mujer puede ser descrita, segun las circunstancias, como
una ayuda o como un adversario (véase Klein, 1987, pp. 268, 403; Alonso Schokel, 1994, pp. 345-346, 475).

14 Notese que esta vision no es la que la tradicion judeocristiana ha desarrollado en lo sucesivo. En la novela sapiencial,
que pertenece a la literatura “apocrifa”, dejada de lado, “puesta aparte”, en los canones oficiales, desarrollada entre el siglo
IT a.n.e. y el siglo II d.n.e., José y Asenet (en adelante JyA), de la que nos han llegado dieciséis manuscritos con cuatro
familias textuales, la lectio brevior (texto d), que podria ser la més antigua, y otra version amplia representada por las tres
familias restantes (a, b, ¢). Alli, la protagonista es Asenet, no José, hija de Pentefrés, satrapa y sacerdote de Heliopolis
(véase JyA 1,4-7.11; Martinez Fernandez y Pifiero, 1982, p. 209), no de Putifar, sacerdote de Om (véase Gn 41,45). Muy
difundida en la antigiiedad, conservandose versiones siriaca, eslava, armenia y latina, aparece ya inserta desde el
Renacimiento en las recopilaciones mas clésicas (véase Trebolle Barrera, 1993, p. 426; Guevara Llaguno, 2005, p. 5;
Martinez Ferndndez y Pifiero, 1982, pp. 205-207). En esta novela propagandistica de la religion judia de la comunidad de
la didspora alejandrina del siglo I se encuentra por primera vez la crisis de una conciencia religiosa como motor de accién
(véase Martinez Fernandez y Pifiero, 1982, p. 195). De gran interés para el judaismo, por el tema de los matrimonios mixtos
(el judio José y la egipcia Asenet), y para el cristianismo, en tanto antecedente de la Eucaristia, “pan de vida” (véase
Guevara Llaguno, 2005), ambas versiones distinguen dos modelos de mujer: la recension larga difundiria positivamente el
tipo de mujer tradicional; en contraposicion, la lectio brevior, el modelo de mujer autonoma e independiente (véase Piiiero,
1998, p. 131). En ambas, es Asenet quien rechaza a José en primera instancia, asi como también la relacion entre José y la
mujer de Putifar se da por hecho: “;No es ese el hijo del pastor de Canaan, a quien su mismo padre abandond? ;No es ese
el que se acostaba con su duefia, por lo que su amo lo arrojé a tenebrosas mazmortras, y de donde lo sacé el faraén porque
interpretd sus suefios?” (JyA 4,13-14; Martinez Fernandez y Pifiero, 1982, p. 213).
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3. Sexo y género en el Antiguo Egipto

Ahora bien, a diferencia de nuestra cultura occidental contemporanea, en el Antiguo Egipto los
responsables de la descendencia en la union sexual eran los hombres, no las mujeres, a imitacion de
divinidades masculinas como Aton, Osiris o Ra unidas al proceso de creacion, regeneracion y
resurreccion. De modo tal que para poder pasar al otro mundo es necesario participar del poder
regenerativo de estos dioses.

Si bien a partir del periodo grecorromano divinidades femeninas como Isis y Hathor también
seran participes de este poder regenerativo, durante el periodo dinastico la mujer difunta debe transitar
un periodo liminar de masculinizacidén para poder alcanzar la otra vida. Para esto, el ataud, entendido
también como un nuevo utero o huevo protector femenino hasta el Més Alla, es utilizado, gracias al
poder que posee el arte performativo que en ¢l se plasma, como vehiculo de transformacion para la
mujer en Aton, Osiris o Ra. Se trata de una transformacion temporal, que a partir del Reino Nuevo
afectard también a los hombres con la incorporacioén de Isis y Nephthys, hasta alcanzar el 34 en su
propia forma y género humano (véase Cooney, 2010)'3. Este fenomeno coincide, por ejemplo, en el
Reino Nuevo, con la falta de evidencia del falo erecto en las representaciones masculinas (véase
Robins, 2008, p. 209). Efectivamente, si bien los muertos tenian que convertirse en una divinidad
masculina para crear una nueva vida después de la muerte, asimismo el hombre también debia
incorporar poderes divinos femeninos para darse a luz resucitado (véase Cooney, 2009, p. 103).

Ejemplos similares encontramos en la representacion de la diosa Sekhmet, o Mut, itifalica en
el Templo de Khonsu en Karnak, signo claro de poder, en oposicion a la representacion de los
condenados, cuya impotencia se pone de manifiesto figurandolos como prisioneros atados
mostrandolos desnudos sin genitales, o a los nifios con un pene flacido (véase Robins, 2008, pp. 209,
214). O bien, la reina Hatshepsut de la Dinastia XVIII (1473-1458 a.n.e.), en las inscripciones de cuyo
sarcofago estan ausentes las terminaciones gramaticales femeninas'®; o representada en vida vistiendo

el faldellin masculino junto a Apis durante el festival de Heb Sed, fiesta de la regeneracion del rey, en

15 Ademas del cuerpo, el egipcio se referia a la persona humana con una multiplicidad de componentes diversos: el b3,
principio del movimiento propio de las divinidades y de los muertos que puede constituir la esencia de sus manifestaciones
externas; el k3, potencia animada que no agota su esencia; la ‘sombra’, que desempefia un papel importante en el Mas Alla;
el corazon, portador de voluntad, pensamiento y demas funciones animico-espirituales pero que continia siendo
basicamente un 6rgano; y el nombre, componente totalmente material del hombre y del dios como persona que se sostiene
mas alla de la muerte; al que una vez muerto hay que afiadir el 34, también compuesto y que representa la forma de existir
del alma. El &3, ‘fuerza vital’, tras la muerte sale del cuerpo y debe reunirse con la ‘esencia individual’, el 53, para que el
espiritu 34 o ‘ente efectivo’ habite el Mas Alla (véase Hornung, 2000, §33).

16 Actualmente en el Museo de Arte de Boston (04.278.1), véase https://collections.mfa.org/objects/130720
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el relieve de la capilla Roja en el Templo de Karnak; asi como también barbada, portando la dw3-wr,

prerrogativa del rey y de los dioses antropomorfos (recta una &ﬁ, curvada la otra @) en tanto simbolo
de poder, como se la puede ver en la estatuaria del Museo Egipcio de El Cairo (JE 56259A)!7.

La sexualidad no parece haber tenido una connotacién negativa en el Antiguo Egipto. Por el
contrario, el acto sexual reconstituye al dios en el momento de su muerte, como el dios sol cada dia al
momento de disolverse en el horizonte (véase van Gennep, 2008, pp. 218-219); o de Osiris con Isis
después de que su cuerpo fuera fragmentado (véase Cooney, 2010, p. 227). De modo que el individuo

puede realizarse en forma independiente, y asi vemos como una mujer soltera puede recibir el titulo

de E, nbt-pr, ‘sefiora de la casa’ (véase Toivari-Viitala, 2001, pp. 15-18), o el dios Aton crear el
mundo a partir de la masturbacion (véase Cooney, 2010, pp. 224, 226-227; Robins, 2008, p. 208).

Es mas, en el contexto de la masculinizacion femenina, Adrien Louarn (2020) presenta seis
documentos, datados entre el siglo IV y Il a.n.e. con la férmula ir.n.i 3y m hmt, ‘yo actio como un
hombre siendo una mujer’, donde el proceso de masculinizacidon no afectara a una mujer, sino que esta
presente también en las diosas Isis, Nekhbet y Ouadjet. En este caso, no se trata de un acto masculino
liminal, como el paso al Mas All4, sino de un modo de expresar la ruptura de una norma, como lo es
el miedo, que afecta tanto al género masculino como al femenino, en vista de ejercer su poder de
proteccion. Justamente, el contraste entre el ser (sexo) y el obrar (género) haria posible la construccion
de algo nuevo: “Le paradoxe fait partie de leur construction, tant dans leurs émotions (colere et
apaisement), leur identité de genre (femmes et pourtant « agissant en male »), que dans leur fonction

(maladie et guérison)” (Louarn, 2020, p. 317).

Cuando pasamos al judaismo encontramos la circuncision, 19 N3, que a partir de Gn 17,9-

14 es uno de los preceptos de la halajah, ley rabinica y talmudica, que cumplen tanto observantes como
seculares para celebrar el nacimiento de un hombre haciéndolo participe de los mandamientos. Sin
embargo, la pertenencia al pueblo hebreo esta dada gracias al nacimiento del vientre de una mujer

hebrea:

[L]a circuncision judia representa [...] un caso muy especial en el que —ademas de su marcada significacion
religiosa (es el simbolo de la alianza con Dios) y de la ausencia de todo rastro correlativo de mutilacion ritual
femenina (e, incluso, el que la mitologia biblica coloque a la mujer como producto del hombre)— la operacion se

realiza en una edad tan temprana que conduce a efectos muy diferentes a los obtenidos cuando, en lugar de un

17 Véase https://www.egyptianmuseumcairo.com/artefacts/head-of-hatshepsut/. Un elenco de la coleccion de Hatshepsut
localizable en museos se puede consultar en https://en.wikiversity.org/wiki/Hatshepsut: Museum_Collections
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bebé indefenso, el iniciado es un adolescente con capacidad de aceptar o rechazar el procedimiento, segun entienda

e introyecte o no los propositos simbolicos de tal cirugia ritual (Jauregui, 2002, p. 90).

4. El “rito de paso” y la materialidad de la escritura

Tomando las formas de conducta religiosa, “ceremoniales”, y el modelo del “paso” material, a partir
del estudio de las transformaciones que marcan la vida de un individuo, el concepto de “rito de paso”
fue acufiado desde la escuela dinamista de la Antropologia en 1908/9 por el conocido como Arnold
van Gennep, en el mundo Charles Kurr (1873-1957), “creador de la etnografia francesa” con su obra
Les rites de passage. Etude systématique des rites (Paris: Emile Nourry). Producida desde una
formacion adquirida fuera del circuito universitario, esta obra significa el punto de articulacion tedrico
entre sus intereses etnograficos de las poblaciones no-indoeuropeas y folkloristicos de las poblaciones
rurales de Europa (véase Jauregui, 2002, p. 61). Con el tiempo, “sin tener conocimiento directo del
libro, su planteamiento e incluso el término ‘ritos de paso’ pronto fueron de dominio generalizado. El
concepto de los ritos de paso, sin duda alguna, forma parte hoy en dia del acervo etnolégico mundial”
(Jauregui, 2002, p. 66)'%.

Hijo de su tiempo, van Gennep es comparativista, de ahi que establece un caracter universal
para los ritos y la trascendencia como herramienta hermenéutica, bajo la trama procesual de separacion,
margen, o /imen, y agregacion. Esto tiene su continuidad en el estructuralismo simbdlico de Claude
Lévi-Strauss, apoyado en la estructura fonética de Ferdinand de Saussure y las relaciones sintagmaticas
y paradigmaticas de Roman Jakobson. Como consecuencia, el rito, asi como también el mito, terminan
siendo fenomenos mediadores a partir de los cuales se ordenan dualismos primordiales. El rito, bajo
esta perspectiva, lo que pretende es saldar la distancia entre mundo profano y sagrado, &mbitos de
existencia inamovibles cuya incompatibilidad hace necesario algo intermediario (tiempo, persona, etc.;
véase van Gennep, 2008, p. 14).

Partiendo del modelo tripartito de van Gennep, Victor Turner centra su atencion en los ritos de
iniciacion, como la madurez sexual: “Mds que como ‘estado de transicion’, Turner prefiere considerar
a la transicion como un proceso, como una transformacion, y reserva el término ‘estado’ (que incluye

posicion social, edad, lugar, etcétera) como contraste, precisamente, al de transicion” (Jauregui, 2002,

18 Van Gennep (2008) agrupa las secuencias que acompafian “el paso de una situacién a otra y de un mundo (coésmico o
social) a otro” (p. 25) distinguiendo tres categorias de transicion: ritos preliminares (de separacion), ritos /iminares (de
margen) y ritos postliminares (de agregacion) que se describiran: “[Clomo ritos preliminales a los ritos de separacion del
‘mundo anterior’, del antiguo estado de cosas, de la condicion social previa, de la ubicacion territorial precedente; como
ritos liminales a los ritos ejecutados durante el estado de marginacion, que constituyen el meollo de la ‘transicion’;
finalmente, como ritos post liminales a los ritos de agregacion al ‘mundo nuevo’, al nuevo estatus, a la nueva condicion
social, al nuevo espacio material” (Jauregui, 2002, p. 63).
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p. 76)'°. En esta fase, el sujeto no se encuentra en un lado u otro, sino en una especie de “limbo”, de
modo que es, precisamente, en esta fase donde se encuentra lo mas sagrado, asi como también, en
contraposicion, lo mas humano. En consecuencia, no solo los seres transicionales resultan ser
particularmente contaminantes, sino que también se les pueden atribuir, simbolicamente,
caracteristicas de uno u otro sexo sin importar cudl sea su sexo biologico (véase Jauregui, 2002, p. 78).

Ahora bien, por un lado, Turner no abandona la idea primordialista de categoria universal, de
modo tal que persiste el contraste entre individuo y sociedad, asi como también la distincion entre las
esferas de lo sagrado y lo profano (véase Mondragon, 2009, p. 124). La gnosis adquirida en el periodo
liminar afecta a la mas intima naturaleza, es un “cambio ontolégico” (Jauregui, 2002, p. 79), pero la
creacion de una distancia ontologica entre persona y colectividad tiene sus consecuencias, cobrando el
ritual y su representacion una conexion corporal entre la funcion social y la creacion de significados
(véase Mondragon, 2009, pp. 123, 125). Por otro lado, tanto van Gennep, como la sociologia en
general, parten de hechos colectivos “vivientes”, de modo que las conclusiones no son fruto de la
especulacion metafisica, sino de la observacion empirica (véase Jauregui, 2002, pp. 61-62). A esto se
suma un ideario positivista, funcionalismo y racionalismo comparativos, que culmina en un método
de contrastes binarios de categorias universales. De modo que las personas cobran valor a partir del
reconocimiento que les otorgan otros sujetos, y es a partir de este reconocimiento de donde se
desprende la nocion de persona, que, en consecuencia, pierde la capacidad de reproducirse a si misma
a partir de la extension de su creatividad individual sobre el mundo. Ni cosas ni personas contienen
valores existenciales intrinsecos, y, en lugar de “individuos”, hay “dividuos” (véase Mondragon, 2009,
pp. 127-128). Este esencialismo es totalmente ajeno al mundo del Antiguo Egipto, con una légica

polivalente, en si misma exenta de contradicciones (véase Hornung, 1999, p. 220), como al hebreo?’.

19 “Van Gennep utiliza prefijos unidos al adjetivo ‘liminal’ para indicar la posicion periférica de la estructura. Por
‘estructura’ entiendo, como ya ha quedado dicho, ‘estructura social’ [...], es decir, una disposicion mas o menos
caracteristica de instituciones especializadas mutuamente dependientes y la organizacion institucional de posiciones y/o de
los actores que las mismas implican [...]; es decir, de algo relativo a las categorias logicas y a la forma de las relaciones
existentes entre ellas” (Turner, 1988, pp. 170-171).

20 Sumamente significativa resulta la cita del rabino Heschel (1955) traducida al espafiol por Snajer (1984), que presenta
Comunicacion UH en una videoconferencia sobre la espiritualidad judia en la Universidad Hebraica de México: “La
expresion ‘Dios de Abraham, Isaac y Jacob [Israel]’ [véase Gn 50,24; Ex 2,24; 3,6.15.16; 4,5; 6,3.8; 32,13; 33,1; Lv 26,42,
Nm 32,11; Dt 1,8; 6,10; 9,5.27; 29,12; 30,20; 34,4; 1R 18,36; 2R 13,23; 1Cr 1,28; 29,18; 2Cr 30,6; Jr 33,26] es
semanticamente distinta de una expresion tal como ‘el Dios de la verdad, el bien y la belleza’. Abraham, Isaac y Jacob no
significan ideas, principios o valores abstractos. Tampoco representan a maestros o pensadores, como aquella expresion
‘Dios de Kant, Hegel y Schelling’. Abraham, Isaac y Jacob no son principios que es preciso entender, sino vidas que es
preciso continuar”. Véase Comunicacion Universidad Hebraica (3 de marzo de 2021) https://youtu.be/HcGCA4w3WyE
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En efecto, dentro de los estudios sobre el Proximo Oriente antiguo, a partir de la publicacion
de Thomas Balke y Christina Tsouparopoulou (2016), se intenta superar el enfoque meramente
filologico que histéricamente se venia aplicando unilateralmente sobre el estudio de los textos
antiguos. El estudio basado en dicotomias, hijas de la division impuesta al signo por Ferdinand de

721 se

Saussure (véase 1980, publicacion original francesa de 1916) entre “‘significante-significado
intenta superar con una “vision pragmatica” que incorpora los soportes materiales, segiin la cual la
materialidad de la escritura se concibe como acto y la materialidad del texto como artefacto (véase
Balke y Tsouparopoulou, 2016, p. 1).

Si prestamos atencion al texto revelado —de ahi la importancia de lo que el acronimo 7TaNaK
significa (véase n. 2)—, dejando de lado las narrativas cosmogoénicas (Gn 1-11) la Historia de José se
presenta, en efecto, como un “texto puente” en la Torah, entre la historia patriarcal (Gn 12-36) y la

salida de Egipto (Ex 1-15; véase Reimer, 1996, p. 64). Si aplicamos la idea de materialidad de la

escritura como “acto”, podemos identificar a esta con la migracion, sin perder de vista el ambiguo 73332

de Gn 2,20 que también se puede entender como topénimo, “delante”, “frente”, en relacion con la

“frontera” (véase 711 en Alonso Schokel, 1994, p. 475; Klein, 1987, p. 403); y a la materialidad del

texto, el “artefacto”, identificarla con la tierra.

Ya antes de la publicacion del Cours de linguistique générale de Saussure (1916), Angel Amor
Ruibal (original de 1905, edicion facsimil de 2005) reconoce en la naturaleza del signo lingiiistico una
funcidn simbdlica y retérica desde la génesis bioldgica entre pensamiento y palabra. De modo que en
el signo ruibaliano la funcion representativa, mediadora de la palabra, se “encastra” en el signo
cognitivo, nucleo gnoseologico de la conciencia humana, que es comun tanto al hablante como al
oyente. Funcién representativa mediadora en el signo cognitivo que Antonio Dominguez Rey (2007)
figura también como una triada, pero correlacionada por elementos en los que ninguno se identifica

con el otro, sino que juntos forman unidad consciente, como queda en la Figura 1 representada:

2l “Lo que el signo lingiiistico une no es una cosa y un nombre, sino un concepto y una imagen acustica. [...] El signo
lingiiistico es, pues, una entidad psiquica de dos caras. [...] Proponemos conservar la palabra signo para el conjunto, y
reemplazamos concepto e imagen acustica respectivamente con significado y significante; términos que tienen la ventaja
de senalar la oposicion que los separa, sea entre ellos dos, sea del total de que forman parte” (Saussure, 1980, pp. 128-129).
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Facultad cognitiva Facultad Lenguaje
(Idea)

Potencia
expresiva
Sensacion Objeto Sonido

Potencia
activa
Cosa/objeto

Facultad cognitiva Facultad Lenguaje

(Idea)

Potencia Potencia

activa expresiva

Cosa/objeto Sensacién Objeto Sonido

Figura 1.

Este modelo incorpora, tanto la intencionalidad que la arbitrariedad del signo saussureano
excluye??, asi como también corrige, contemporaneamente o por ello mismo, la figura lineal geo-

aritmética de la sucesion articulada®>.

En la tierra encontramos, no solo la ambigiiedad de género, femenino, Y8, en hebreo;

= .. R . — . . ., .
masculino, =1, #3, en egipcio, en oposicion al cielo, 0=, pt, con la misma terminacion -# femenina que
ANe
encontramos cuando un pedazo de tierra se identifica, como en ®, kmt, ‘la negra’, que es,

justamente, el pais de Egipto, o %Qﬂ%w, dsrt, ‘laroja’, que es el desierto temido e infecundo. Sino
que, si seguimos, como venimos haciendo, los motivos sapienciales que comparten los primeros
capitulos del Génesis y nuestra historia (véase Alonso Schokel, 1962), no solamente volvemos a
encontrar distintas versiones sobre la tierra (véase la alusion de Dios a toda “la tierra de Canadn™ en
Nm 13,2 delimitada por Moisés a “la montafia” en Nm 13,17, alterando el discurso original como en
Gn 3,2-3 y 39,12.14-15.16-18; Sanz Giménez-Rico, 2007), sino que, con Mercedes Navarro Puerto
(1997), debemos observar que es precisamente en Gn 1 donde inicia la secuencia narrativa “ver-bueno-
tomar” con un sujeto masculino que termina objetivando a las mujeres (véase Gn 6,1-4), y que se

invierte en Gn 39, donde es una mujer la que “ve” a un hombre, calificado con antelacion como “bueno-

22 “E] concepto de arbitrario se interpretd después, con Saussure, desde la convencidn entre palabra e idea, que Amor
Ruibal también registra, pero sin obviar la libertad constituyente del signo, lo cual introduce otros supuestos y
consecuencias muy diferenciadas en ambos autores. La creacion siempre es libre. [...] La facultad lingiiistica si procede
naturalmente, pero su producto es mas complejo” (Dominguez Rey, 2007, pp. 82, 65).

23 “Aunque existe continuidad temporal entre los sonidos pronunciados y los enlaces que instituyen unidades en un ‘todo
articulado’, cualquiera que sea la extension e intension del todo, su realidad fonica y genética consta de volumen mas bien
atomico que geométrico” (Dominguez Rey, 2007, p. 74).
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bello™?* (véase Gn 39,6, 18I0 191 NN 40P 77, paralelo a Gn 29,17 nan Agp-ng’ Ami 50
n8IN), € intenta “tomarlo” (véase Navarro Puerto, 1997, pp. 163-164)%.

Tenemos que esperar a Ex 2,2-4 para retomar el mismo orden de la secuencia original “ver-

bueno-tomar” (nap; véase Ex 2,3 y Gn 6,14) incluyendo el cambio de sujetos, de una mujer a un

hombre, y una inclusion de personajes: las mujeres que inician el movimiento de liberacion del Exodo
(véanse las parteras hebreas; madre y hermana de Moisés; princesa egipcia en Ex 1-2) y las que lo

culminan en el rito que encabeza Miriam seguida por las mujeres hebreas. Alli se canta esa liberacion

tomando en mano (véase 90172 en Gn 39,6.22 y A7'32 en Gn 39,12 y Ex 15,20) una pandereta para

salir del pozo del mar (véase Invernizzi, 2016), agua (véase Gn 37,23-24), y entrar en la Tierra

Prometida (véase Ex 15,20-21).
5. Conclusiones

La identificacion del tema del cambio de sexo en la Historia de José a partir del modelo literario del
cuento Los dos hermanos, que ha estado presente desde antafio en el mismo contexto cultural egipcio,
nos revela una idéntica funcion operativa de la escritura: en un caso, dar vida al difunto; en el otro, ser
parte de un pueblo. Esto es resultado de la misma intencionalidad con la que fueron creados, tanto los
jeroglificos egipcios en Abidos, como mil afios después el protosinaitico. Mientras en Mesopotamia,
en ¢época contemporanea al nacimiento de la escritura en Abidos, el cuneiforme aparece ligado a la
economia de los templos sumerios con una finalidad registral y contable, tanto en Abidos como en el
Sinai las primeras secuencias escritas se encuentran dentro del &mbito ritual con una finalidad magica
(véase Cervelldo Autuori, 2020, §§193-197). Justamente es este proposito religioso el que habria
seducido a los semitas para crear sus propios agentes operativos del lenguaje con el fin de poder
comunicarse libremente y sin intermediarios con sus propias divinidades (véase Goldwasser, 2016, pp.

145-146).

24 Para el intercambio entre 210, ‘bueno’; y 12, ‘bello’ véase Alonso Schokel, 1994, pp. 291-293, 325.

%5 En la narrativa biblica se encuentran distintos patrones de belleza fisica que trascienden la caracterizacion del personaje
y ponen en movimiento la narrativa, de modo que la evaluacion se debe llevar a cabo conforme a las relaciones que en el
texto se entablan. Por lo general, en la Biblia es el caracter y la integridad lo que constituye a alguien como bello. La belleza
surge solo cuando la palabra es concomitante con el obrar, mientras la belleza fisica es inicamente un bien superficial
(véase Feintuch, 2003).
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Sin anular diversas interpretaciones que se hagan sobre la narrativa o personajes, también
validas?®, la ambigiiedad en el obrar y persona de José, unida a las caracteristicas materiales del texto,
puede también estar ahi, no para darnos una clase de moral sobre sexualidad, cuestiones de género,
migracion o trata; sino para generar, a partir de los contrastes, la configuracion de individuos, no
dividuos, en la “tierra” del texto, cuando pasamos las “fronteras” de las desigualdades.

De este modo, deja de haber personas en un limbo, y se rompe la dualidad sagrado-profano que
la aplicacion de la teoria de los “ritos de paso” impone a modos de construccion del pensamiento que
les son ajenos; para después, desde esta no siempre correcta transferencia, volver a la modernidad, con
todas las sucesivas consecuencias dicotdmicas que acarrea. Sino que el intermediario es el texto, capaz
de activarse en todos los espacios y tiempos: para dar vida al difunto, para ser parte de un pueblo. O
bien, para recuperar la individualidad, y milagro, de cada sujeto, gracias a la idéntica funcion operativa
que desde la escritura, “filologia”, se comparte; y, por esto, también “pragmaética”, con la incorporacién
de los lectores al texto.

Esta lectura filologico-comparativa en el interior del corpus biblico, a partir de términos y
secuencias narrativas que respetan la pertenencia a una misma teologia y cultura literaria en su marco
historico originario, nos coloca en una visidn mas integrada y realista del Proximo Oriente antiguo en
su propio marco conceptual y contexto. Ahora, resta poder trasferir y aplicarla en nuestros ambitos

contemporaneos concretos?’.

26 La bibliografia y enfoques desde los que se ha estudiado y escrito sobre la Historia de José son interminables. La
publicacion mas reciente colaborativa que puede ofrecer una mirada de conjunto al lector interesado y no tan adentrado en
la tematica es la de Romer, Biihler y Schmid (2021).

%7 Esta linea de pensamiento sigue también la exposicion de Alfonso Vives Cuesta dada en el marco de una Introduccién
a la Investigacion en Orientalistica y Egiptologia presentada por la Universidad Complutense de Madrid el 3 de mayo de
2021: Tesoros egipcios escondidos en la Biblia: panorama metodologico de los componentes egipcios en el Antiguo
Testamento, https://youtu.be/fQNREhwLEc4 (0:47-1:30).
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